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Il Convivio è il testo dantesco che, nel corso dell’ultimo mezzo 
secolo, ha suscitato î più intensi dibattiti e ha fornito sempre nuove 
occasioni ai tentativi di stabilire le linee maestre dell’itinerario 
spirituale del Poeta e d’indicarne i fondamenti dottrinali, nella 
prospettiva di un’esperienza umana e poetica già vòlta verso la 
suprema espressione della Commedia. Né ciò stupisce ove si ri- 
fletta sulla stessa collocazione cronologica del Convivio, libro che 
segna il passaggio dal momento poetico della Vita Nuova a una 
complessa meditazione filosofica, etica, linguistica e poetica affidata 
ai trattati teorici e presto trasfigurata nell’altissimo impegno poe- 
tico. Ma si tratta pure di uno scritto che Dante pensò e stese nei 
primi tempi dell’esilio, sia allo scopo di rivendicare la propria di- 
gnità intellettuale e una fama offuscata dalle vicende della lotta 
politica e della condanna, sia, soprattutto, per offrire un insegna- 
mento di «sapienza» a un pubblico intellettuale nuovo, costituito 
da tutte le «anime nobili» che, per essere impegnate nella vita «ci- 
vile», gli sembravano escluse dalla suprema perfezione umana con- 
sistente, secondo la lezione aristotelica, nell’esercizio della pura 
virtù speculativa. A costoro è, infatti, dedicata la difficile impresa 
di raccogliere, sotto il segno della divina ‘‘Filosofia-Sapienza”, un 
“‘tesoro”’ di dottrine filosofiche e scientifiche che l’ Autore ritiene il 
più atto a permettere la piena attuazione delle “potenzialità” proprie 
della mente umana. Tuttavia, il fine ultimo di un simile tentativo 
è l’offerta di quei modi di pensare e di quei criteri etici che dovreb- 
bero guidare gli uomini nella faticosa ricerca della pace e dell’ar- 
monia civile, condizione indispensabile affinché essi possano vera- 
mente realizzare il proprio destino, in questa come nell’altra vita. 

Per questo, a fondamento del discorso del Convivio sta la ferma 
persuasione che l’““auctoritas”’ della Filosofia (e del Filosofo per ec- 
cellenza, Aristotele) debba essere sempre sovrana e libera nel suo 
dominio, il cui fine è indicare l’unica felicità possibile in questa vita. 
Certo, La Rivelazione divina insegna a perseguire una beatitudine 
ininterrotta e senza limiti, la sola che sia assolutamente «pura». 
Ma l’ Alighieri, nell’approntare questo ‘‘convivio”, lasciato inter- 
rotto sotto l’urgere della più alta vocazione poetica, non solo si pro- 
pone come l’umile guida che conduce i suoi simili al sicuro porto 
dell’““amor di Sapienza”, bensì già traccia il cammino aspro di una 
ricerca la cui ultima mèta è sempre la somma pace della contempla- 
zione. Le stesse oscillazioni, incertezze e dubbi che egli lascia tra- 
sparire nel suo strenuo confronto con le massime tradizioni del sa- 
pere del suo tempo, non sono davvero i segni di una cultura filo- 
sofica eclettica e arretrata, ma anzi le testimonianze di una perenne 
tensione tra la certezza di verità sempre più evidenti alla luce della 
ragione e l’appello di una trascendenza che trasvaluti anche il natu- 
rale bisogno della felicità nell’ascesa all’ultimo e sovrumano “‘desi- 
derabile”. 
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INTRODUZIONE 


INTRODUZIONE* 


I. - L'opera che si ripresenta in questo volume, a conclusione 
dell'edizione ricciardiana dell’Alighieri, è forse quella che, nel cor- 
so degli ultimi cinquant’anni, ha suscitato le più accese discussioni 
ed è stata al centro dei più diversi tentativi di fissare le grandi linee 
dell’itinerario spirituale del Poeta o di stabilirne le coordinate dot- 
trinali, nel corso di una profonda crisi culturale, religiosa e politica 
destinata a generare la suprema esperienza della Commedia. Le 
ragioni dell’importanza così particolare del Convivio sono, del re- 
sto, evidenti, ove si ricordi che questo libro non solo conclude 
l’opera della giovinezza e della prima maturità di Dante, ma segna 
il risoluto passaggio dal momento essenzialmente esistenziale e 
poetico della Vita Nuova (che Domenico De Robertis ha ben con- 
siderato il «manifesto dello “stil novo” nell'unica accezione sto- 
ricamente autentica») alla complessa meditazione filosofica, etica, 
linguistica e politica affidata ai trattati teorici (il Convivio stesso, 
il De vulgari eloquentia e la Monarchia), presto trasfigurata nel- 
l'altissimo impegno poetico. Non solo: si tratta di uno scritto evi- 
dentemente pensato e steso nei primi anni dell'esilio, al fine sia di 
rivendicare la dignità intellettuale del suo autore e una fama of- 
fuscata dalle vicende della lotta politica e dalla condanna, sia di 
offrire un insegnamento di sapienza filosofica ed etica ad un pub- 
blico assai diverso da quello dei ‘‘clerici’’ e dei ‘‘doctores’’, costitui- 
to da tutte le ‘anime nobili” che, per essere impegnate nel go- 
verno, negli affari e nei doveri della ‘‘società civile’’, restano spesso 
escluse dalla suprema perfezione umana consistente appunto nel- 
l'esercizio della pura virtù intellettiva. A costoro è dedicata infatti 
l'ardua impresa tesa a elaborare, sotto il segno di un'immagine uni- 
taria della ‘“Sapientia” (e con lo strumento dell’allegoria poetica 
disposto per il commento di alcune «canzoni»), un “tesoro” di 
dottrine filosofiche e scientifiche atto a permettere la piena attua- 
zione delle ‘‘potenzialità’’ specifiche della mente umana. Ma il fine 
ultimo, reso più esplicito nel Iv trattato, sembra essere l’offerta di 
quelle idee e modi di pensare che dovrebbero aiutare chi vive ed 
agisce nella ‘città’ ad operare per l’avvento della pace e dell’ar- 


® Per autori e titoli citati in forma abbreviata si veda la Tavola delle 
abbreviazioni, qui a p. XCVII. 
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monia civile, condizione preliminare e indispensabile affinché gli 
uomini realizzino veramente il proprio destino in questa come nel- 
l’altra vita. 

La Filosofia, considerata come espressione della Sapienza eter- 
na, immutabile e divina, è, pertanto, insieme, il presupposto e il 
fine ultimo di un tale ammaestramento che Dante intende trarre da 
tradizioni, dottrine e ‘‘auctoritates’’ da lui ritenute le più degne 
di saziare il desiderio e l’amore del sapere sempre dominante in 
ogni «nobile» spirito. Perché a fondamento del discorso del Con- 
vivio sta la profonda persuasione che l’“auctoritas’’ della Filosofia 
(e del « Filosofo» per eccellenza, Aristotele, il « maestro di color che 
sanno ») deve essere sovrana e libera nel suo dominio, e che il suo 
fine è indicare la sola felicità a noi possibile in questa vita. La rive- 
lazione divina — è vero — c’insegna a perseguire, al di là del nostro 
breve tempo, una beatitudine ininterrotta e senza limiti, la sola as- 
solutamente ‘pura’. Ma ciò non esclude che, già nell’ordine e nel- 
l’esistenza mondani, gli uomini possano raggiungere la perfezione 
che ad essi compete per la loro natura di esseri razionali. E l’Ali- 
ghieri, approntando il suo ‘‘convito”’, vuole essere, appunto, l’umi- 
le, ma necessaria guida che conduce i suoi simili, attraverso il gran 
mare del sapere di cui conosce le difficoltà e i dubbi, sino all’ap- 
prodo finale dell’ “amor di Sapienza”. 

Tornerò, più oltre, su questi concetti. Per il momento sarà più 
opportuno indicare quale avrebbe dovuto essere l’“itinerario”’ trac- 
ciato dal Convivio, secondo il disegno che ci viene fornito da alcune 
indicazioni dello stesso Autore e dai non molti dati che le suffra- 
gano, È certo che le canzoni commentate avrebbero dovuto essere 
quattordici, e che, pertanto, il libro doveva essere composto da 
quattordici trattati, preceduti da un proemio, in precisa corrispon- 
denza con una particolare disposizione numerica evidente fin nella 
struttura dell’opera. Ma, di fatto — come documentano tutti i ma- 
noscritti che ci sono pervenuti e confermano gli antichi biografi —, 
il Convivio restò incompiuto, limitato alla stesura dei primi quattro 
trattati: il proemio e, poi, nell'ordine, i commenti alle canzoni Vot 
che ’ntendendo, Amor che ne la mente, Le dolci rime che trattano ri- 
spettivamente della ragione e finalità dell’opera, di come, dopo la 
morte di Beatrice, nacque nel Poeta l’amore della Filosofia, rap- 
presentato sotto la forma lirica dell'amore per una «donna pieto- 
sa» e «gentile», della «loda» della Filosofia e della perfezione e 
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felicità che essa concede e, infine, della natura e significato della 
vera «nobiltà». Tuttavia, Dante doveva avere già steso, almeno nel- 
le sue linee essenziali, un disegno generale dell’opera, giacché, in 
alcuni passi, accenna agli argomenti destinati ad essere discussi 
nel VII, XIV e xv trattato. Ma si tratta d’indicazioni così vaghe e 
generiche da non rendere possibile alcuna fondata illazione sullo 
svolgimento compiuto del testo. Se, invero, sembra chiaro che il 
xiv libro avrebbe dovuto trattare della giustizia! (ma anche delle 
ragioni per cui i savi antichi inventarono l’allegoria)," il tema del 
VII è proposto in modo da lasciar adito a diverse supposizioni (for- 
se, la temperanza, ma forse pure il «piacere» d'amore), mentre 
quello dell’ultimo trattato potrebbe essere stato la liberalità,t oppu- 
re una dottrina dei «costumi» e delle «vertudi» e di come esse 
possano diventare «men belle e men gradite» a causa della vanità 
o della superbia." Come si vede, simili riferimenti sembrano indi- 
care piuttosto l'intenzione di Dante di assicurarsi una notevole 
libertà nella disposizione finale delle sue ‘materie’, e, insieme, 
anche il proposito di presentare e considerare il Convivio come 
un’opera organica, legata a un proprio ‘‘filo’’ teorico sempre pre- 
sente e meditato. Però essi non sono neppure bastevoli a suggerire 
un sicuro criterio per individuare le liriche delle Rime che il Poeta 
poteva avere prescelto come oggetto dei vari commenti. 

Si sa che il Barbi ritenne di poter indicare le canzoni Tre donne 
intorno al cor quale possibile tema per il xIv trattato, Doglia mi reca 
per l’ultimo e, ancora, Poscia ch’ Amor, senza però indicare per que- 
sta un sicuro riferimento;9 e il Contini, accettando tali ipotesi, 
ha aggiunto anche la canzone Amor, che movi tua vertù dal cielo, 
della quale dice, con giusta prudenza, semplicemente che poteva 
esser destinata ad esser commentata nel Convivio.” Ma al di là di 
queste indicazioni, esse stesse plausibili, non sembra possibile an- 
dare. Invero, tutti i tentativi compiuti dal tempo del Boccaccio 
sino ad oggi per ‘‘divinare’’ le intenzioni di Dante hanno dato 
luogo solo a supposizioni del tutto arbitrarie che lo stesso Barbi? 
ha giustamente condannate. 

Accettando, dunque, il Convivio per quel che è, ossia come 


1. Cfr. pp. 83 e 856. 2. Cfr. p. 114. 3. Cfr. p. 845. 4. Cfr. p. 60. 5. 
Cfr. p. 487. 6. Cfr. BaRBI-PERNICONE, ad loc. Ma cfr. anche il commento 
del Contini, in Opp. min., 1/1, pp. 462, 383. 7. Cfr. CONTINI, ibid., p. 
404. 8. Cfr. Bargi, Introduzione, pp. XLI-XLVIII. 
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un’opera incompiuta di cui risulta impossibile una ricostruzione 
strutturale generale, sarà meglio fissare sùbito i più sicuri e precisi 
parametri cronologici. Gli studi del Barbi! hanno permesso, a que- 
sto proposito, d’indicare alcuni dati del tutto certi, liquidando de- 
finitivamente l'ipotesi che una qualche parte di esso fosse stata già 
scritta quando Dante viveva ancora in patria e che i singoli trattati 
non fossero stati composti secondo l’ordine in cui li presentano i 
manoscritti. (Il che non esclude — a mio parere - che l'Autore 
possa essersi servito di materiali o di appunti già raccolti durante 
il periodo dei suoi studi filosofici). Non v'è dubbio, infatti, che il 
Convivio debba essere assegnato al tempo dell'esilio, come testi- 
moniano le celebri, dolenti espressioni di I, iii, 3-4, che parlano, 
appunto, delle lunghe peregrinazioni nelle terre dove si estendeva 
la lingua del ‘“sì”’, o l’allusione all'accensione dei «vapori» di Mar- 
te in forma di croce, alla vigilia della «destruzione» di Firenze, 
per la vittoria dei Neri e l’opera di Carlo di Valois (II, xiii, 22). 
Altri dati, contenuti nel IV trattato, permettono pure di definire 
ulteriormente i termini della composizione dell’opera; giacché 
Federico II vi è citato (Iv, iii, 6) come «ultimo imperadore de li 
Romani - ultimo dico per rispetto al tempo presente, non ostante 
che Ridolfo e Andolfo e Alberto poi eletti siano, appresso la sua 
morte e de li suoi discendenti —» (il che mostra che il libro fu scrit- 
to certamente prima dell'elezione di Enrico VII di Lussemburgo 
a re dei Romani [27 novembre 1308]); mentre il ricordo di Ghe- 
rardo da Camino, come di persona già morta (IV, xiv, 12), sembra 
indicare che il Convivio, da questo punto in poi, fu steso dopo il 
marzo del 1306. Fondandosi su tali argomenti, il Barbi* concluse 
correttamente che il Iv trattato fosse stato composto dal 1307 a pri- 
ma del 1309; ma ricordò pure altre ragioni che permettono di defi- 
nire meglio questi termini cronologici. Difatti, per prima cosa, il 
De vulgari eloquentia (il cui primo libro è stato scritto avanti della 
morte di Giovanni, marchese del Monferrato, avvenuta nel feb- 
braio del 1305, e, pertanto, deve essere stato iniziato almeno sul 
cadere del 1304)? viene citato nel Convivio come opera ancora sol- 
tanto disegnata. E ciò induce, naturalmente, a ritenere che nel 
1304 avesse avuto già inizio la stesura del Convivio. D'altro canto, 


1. Cfr. BARBI, Introduzione, particolarmente pp. xvi-xtx. 2. Cfr. BARBI, 
tbid., p. xx. 3. Cfr. l’Introduzione di P. V. MencaLpo al De vulgari elo- 
quentia, in Opp. min., 11, p. 3. 4. Cfr. p. 34. 
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è opinione abbastanza comune che la Commedia, nella forma in 
cui ci è pervenuta, sia stata iniziata intorno al 1307, data che spie- 
gherebbe bene l’interruzione del trattato teorico da parte di Dante 
ormai dominato dal suo supremo impegno poetico. Sicché il Barbi 
poté dedurre da simili considerazioni che la composizione di tutti 
1 quattro trattati fosse avvenuta tra il 1304 e il 1307, in un periodo 
particolarmente doloroso dell'esilio, dopo il distacco dalla «compa- 
gnia malvagia e scempia» dei fuoriusciti Bianchi e prima del risor- 
gere delle grandi speranze legate all’avvento di Enrico VII. 

Sono date, queste, che, in séguito, sono state generalmente: ac- 
colte, senza grandi variazioni. Per ricordare una delle più recenti 
e critiche biografie dantesche, basterà dire che anche Giorgio Pe- 
trocchi' pone la stesura del Convivio sempre intorno al 1304-1307, 
e principalmente durante il soggiorno lunigiano. Però la Corti,” 
fondandosi su alcuni interessanti argomenti, ha ampliato, ma non 
di molto, i termini, indicando, per il 1v trattato, gli anni tra il 1306 
e la fine del 1308 (periodo lunigiano-toscano) e anticipando i primi 
tre trattati al periodo forlivese e veronese (dal 1303, se non prima, 
alla metà del 1304), mentre ha supposto che il De vulgari eloquentia 
sia stato composto nell’intervallo di tempo non brevissimo che 
avrebbe separato la stesura della prima parte del Convivio da quella 
del suo ultimo trattato. 

Simili quistioni non hanno solo rilevanza per la ricostruzione 
della biografia dantesca, bensì rivestono notevole importanza per 
la soluzione di vari problemi sempre emergenti dallo studio di 
quest'opera e che concernono sia il suo “luogo” nella storia del- 
l’esperienza umana e poetica di Dante, sia l’analisi dei procedi- 
menti e del linguaggio che gli sono propri,* sia, ancora, la valuta- 
zione della cultura filosofica e scientifica che vi è espressa e la pos- 
sibile identificazione delle ‘fonti’, sia, infine, i rapporti tra il Con- 


1. Cfr. G. PETROCCHI, Vita di Dante, Roma-Bari, Laterza, 19863, pp. 102-3. 
2. Cfr. CORTI, Felicità mentale, pp. 142-4. 3. Rinvio, a questo proposito, 
a ED, Appendice: I. BaLDELLI, Lingua e stile. vi. La prosa del «Convivio», 
pp. 88-93. Ma, tra i lavori particolari, si dovrà vedere principalmente 
C. SEGRE, ZI! ‘‘Convivio” di Dante Alighieri, in ID., Lingua, stile e società, 
Milano, Feltrinelli, 1963, ed. ampliata, ibid. 1974, 1976?. Importanti anali- 
si anche in B. TERRACINI, La forma interna del « Convivio» e Il lessico del 
«Convivio ». Creazione lessicale e neologismo, in Pagine e appunti di linguisti- 
ca storica, Firenze, Le Monnier, 1957, pp. 273-8; 279-93, e in A. VALLONE, 
La prosa del ‘‘Convivio”’, Firenze, Le Monnier, 1967; P. V. MENGALDO, 
Linguistica e retorica di Dante, Pisa, Nistri-Lischi, 1978. 
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vivio e le altre opere dantesche, dalla Vita Nuova al De vulgari elo- 
quentia, dalla Monarchia alla Commedia. Ma, prima di procedere 
alla discussione di temi così delicati, è bene che il lettore abbia fin 
d’ora presente, nelle sue linee generali, l’intero svolgimento del 
testo, in modo da poter direttamente intendere i caratteri specifici 
dei singoli trattati e ciò che li connette e li distingue. A questo 
proposito, una considerazione s'impone sùbito, già avanzata da 
vari studiosi e, del resto, di per sé stessa evidente: la notevole di- 
versità non solo di struttura, bensì pure di atteggiamento mentale 
e di linguaggio che distingue il quarto trattato dai due prece- 
denti e dal primo che — si è visto — ha una funzione proemiale. 
Come è stato spesso notato ed ha particolarmente sottolineato la 
Simonelli,! il secondo e terzo trattato formano, infatti, un «blocco 
unico», costituito dalla narrazione, dalla spiegazione e dalla «loda» 
del nuovo amore che ha legato Dante, dopo la morte di Beatrice, 
alla «bellissima e onestissima figlia de lo imperadore de lo univer- 
so, a la quale Pittagora pose nome Filosofia » (II, xv, 12); e, in que- 
sto senso, essi costituiscono il séguito della Vita Nuova, dalla 
quale non prendono soltanto l'elemento ‘formale’ del ‘“prosime- 
trum” (secondo una tradizione che risale a Marciano Capella e a 
Boezio), bensì, sul filo dell’allegoria, la narrazione di una esperien- 
za esistenziale alla quale non si vuole affatto « derogare» (1, i, 16), 
perché è la storia stessa di Dante, nel suo difficile ed aspro cam- 
mino verso la propria umana perfezione. Certo, l’autore del Con- 
vivio sa bene che il tempo della giovinezza è ormai chiuso e che 
l'età «fervida e passionata» è già alle spalle, dopo anni di lotte, di 
sconfitte e di sciagure private e civili. Ma se questi trattati stabili- 
scono davvero — come ha ben detto il De Robertis -" «una volta 
per tutte, per non tornarvi più sopra, il rapporto tra poesia e ‘‘sen- 
tenza”, il passaggio dal significato letterale all’allegoria», nel con- 
testo di una nuova coscienza filosofica e dottrinale, pure continuano 
a svolgere la loro trama nella ‘‘battaglia dei sospiri”’, al centro del 
conflitto tra il nuovo desiderio di amore e l’antica, mai spenta me- 
moria di Beatrice. Al di là dei particolari contenuti filosofici e scien- 
tifici e della stessa esaltazione della felicità filosofica, l’unica dav- 
vero degna dell’uomo, restano pur sempre l’uso emblematico del 


1. Cfr. M. SIMONELLI, Convivio, in ED, 11, part. p. 194; ma vedi anche le 
acute considerazioni della CORTI, Felicità mentale, pp. 123-5. 2. Cfr. D. 
DE RoBERTIS, Introduzione alla Vita Nuova, in Opp. min., 1/1, p. 18. 
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linguaggio d’amore, il tema poetico della «loda», il volgersi del- 
l'impegno speculativo in forme d’intensa liricità che, specie nelle 
ultime pagine del terzo trattato, trasfigurano il solenne tono di- 
dascalico e dottrinale della prosa. Al contrario, nel quarto trattato, 
il distacco dalla narrazione è già compiuto; la distinzione tra in- 
terpretazione letterale e interpretazione allegorica della canzone è 
soppressa; l’intero trattato è svolto sotto il puro segno della ‘‘teo- 
ria” e nella forma di una vera e propria ‘‘quaestio”’ scolastica, con- 
dotta secondo una più rigorosa « sintassi » dimostrativa! e con l’uso 
dei procedimenti logici e delle tecniche disputatorie ben collaudate 
da un secolo di difficili e tesi dibattiti speculativi. Né basta: per- 
ché le stesse dimensioni dell’esposizione si dilatano sino a raddop- 
piare la mole del trattato, accuratamente suddiviso in due parti (vòlte 
rispettivamente a confutare le opinioni errate intornc  .la «nobil- 
tà » e a provare la «vera» soluzione di Dante), mentre l'argomento 
discusso ha adesso un’evidente, esplicita rilevanza etica ed anche 
politica, dopo che, nei precedenti due trattati, è stato invece af- 
frontato il gran tema dell’ordine delle gerarchie celesti e quello 
della perfetta armonica « disposizione» del cosmo. 

Tutto ciò, insieme al variare qualitativo e quantitativo delle 
‘‘auctoritates’’ citate ed al mutare degli stessi «livelli formali» (sin- 
tattico, stilistico e lessicale), ha indotto a supporre” anche una « di- 
stanza» testuale e «cronologica» tra il terzo e l’ultimo trattato, ric- 
ca di conseguenze per quanto concerne sia la storia interna del 
Convivio, sia lo stesso sviluppo dell’esperienza dantesca, sia altri 
problemi connessi intrinsecamente con il particolare carattere di 
un pensiero che non fu mai costretto dalle maglie delle norme sco- 
lastiche, ripercorse spesso il suo cammino, tornò sui propri dubbi 
e sulle proprie certezze. Ma, se l'impossibilità di conoscere davvero 
il disegno generale dell’opera non permette di valutare sino in fon- 
do il significato di questo effettivo ‘‘distacco”’ o ‘‘frattura”’, resta il 
fatto difficilmente contestabile che, nel corso del Convivio, si può 
riconoscere un mutamento di atteggiamenti, d'interessi e di pre- 
disposizioni dottrinali, proprio nel momento in cui ormai urgeva 
il nuovo clima poetico e spirituale della Commedia. 

2. — Ciononostante, tutti i quattro trattati hanno in comune una 


1. Cfr., a questo proposito, SEGRE, Lingua, stile e società, cit. (1976), part. 
p. 257. 2. Cfr. CORTI, Felicità mentale, part. pp. 124-5. 
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fondamentale ispirazione filosofica (intesa, addirittura, a trasfor- 
mare il linguaggio d’amore nello ‘“schermo”’ di un ammaestramen- 
to speculativo ed etico): la fedeltà a procedimenti di misura scola- 
stica, la coerenza interna nella scelta dei temi che sono sempre pro- 
fondamente legati alla personale vicenda del Poeta. Così, al primo 
trattato è affidato il compito di difendere la sua fama di uomo e di 
dotto, dopo la condanna infamante e l’esilio, nonché il prestigio 
presso quei potenti e quelle corti al cui servizio era ormai costretto 
a porre la sua opera di ‘“‘diplomatico”’ e di ‘‘oratore’’. Ma Dante 
vuole pure indicare, sin dall’inizio, il pubblico per il quale scrive, 
costituito non solo da quei « nobili» di condizione e di ‘‘stato”’, sui 
quali insisté forse troppo anche il Barbi, ma, anche e piuttosto, da 
tutti coloro che condividono la sua sete di sapienza e sono, perciò, 
“veri nobili”’;' e intende riconoscere la continuità tra quest'opera 
dottrinale e il mondo poetico della sua giovinezza, istituendo un 
diretto ed esplicito rapporto con la vicenda della Vita Nuova. Sa 
pure che, secondo i canoni della tradizione retorica, deve giustifi- 
care il «parlare di sé» cui è costretto dalla sua stessa infelice sorte. 
Né ignora — ed è questo, senza dubbio, il tema essenziale di tutto il 
trattato che illumina lo stretto rapporto con la genesi del De vu/lgari 
eloquentia — di dover spiegare, con argomenti di natura filosofica, 
le ragioni che lo inducono ad usare, in un dominio così diverso 
dall’usata poesia d’amore, una lingua, come il volgare, ritenuta 
generalmente indegna di trattare così alte quistioni dottrinali. Si 
tratta, insomma, di temi apparentemente distinti e diversi che, in 
realtà, s'intrecciano continuamente e trovano la loro compiuta giu- 
stificazione nella decisa rivendicazione di un proprio compito di 
ammaestramento, nell’appello ad un pubblico nuovo, sottratto agli 
studi dalle necessità della «vita civile», e nella celebrazione di una 
lingua che potrà condurre all’«amoroso uso di sapienza» chiunque 
voglia raggiungere la propria naturale perfezione. Né è un caso che 
Boezio ed Agostino siano invocati come le ‘‘auctoritates’’ più pro- 
pizie per un’opera nella quale la necessità di difendere la propria 
fama, bene così fragile e insidiato dall’insipienza, dall’invidia e dai 
difetti involontari di cui ognuno è portatore, si unisce alla certezza 


1. Per taluni aspetti del rapporto tra Dante e il suo “‘uditorio”’ cfr. le con- 
siderazioni generali di L. M. BATKIN, Dante e la società italiana del’300, Ba- 
ri, De Donato, 1970, e CH. T. Davis, Dante's Italy and Other Essays, Phi- 
ladelphia, University of Pennsylvania Press, 1984. 
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di un dovere da compiere al quale è legata la sua stessa dignità 
di uomo di cultura. Dante sa di non sedere «a la beata mensa» dove 
«lo pane de li angeli si manuca», di non appartenere, cioè, a coloro 
che, per essere filosofi o teologi “professionali”, hanno il pieno 
diritto di impartire dalla loro cattedra il «cibo » delle somme verità. 
È però tra quelli che, «fuggiti de la pastura del vulgo», non hanno 
più «comune cibo» con il gregge oscuro dei «miseri», né vanno, 
come i bruti, mangiando «erba e ghiande», il vile cibo che, nella 
simbologia del Convivio, indica un modo di vivere chiuso nel puro 
soddisfacimento sensibile dei bisogni e dei piaceri. Uomo che vuole 
placare la «sete » di conoscenza da cui è assillato ogni intelletto, gli è 
stato però concesso di raccogliere «a’ piedi di coloro che seggiono» 
alla mensa dei dotti qualcosa di «quello che da loro cade». Ma di 
queste briciole del sapere egli non solo si è nutrito, bensì ne ha 
trasfuso la « divina» virtù nelle sue canzoni dottrinali, scritte nella 
lingua comunemente usata dalla maggior parte degli uomini d’Ita- 
lia e da lui riconosciuta nel suo nuovo e alto valore. Sicché ora 
può imbandire un nobile ‘‘convito”’ che impartisca il cibo costituito 
dalle verità esposte nel linguaggio ‘‘fabuloso’’ delle canzoni. E poi- 
ché le vivande forti e saporose possono essere ben gustate solo se 
mangiate insieme a un pane ‘‘condegno”’, il commento sarà, ap- 
punto, «quello pane ch’è mestiere a così fatta vivanda, sanza lo 
quale da loro non potrebbe esser mangiata», ossia l'esplicazione 
della «littera» e dell’«allegoria» celata nella poesia, esposta nella 
stessa lingua. 

Non meraviglia, quindi, che, a partire dal v capitolo, Dante de- 
dichi la massima parte del proemio alla quistione dell’uso dottri- 
nale del volgare, con lo scopo dichiarato di difendere il suo com- 
mento dalla ‘macula”’ «sustanziale» di non esser scritto nella lin- 
gua dei dotti, di esser fatto, cioè, «di biado e non di frumento». 
Con queste parole, egli sembra accettare l’inferiorità del volgare 
come lingua di cultura nei confronti del latino. Però le ragioni re- 
cate per giustificare la propria scelta investono un vasto arco di 
problemi, alla vigilia dell’elaborazione del De vulgari eloquentia, e 
sono di grande interesse per valutare l'effettiva novità del Convivio 
e la sua posizione nella cultura del tempo. Dante scrive, infatti, 
che poiché le canzoni sono scritte in volgare, non potrebbe usare 
per commentarle (ossia, per render loro «servigio») una lingua più 
nobile, più virtuosa e più bella di quella nella quale esse sono com- 


XX INTRODUZIONE 


poste. Ma più che questo argomento, interessa la sua affermazione 
che un commento steso in latino avrebbe esposto l’interpretazione 
allegorica delle liriche proprio a coloro che non erano in grado di 
leggerle, ignorando il volgare, mentre l'avrebbero sottratta ai tanti 
che, per non conoscere l’antica lingua, non avrebbero potuto com- 
prenderla. Del resto, gli ‘“addottrinati”’, conoscitori del latino, non 
hanno bisogno, come gli altri, di un’esplicazione dell’allegoria, ne- 
cessaria, invece, per il pubblico al quale il Poeta vuole rivolgersi. 
Un commento latino steso per illustrare delle poesie in volgare 
sarebbe stato « disconvenevole» in ogni senso, non avrebbe servito 
al suo scopo e, prima o poi, sarebbe stato volgarizzato da altri. 
Non v’è dubbio che Dante mostra qui d’intendere perfettamente 
la condizione tipica della vita intellettuale del tempo, ormai carat- 
terizzata dall’emergere di un nuovo ceto di uomini di cultura, estra- 
nei alla ‘‘routine’’ scolastica ed alla sua lingua, ma già desiderosi 
di elevare la propria lingua a strumento e tramite delle più alte 
forme del sapere. Proprio per questo (e perché vuole liberamente 
donare agli altri quella «sapienza» alla quale è finalmente asceso 
dall'esperienza di una giovinezza dominata dall'amore per Beatrice 
e dal'culto della poesia, dei più tardi studi filosofici e dell’amara e 
drammatica vicenda dell’esilio), egli è certo di dover usare solo la 
lingua conosciuta e adoperata dai più, in modo da recar loro, con 
vera e pronta «liberalità», un dono utile e non richiesto. Infine, 
negli ultimi quattro capitoli, l’argomentazione dantesca tocca altri 
“loci” non meno efficaci: l’amore naturale della propria loquela 
nativa che gli ha imposto di usare un «volgare» per nulla inferiore 
a quelli transalpini già assurti a lingue di cultura, ed al quale non 
mancano le possibilità di diventare «perfetto» come il latino. Un 
tale amore si manifesta proprio nell’esaltazione (‘‘magnificazione’’) 
del volgare, nell’esserne geloso e nel difenderlo dai suoi detrattori; 
e, invero, l’aspra invettiva scagliata da Dante contro «li malvagi 
uomini d’Italia, che commendano lo volgare altrui e lo loro pro- 
prio dispregiano» vuole essere ed è la condanna delle «abominevoli 
cagioni» che hanno indotto le varie «sette» dei suoi avversari a 
considerare «vile» una lingua così «preziosa» il cui solo torto è 
quello di risuonare anche «ne la bocca meretrice di questi adul- 
teri». Invece, l’amore che unisce Dante al suo «volgare» è « per- 
fettissimo» giacché è prodotto da tutte quelle cause che — secondo 
la dottrina dell’Ethica aristotelica — sono « generative » e «accresciti- 
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ve» della vera amicizia e del vero amore: ossia, la «vicinanza» (e, 
certo, nulla gli è stato più vicino di quella lingua), la «bontà» (che 
è la capacità di esprimere ogni sentimento o concetto della mente), 
e, ancora, il riceverne beneficio e la consuetudine e la comunanza 
di studio. Anzi, Dante dichiara di dovere proprio al «volgare» le 
perfezioni che sono proprie di ogni uomo: l’«essere » (perché quella 
lingua ha permesso l'intesa e l’unione dei suoi genitori) e l’«essere 
buono», giacché solo per mezzo del «volgare» gli è stato possibile 
apprendere il latino e, quindi, le dottrine e il sapere che rendono 
l’uomo perfetto. Non solo: usando il «volgare» per la sua poesia, 
egli ha avuto con quella lingua la più profonda comunanza di stu- 
dio, e l’ha aiutata a conservarsi, ad «acconciare sé a più stabilitade», 
ad assumere i moduli e i «numeri» dell’espressione lirica. Ma ha 
avuto pure con essa la massima «consuetudine» e continua «con- 
versazione», perché se ne è sempre servito per «diliberare», «in- 
terpetrare» e «questionare». «Pane orzato», capace di sfamare i 
tanti desiderosi di sapienza, il «volgare» sarà, dunque, la «luce 
nuova» e il «sole nuovo», ormai pronto ad prendere il luogo già 
tenuto dal latino come veicolo e via del sapere, e, proprio perciò, 
destinato a illuminare coloro che, non conoscendo l’antica lingua, 
sono pure costretti nelle tenebre dell'ignoranza. 

3.— Il secondo trattato è presentato come il commento letterale 
ed allegorico della canzone Voi che *ntendendo, una lirica che — se si 
deve accettare quanto scrive Dante, rinviando a un complesso cal- 
colo astronomico — sarebbe stata scritta certamente dopo l’8 agosto 
1293, ma la cui datazione ha dato luogo a complicate quistioni di 
cronologia. Rinvio, per il momento, la discussione relativa al rap- 


1. La discussione di questo difficile problema è stata compiutamente af- 
frontata da FosTER-BoyDE, pp. 341-62; e, riassumendo e schematizzando 
la loro ampia argomentazione, basterà dire che, attraverso l’analisi di 
passi di II, ii e xii, essi rilevano come la Canzone concluda un «conflitto 
mentale » sorto qualche tempo dopo il completamento di due rivoluzioni 
di Venere, avvenute dopo la morte di Beatrice (giugno 1290) e, cioè, nel- 
l'agosto del 1293; ma Dante parla di un periodo di trenta mesi, dedicato 
allo studio della Filosofia, dopo che questa gli era apparsa nella figura di 
una donna nobile e «consolatrice », in capo al quale l'amore per essa vinse 
ogni altro pensiero ed egli iniziò a scrivere la Canzone. Sicché questo testo 
poctico dovrebbe essere stato composto intorno al febbraio del ’96, data 
altamente improbabile, perché non solo imporrebbe di spostare a dopo 
quella data una serie di composizioni poetiche che la Canzone evidente- 
mente precede, ma contrasta con quanto è detto in Par., viI, 34 sgg. ove 
Voi che ’ntendendo è citata in evidente riferimento al soggiorno a Firenze 
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porto tra la «donna gentile» del Convivio e quella della Vita Nuova 
e sui problemi di grande rilievo esegetico che ne derivano. Ma va 
detto che la narrazione della storia d'amore espressa dalla «littera» 
è sùbito posta sotto il segno dell’allegoria e che, anzi, è pure ben 
distinto l’uso del procedimento di esegesi allegorica proprio dei 
teologi da quello tipico dei poeti. Schematizzando una trattazione 
non priva di ambiguità, si può notare che Dante afferma di servirsi 
per il suo commento di questa seconda allegoria, definita come una 
«veritade ascosa sotto bella menzogna», ossia una narrazione di 
eventi che, in realtà, non sono mai avvenuti e sono, pertanto, del 
tutto “letterari”, ma che l’immaginazione del poeta costruisce, 
con arte e fantasia, in modo da suggerire verità più profonde. Una 
tale allegoria è, dunque, diversa da quella dei teologi, il cui fonda- 
mento è una verità certa ed assoluta, testimoniata dalla «littera» 
della Scrittura, opera di Dio e, come tale, posta al riparo da ogni 
falsità o inganno. Dante (che però allude anche all’interpretazione 
«morale» e «anagogica», senza chiarirne particolarmente la misura 
e il limite) sembra dichiarare esplicitamente che la verità narrata 
nella canzone non è tale di fatto, bensì è un’invenzione poetica che 
gli permetterà di esprimere e comunicare verità e dottrine altri- 
menti inaccessibili per il pubblico al quale è destinato il Convivio.* 
Il che spiega — a mio parere — non solo il contesto particolare spesso 


di Carlo Martello (marzo 1294), circostanza che indurrebbe a datarla tra 
la fine del *93 e la primavera del ’94. Il Foster e il Boyde discutono la pro- 
posta di S. Santangelo (Saggi danteschi, Padova, CEDAM, 1959, pp. 42 
sgg.) che, rilevando un errato calcolo del tempo della rivoluzione di Ve- 
nere presente ne // dottrinale di Jacopo Alighieri, suppose che anche Dante 
fosse caduto nello stesso errore, climinando così l’evidente difficoltà cro- 
nologica; essi trovano questa ipotesi «ingegnosa» e, tuttavia, non molto 
plausibile. Non è possibile qui seguire i due studiosi nella loro analisi 
comparata di 11, ii e xii e, quindi, nello sviluppo della loro argomentazione 
che li conduce ad affrontare il problema centrale del rapporto tra Vita 
Nuova e Convivio e la dibattuta questione della «donna gentile» (e cfr. 
oltre, pp. LIII sgg.). Mi sembra però del tutto convincente la loro conclu- 
sione che, mentre tende a confermare la datazione della Canzone al ’93-'94, 
sottolinea la diversità dell’atteggiamento mentale e spirituale di Dante nelle 
due opere e ritiene, però, del «tutto accettabile» la sua narrazione della 
propria «conversione » alla filosofia anche se lascia aperte difficoltà cronolo- 
giche dipendenti dalla ripresa della «vicenda» della Vita Nuova in una 
differente prospettiva e sotto il segno di nuove esperienze e ispirazioni 
filosofiche, etiche e politiche. 1. Oltre alla bibliografia proposta nel com- 
mento (pp. r1o sgg.) sarà pure da vedere PH. Damon, The Ttvo Modes 
of Allegory in Dante’s ‘Convivio’, in «Philological Quarterly», xL (1961), 
PP.144-9. 
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dottrinale e letterario del secondo e terzo trattato, bensì pure il rap- 
porto di ‘‘continuità’’ sùbito istituito con la Vita Nuova, la cui 
‘‘storia’”’ è qui ‘riassunta’, però nella nuova dimensione spirituale 
proposta dall’identificazione allegorica della «donna gentile» con 
la ‘“‘Filosofia-Sapienza”’. Si tratta, insomma, di una ‘‘continuità’’ 
che reca sempre il segno di una disposizione d’animo e di pensiero 
nuove e diverse, dominata da un intenso ‘‘entusiasmo”’ filosofico 
ancora estraneo all’autore della Vita Nuova. E, soprattutto, tra i 
due ‘“tempi’’ di questa vicenda si stende l’ombra dolorosa di un 
decennio di eventi drammatici che hanno profondamente mutato 
la stessa condizione esistenziale dell’Autore, il suo «luogo» nel- 
l’ordine sociale e «civile», la sua stessa vocazione di uomo di lettere 
e di dottrina. Se il tempo giovanile della grande poesia d'amore non 
è affatto dimenticato o negato e, anzi, viene rievocato come ne- 
cessario ‘‘antefatto”’ del Convivzo, il dotto che ha appreso la lezione 
dei filosofi, l’esule che ha conosciuto l’amarezza della sconfitta e 
la sottile insidia della «calunnia» può adesso guardare a quel pas- 
sato solo come a una vicenda ricca di segrete verità e di ascose ri- 
velazioni della quale può adesso parlare, rivelandone l’essenziale 
“ragione”. 

Per questo, dopo aver spiegato il modello di allegoria che se- 
guirà, Dante chiarisce la duplice interpretazione svolta nel com- 
mento e dedicata, nella prima parte, all’illustrazione della «lit- 
tera» e nella seconda all’esplicazione del significato ‘‘celato”’. Co- 
me risulta dal diretto confronto dei testi, il commento «litterale » 
è sempre prevalente nei confronti di quello allegorico, in questo 
come nel trattato seguente, anche se la stessa esposizione della «lit- 
tera» è assai funzionale alle intenzioni dottrinali e ‘pedagogiche’ 
del Convivio, perché si arricchisce di ‘‘excursus’’ di contenuto fi- 
losofico e scientifico che offrono all'Autore l’occasione per pro- 
porre alcune quistioni di singolare importanza per la compren- 
sione dei suoi interessi e della sua cultura. Né il fatto che la «lit- 
tera » — com'era del resto anche nell’uso delle interpretazioni teolo- 
gali — impegni maggiormente Dante toglie valore alla vera novità 
dell’opera, costituita dall’allegoria esplicita e dai temi sintomatici 
e rivelatori che essa pone in luce. 

Lo dimostra appunto lo svolgimento del II trattato, tutto incen- 
trato sulla ‘tempesta dei pensieri” sperimentata da Dante, nel 
conflitto tra la perenne memoria di Beatrice e il sorgere del nuovo 
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sentimento di amore per la «donna gentile» che lo richiama alla 
vita. Il Poeta si rivolge a coloro dai quali dipende la vittoria o la 
sconfitta di questo amore, ossia alle Intelligenze celesti (identifi- 
cate tradizionalmente con gli Angeli) che presiedono al movimento 
del cielo di Venere e così determinano — secondo i principi di una 
concezione astrologica ‘‘moderata’’, accettata comunemente sia da 
Alberto Magno, sia da Tommaso d’Aquino — le tendenze o ‘‘pre- 
disposizioni”” umane. Perciò — utilizzando un procedimento spesso 
usato nel Convivio — il commento alla «littera» si trasforma sùbito 
in un’ampia esposizione dottrinale che non solo tocca quistioni 
particolari concernenti la natura universale dei cieli e delle loro 
influenze, ma tratta anche del carattere e funzione delle Intelligen- 
ze separate nell'ordine cosmico, della loro creazione e del loro 
numero. Il ‘‘sistema’”’ illustrato è, naturalmente, quello aristote- 
lico-tolemaico, costituito dai cieli dei sette pianeti e da quello delle 
stelle fisse, nonché — sempre sulle orme di Tolomeo — dal Primo 
Mobile o «Cristallino », cielo che con il suo moto velocissimo im- 
prime il movimento ai cieli sottostanti. Ma Dante sa bene che una 
tradizione di carattere religioso e teologico (ricostruita nelle sue 
grandi linee in un egregio saggio di Bruno Nardi)" pone ancora, al 
di sopra dei nove cieli mobili, l’Empireo, il cielo di fuoco e di pura 
luce, luogo dell’assoluta quiete e della perfetta immobilità, «so- 
prano edificio del mondo» che chiude in sé tutto l'essere, luogo 
della «Deitade» e della suprema contemplazione beatifica, primo 
annunzio della futura immaginazione del Paradiso. 

Per quanto concerne le Intelligenze separate, o nature angeliche, 
Dante ritiene che esse possano essere infinite nel loro numero, così 
come ricorda che Platone le identifica con le idee e che i «gentili» 
le riconobbero e adorarono come Dei e Dee. Accetta la partizione 
in nove gerarchie angeliche proposta dalla dottrina teologica; e, 
secondo una tradizione confermata anche dai Moralia di Gregorio 
Magno, riconosce nei Troni l’ordine angelico che presiede al terzo 
cielo. Si tratta di un particolare spesso discusso dai commentatori, 
1 quali hanno rilevato la divergenza di questo passo con quanto è 
detto nel xxvili del Paradiso, dove le Intelligenze motrici del terzo 
cielo sono i Principati, secondo l’ordine proposto dallo Pseudo-Dio- 


1. Cfr. NARDI, Saggi, pp. 167-214; ma si veda anche Ér. Gitson, A la 
recherche de l’Empyrée, in «Revue des études italiennes», xI (1965), pp. 
147-061. 
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nigi nel De caelesti hierarchia e in altri testi. Comunque, i Troni 
sono qui invocati come causa del nuovo amore del Poeta e della 
condizione in cui egli si trova a causa della loro «operazione» e 
«circulazione». Poi, dopo aver spiegato il significato dei vocaboli 
usati per indicare «la memoria di quella gloriosa Beatrice » («anima») 
e il «frequente pensiero» per la «nuova donna» («spirito »), Dante 
commenta la «littera» delle tre strofe centrali, ossia la «battaglia» 
dei «diversi pensamenti» (II, vii, 1), mostrando come la «potenza» 
del nuovo amore, effetto della virtù delle Intelligenze celesti, che 
lo hanno rigenerato, trasferendolo da Beatrice morta nella ‘‘donna 
gentile viva”, venga progressivamente vincendo la memoria e l’«an- 
tico pensiero ». Ma, di nuovo, la narrazione è interrotta da un altro 
“excursus” sull’immortalità dell’anima che è, anche, in certo modo, 
un commiato da «quella viva Beatrice beata, de la quale più par- 
lare in questo libro non intendo per proponimento». Invero (dopo 
un ulteriore ‘‘excursus’’ dottrinale, dedicato alla teoria della visio- 
ne e della percezione), l'esposizione letterale si conclude con il ri- 
conoscimento della «vittoria» del «nuovo amore» per la «donna 
gentile» e «pietosa». 

L’interpretazione allegorica — che ha inizio con il x11 capitolo — 
muove, di nuovo, dal tempo della morte di Beatrice, quando Dan- 
te, «perduto lo primo diletto de la sua anima», cercò la sua prima 
consolazione nella lettura della Consolatio boeziana e nel De ami- 
citia di Cicerone. Ebbe così inizio la sua ricerca filosofica che lo 
indusse a frequentare «le scuole de li religiosi e . . . Ie dispute de 
li filosofanti», quei luoghi in cui la ‘‘Filosofia-Sapienza” «si di- 
mostrava veracemente », cioè era insegnata e degnamente proposta. 

Sono parole che alludono al periodo degli studi e della forma- 
zione filosofica dell’Alighieri, situato concordemente dai biografi 
tra il 1291 e il 1294-1295, sul fondamento delle sue stesse indi- 
cazioni che parlano di un tempo di trenta mesi, in capo ai quali 
«cominciò tanto a sentire de la sua dolcezza, che lo suo amore 
cacciava e distruggeva ogni altro pensiero». Sul carattere di questi 
studi, sui maestri che li impartirono, sui testi che lesse e gli autori 
che maggiormente frequentò Dante non fornisce però alcuna no- 
tizia. Si sa tuttavia — il commento fornisce le notizie essenziali — 
come gli studiosi abbiano avanzato supposizioni ed ipotesi di varia 


1. Cfr. PETROCCHI, Vita di Dante, cit., pp. 31-3. 
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consistenza ed attendibilità, richiamandosi, soprattutto, a quanto si 
conosce sui maggiori centri d'insegnamento filosofico e teologico 
allora attivi in Firenze (gli Studi conventuali dei Domenicani di 
Santa Maria Novella, dei Francescani di Santa Croce e degli Ago- 
stiniani di Santo Spirito) e sui più importanti maestri che allora 
v’insegnavano. Ma non si dovranno dimenticare anche altre vie di 
ricerca suggerite da un probabile periodo di soggiorno bolognese 
di Dante, verso il quale già da tempo si è rivolta l’attenzione di 
chi ha indicato la probabile influenza sul Poeta di un maestro fran- 
cescano, Bartolomeo da Bologna, autore di un Tractatus de luce" 
(che sembra, in effetti, vicino a taluni aspetti della sua cultura), 
o di chi, come la Corti,* ha, più di recente, richiamato l’attenzione 
sulle dottrine logiche e filosofiche di Boezio di Dacia e di Gentile 
da Cingoli, assai presenti in quel tempo nello Studio bolognese. 
In ogni caso — e quali che fossero i testi e gli autori da lui più fre- 
quentati — Dante insiste sulle prime difficoltà incontrate nello stu- 
dio della filosofia e sulla sua confusa comprensione delle verità, 
intese «quasi come sognando», secondo lo stile delle ‘“visioni”’ della 
Vita Nuova; ma parla pure dei «vocabuli d’autori e di scienze e di 
libri» da lui trovati, mentre cercava consolazione e rimedio al suo 
dolore, che l’indussero a considerare «una somma cosa» la Filo- 
sofia, «donna di questi autori, di queste scienze e di questi libri» 
e ad immaginarla - seguendo appunto l’esempio di Boezio — «come 
una donna gentile» e «misericordiosa». 

Fu proprio l’amore perfettissimo per la Filosofia, di cui iniziò 
a sentire la «dolcezza», a «levarlo dal pensiero del primo amore» 
e a restituirlo a nuova vita; e di questo volle parlare nella sua can- 
zone, «sotto figura d’altre cose», giacché le rime in volgare non 
erano degne di esprimere palesemente l’amore per la Filosofia, 
«figlia di Dio, regina di tutto, nobilissima e bellissima». Un’im- 
magine, questa, che se pure è vòlta a celebrare la suprema perfe- 
zione della ‘virtù speculativa”, tema costante della tradizione ‘‘pe- 
ripatetica”’ (ma particolarmente esaltato in alcuni celebri passi al- 
bertini), richiama, tuttavia, anche atteggiamenti speculativi e sim- 
bolici propri della cultura del XII secolo e del suo culto di un’uni- 


1. Cfr., a questo proposito, E. GuIipuBaLDI, Bartolomeo da Bologna, in 
ED, 1, pp. 526-7, con i riferimenti ai lavori dello Olschki e del Piana. 
2. Cfr. M. CORTI, Dante a un nuovo crocevia, Firenze, Sansoni, 1981. 
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ca, eterna Sapienza. Non si spiegherebbe altrimenti perché, in vari 
passi del Convivio, Dante usasse immagini e parole di chiara deri- 
vazione scritturale per celebrare, a sua volta, la Filosofia come «non 
solamente sposa, ma suora e figlia dilettissima» dell’« Imperadore 
del cielo», e, addirittura, come la Sapienza divina di cui parla Salo- 
mone. Sul carattere del tutto particolare di questa concezione e 
«allegoria», certamente non riducibile alle più comuni fonti sco- 
lastiche, sul suo significato nell'economia teorica del Convivio e 
sui problemi di esegesi che essa genera ha, però, a lungo discusso 
Bruno Nardi (e più recentemente anche la Corti), ai cui contributi 
si rinvia nel commento. Ma, certo, per il Poeta, la ‘“Filosofia-Sa- 
pienza” è anche la suprema forma di conoscenza e di sapere alla 
quale sono ordinate e disposte tutte le altre scienze, in quel com- 
piuto sistema dello scibile qui sùbito proposto in diretta analogia 
con l’“ordo mundi”. 

Nel xI capitolo, Dante, ispirandosi a concezioni e simbologie 
che studi più o meno recenti hanno posto bene in luce, presenta, 
infatti, la corrispondenza perfetta tra la struttura dell’universo, di- 
sposta nell’ordine dei cieli, e un modello di ordinamento enci- 
clopedico del sapere rispecchiato dallo stesso “libro” del mondo. 
Va detto, anzi, che - sull'esempio di tecniche assai comuni pure 
nelle ‘‘memorie’’ locali e negli ‘“schemi”’ enciclopedici del tempo — 
l'ordine in cui sono disposte le scienze viene identificato con quello 
dei cieli, mediante un procedimento analogico che assimila le loro 
caratteristiche e proprietà a quelle celesti ed ai loro ‘‘influssi”’. Sic- 
ché “Imago mundi” e ‘forma Sapientiae” sembrano essere, in 
realtà, due aspetti speculari della stessa perfezione cosmica, quasi 
due linguaggi o sistemi di segni tra loro compiutamente corrispon- 
denti. 

Naturalmente, i passi danteschi del xI1I e xIv capitolo sono stati 
oggetto, da tempo, di una minuziosa esegesi che ha indicato le pos- 
sibili fonti, di volta in volta, in Pier delle Vigne, Restoro d'Arezzo, 
fra” Remigio Girolami, Alano di Lilla, Nicola Trivet, Ugo di San 
Caro, Giovanni di Salisbury, Isidoro, ecc., con proposte talvolta 


1. Per il Nardi, cfr. le indicazioni fornite nel commento, pp. 211, 262 sgg.; 
della Corti si veda Felicità mentale, pp. 72 sgg. Ma, per il particolare carat- 
tere e l'ambiguità” della figurazione allegorica della ‘‘Filosofia-Sapienza”, 
cfr. anche quanto scrive CH. SINGLETON, Journey to Beatrice, Cambridge 
[Mass.], Harvard U. P., 1958, cap. vu. 
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assai convincenti. Rinviando al commento,* per quanto concerne 
i particolari di questa così significativa espressione dell’‘‘enciclo- 
pedismo” di Dante, ricorderò qui soltanto che la Grammatica 
è paragonata al cielo della Luna, la Dialettica a quello di Mercurio, 
la Rettorica a quello di Venere, l’Aritmetica a quello del Sole, la 
Musica a quello di Marte, la Geometria a quello di Giove, l’Astro- 
logia a quello di Saturno. Per le dottrine che eccedono il numero 
delle sette Arti del trivio e del quadrivio, la Fisica e la Metafisica 
sono comparate al cielo delle Stelle fisse (e la Metafisica, in parti- 
colare, alla Via lattea o Galassia). Non basta: il Primo Mobile è, 
per così dire, il ‘luogo’ celeste corrispondente alla Filosofia mo- 
rale; laddove l’Empireo, cielo ‘‘teologico’’ per eccellenza, è para- 
gonato alla Teologia (il cui rapporto con la ‘‘Filosofia-Sapienza” 
resta peraltro assai ambiguo, giacché qui, con le parole di Salomo- 
ne, la Teologia è detta «la colomba mia e la perfetta mia», forma 
suprema del sapere che «perfettamente... fa il vero vedere nel 
quale si cheta l’anima nostra»). 

Comunque, l'assimilazione del terzo cielo con la Rettorica sug- 
gerisce a Dante di attribuire alle virtù retoriche di Boezio e di Ci- 
cerone l’inizio del suo amore per la Filosofia che l'analogia istituita 
permette sùbito di riferire all’influsso del cielo di Venere e delle 
sue Intelligenze motrici. Ma egli insiste nel sottolineare che, in 
qualsiasi disciplina o scienza, la «scrittura», ossia la capacità di per- 
suasione e di eletta e lucida esposizione, è come la «stella piena 
di luce » capace di illuminarne la verità e il valore. Poi, seguendo lo 
schema dell’allegoria, torna a «lodare» la Filosofia, «la quale vera- 
mente è donna piena di dolcezza, ornata d’onestade, mirabile di 
savere, gloriosa di libertade». Gli «occhi di questa donna» sono 
le dimostrazioni razionali, che impossessandosi dell’intelletto in- 
namorano la mente; lo «spiritel d'amore» è il pensiero che nasce 
dallo studio della Sapienza, poiché «amore» e «studio», nell’allego- 
ria dantesca, sono la stessa cosa. Sicché, a conclusione del trattato, 
Dante può ‘dichiarare’ che l’‘‘oggetto’’ del suo amore è, appunto, 
«la bellissima e onestissima figlia de lo imperadore de lo universo, 


1. Mi permetto di aggiungere anche il riferimento al mio saggio Dante 
e l’immagine enciclopedica del mondo nel Convivio, in ‘Imago Mundi”: 
la conoscenza scientifica nel pensiero bassomediocevale. Convegni del Centro 
di studi sulla spiritualità medievale. 11-14 ottobre 1981, Todi, Accademia 
Tudertina, 1983, pp. 37-73. 
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a la quale Pittagora pose nome Filosofia», di cui l’immagine della 
«donna gentile» è solo lo ‘‘schermo”’ allegorico. 

4.-Il commento alla canzone Amor che ne la mente occupa tutto 
il Im trattato, dedicato alla «loda» della «donna gentile» già iden- 
tificata con la ‘“Filosofia-Sapienza”. Il richiamo esplicito ad una 
forma di espressione poetica particolarmente sperimentata nella 
Vita Nuova è evidente. Ma, ancora una volta, il passato ‘‘poetico’’ 
e il linguaggio e i ‘‘simboli”’ dell'operetta giovanile sono trasposti 
in un contesto dottrinale originale e profondamente diverso, dove 
pure la ripresa di certi moduli lessicali o di temi topici della poesia 
d’amore (soprattutto, la bellezza ‘‘paradisiaca” della donna e la 
«soavità » e «dolcezza » dei suoi portamenti e del suo sorriso) acqui- 
stano un significato comprensibile solo nel diretto confronto con 
la più matura cultura filosofica di Dante e la sua adesione ad autori 
e testi particolarmente impegnati nell’accogliere il tema aristotelico 
della ‘‘felicità speculativa” e della «perfezione» umana che da essa 
deriva. (E, in primo luogo, oltre ai testi stessi dello Stagirita, si 
possono indicare alcune pagine del commento tomista e, soprattut- 
to, della lettura albertina dell’ Ethica). 

Già l’interpretazione letterale che occupa i primi dieci capitoli 
insiste, infatti, sul timore di Dante di essere ingiustamente accusato 
di leggerezza, per esser passato dalla dolente memoria di Beatrice 
al nuovo amore per la «donna gentile»; accusa dalla quale può di- 
fendersi, proprio dimostrando l’assoluta nobiltà di ‘‘madonna”’, ri- 
cordando «lo multiplicato incendio» che, con forza invincibile, lo 
induceva a « parlare d'Amore», e a «commendare» la persona amata. 
A ciò fu mosso — scrive — dal desiderio di onorare sé stesso che 
non poteva esser meglio realizzato se non onorando l’oggetto della 
sua «amistade»; ma vi fu pure indotto dal bisogno di conservare 
quell’‘“amicizia”’, rendendosi simile a ‘madonna’ «per lo mostra- 
mento de la buona volontade». Per questo, egli ha prima parlato 
della «ineffabile condizione di questo tema», quindi della propria 
insufficienza a trattarlo, derivata dalla stessa natura del suo oggetto 
che supera i limiti del pensiero e del linguaggio. L'amore — com'è 
detto, con parole che lasciano trasparire la possibile, diretta in- 
fluenza dei testi pseudodionisiani — è, infatti, un «unimento spiri- 
tuale» dell’anima e della cosa amata al quale l’anima stessa si volge 
prima o poi, «secondo che è libera o impedita». Ma la ragione di 
questo istinto naturale e invincibile è che ogni «forma sustanziale » 
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deriva da Dio, prima causa, ma trae la propria particolare diversità 
dalle ‘‘cause seconde”’ e dalla materia nella quale discende. Citando 
le parole del Liber de causis (un testo di chiara derivazione proclia- 
na e, appunto perciò, singolarmente affine alle dottrine dello Pseu- 
do-Dionigi), Dante afferma che la «divina natura» è partecipata 
dalle varie forme, così come la «natura del sole» è partecipata dalle 
altre stelle, secondo la loro diversa perfezione e «nobiltà». Ora, 
l’anima umana è, certo, la «forma» più nobile tra tutte quelle ge- 
nerate nel mondo sublunare; ed è perciò che, come in Dio è na- 
turale il «volere essere», così l’anima vuole essere e desidera essere 
unita a Dio per rafforzare e perfezionare la propria esistenza. Si 
unisce, quindi, « per via spirituale », con quei ‘beni’ che le appaiono 
più perfetti; e questa unione è ciò che vien detto amore, dal quale 
nascono «continui pensieri» vòlti ad esaminare e a mirare il valore 
di ‘‘madonna”. 

L'amore parla alla mente, la parte « nobilissima» dell’uomo che 
sovrasta tutte le altre sue «potenze», giacché, appunto per mezzo 
della ragione, l’anima umana partecipa della natura divina ed è 
da essa così « nobilitata » e sciolta dalla materia da poter accogliere 
in sé la luce divina alla stessa guisa degli angeli. Giustamente i 
filosofi hanno chiamato l’uomo «divino animale », ben sapendo che 
la mente appartiene solo a lui ed alle divine sostanze separate. Ed 
essa è certo — Dante lo afferma, esplicitamente, avvicinandosi a 
dottrine tipiche anche delle tradizioni aristoteliche più ‘‘radicali’’ — 
la «deitade» presente nell'uomo, unico luogo degno del discorso 
di amore. 

Da queste conclusioni muove il III capitolo per svolgere un 
ampio ‘‘excursus’’ sull'amore come principio, desiderio e forza 
presente in tutti i gradi dell'Essere, dai corpi semplici ai composti, 
dai minerali alle piante, dagli animali agli uomini che, accogliendo 
in loro, per la propria nobiltà, la natura di tutte le cose, possiedono 
pure tutti questi amori. Unicamente proprio e specifico della loro 
«quinta e ultima natura » (che Dante chiama «vera umana o, meglio 
dicendo, angelica», usando parole davvero assai diverse dal parti- 
colare lessico tomistico e dalla concezione dell'anima che esso 
esprime) è però l’amore per la verità e la virtù, dal quale nasce 
la sola vera e perfetta amicizia di cui parla Aristotele nell’vii libro 
dell’Ethica. Un tale amore, che esclude ogni «sensibile dilettazio- 
ne» è, appunto, quello che parlava nella mente del Poeta, dicendo 
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cose talmente alte e sublimi che in gran parte egli non era capace 
di comprendere e che lo lasciavano confuso e smarrito; anche quel- 
le che egli poteva appena comprendere non sapeva esprimere con 
le sue parole. 

Due sono, dunque, le «ineffabilità» di cui deve adesso dire, 
l’una intrinseca alla stessa nobiltà della « donna gentile» ed al modo 
in cui essa soverchia la «povertà d’intelletto », l’altra che deriva dai 
limiti del linguaggio. Nondimeno Dante, pur scusandosi de «la 
debilitade de lo ’ntelletto» e della «cortezza del nostro parlare», 
procede a «commendare » ‘‘madonna”’, commentando le tre stanze 
della canzone che sono rispettivamente dedicate alla sua «lode» 
generale, a quella dell'anima e del corpo nella loro congiunzione, 
e alla «lode» particolare dell’«anima» ed a quella del «corpo». 
Il verso «Non vede il sol, che tutto ’1 mondo gira» offre così lo 
spunto per un nuovo ‘‘excursus’’ che, nella meditata economia 
dell’opera, sposta l’ammaestramento scientifico e dottrinale dal- 
l'esposizione delle gerarchie angeliche e dell’ordine celeste perfet- 
tamente corrispondente a quello delle scienze, alla particolare con- 
cezione della terra, centro dell’universo, e dell’alternarsi in essa 
della luce e della tenebra, del freddo e del caldo. Nel capitolo v 
viene quindi spiegato, sul fondamento principale di testi di Al- 
fragano e di Alberto Magno, quali siano le ragioni del succedersi 
del giorno e della notte e come, durante l’anno solare, ciascun 
punto della terra riceva, in misura uguale, anche se con diverso 
ritmo, la stessa quantità di luce e di tenebra. Per Dante è anche 
questa una prova dell’«ineffabile sapienza» che tutto ha ordinato 
e che la mente umana è così «povera» a comprendere. Ma sùbito, 
nel commento del verso «Ogni Intelletto di là su la mira» (cap. VI), 
a questo tema ne succede un altro che illumina anche la profonda 
influenza esercitata sul Poeta da uno dei più tipici documenti della 
tradizione platonica e neoplatonica medioevale, appunto il Liber 
de causis: il nesso tra l’ordine universale, il sistema delle cause e 
degli effetti che lo costituisce, la suprema causa divina e la ‘‘ca- 
tena”’ delle gerarchie che da essa deriva. Citando quel testo, l’Ali- 
ghieri afferma che ogni cosa conosce la propria causa nella misura 
in cui ne partecipa, così come conosce i propri effetti in quanto 
li produce e li causa. Dio, «universalissima cagione di tutte le co- 
se», conoscendo sé stesso, conosce pertanto in sé tutto ciò che ha 
prodotto, mentre tutte le altre cose conoscono Dio solo in quanto 
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ne sono effetto e per quanto Dio partecipa loro di sé, recandole 
in essere. Le «Intelligenze separate» conoscono, invece, le cose in 
Dio e, in particolare, la «forma umana», in quanto è presente in 
modo intenzionale e intellettivo nella sua mente; ma la conoscono 
soprattutto le «Intelligenze motrici» dei cieli che sono «specialis- 
sime cagioni» di essa e di tutte le forme generate. Tale forma (che 
è «regola» ed «esempio» della generazione dei singoli individui) 
è in sé perfetta; e solo il difetto della materia nella quale si individua 
fa sì che non si manifesti in tutta la sua perfezione. Non è questo, 
però, il caso di ‘‘madonna”’ che le Intelligenze celesti contemplano, 
proprio perché essa «è così fatta come l’essemplo intenzionale che 
de la umana essenzia è ne la divina mente e, per quella, in tutte 
l’altre», soprattutto e in primo luogo nelle menti degli Angeli mo- 
tori dei cieli ai quali spetta di «fabbricare», usando gli influssi 
celesti, tutte le cose a loro inferiori. Essa è, dunque, non solo « per- 
fettissima» nel genere umano, bensì «più che perfettissima», per- 
ché riceve la bontà divina in misura sovrabbondante rispetto a 
quanto spetti alle creature umane. 

Sono temi, questi, sui quali Dante torna, sùbito dopo (cap. VII), 
quando passa alla «lode» dell'anima della «donna gentile», ove, 
trattando del discendere della divina bontà in tutte le cose e del- 
l’ordine di perfezione che ne consegue, si richiama, di nuovo, al 
Liber de causis, per dire come ciascuna cosa riceva da Dio, «sim- 
plicissimo principio», quella partecipazione alla sua «bontà» che 
le compete, secondo il suo luogo nella scala dell’essere, così come 
il sole illumina diversamente i vari corpi che ricevono la sua luce 
in un grado e intensità maggiori o minori, secondo la loro natura 
particolare. Nello stesso modo, la bontà divina è ricevuta, in primo 
luogo, dalle «sustanze separate», ossia dagli Angeii che, per esser 
privi di materia, ne partecipano nel più alto grado possibile alle 
creature; quindi, dalle menti umane, in parte impedite dal limite 
loro imposto dalla materia; poi, in modo sempre decrescente, dagli 
animali («la cui anima tutta in materia è compresa», anche se « al- 
quanto nobilitata»), dalle piante, dai minerali e, infine, dalla terra, 
«materialissima, e però remotissima e improporzionalissima» alla 
pura e «simplicissima» virtù intellettuale divina. Ma questi «gradi 
generali» dell'essere non escludono, anzi implicano l’esistenza di 
altri «gradi singulari» che rendono meno netta e più sfumata la 
gerarchia dei vari ordini dell’essere e la loro partecipazione diversa 
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alla bontà della Causa prima. Lo dimostra l’esistenza di uomini 
che sono così «vili e di sì bassa condizione» da apparire quasi come 
bestie, e, all'opposto, di uomini così «nobili» da essere quasi come 
gli Angeli. A costoro appartiene la «donna gentile», nella cui ani- 
ma la bontà divina discende come nell’Angelo. Lo rivelano il suo 
parlare e quegli atti chiamati solitamente «reggimenti e porta- 
menti», nei quali si manifesta la razionale misura dell’uomo: un 
parlare che genera nella mente di chi l’ode un « pensiero d'amore», 
ed «atti» che fanno ridestare l’amore stesso nelle anime ben nate 
dove è già in potenza. Perciò la «donna gentile» è esempio a tutti 
di bontà, virtù e retta operazione; è pure cosa talmente miracolosa 
da rappresentare la vivente testimonianza della possibilità dei mi- 
racoli pure ai loro più ostinati negatori. 

L'anima è la stessa «bontade» della donna (cap. vitt); mentre 
il corpo è la sua bellezza che, a sua volta, è espressione sensibile 
della bontà, manifesta, soprattutto, negli occhi e nel sorriso, ossia 
nei due ‘‘mezzi’’ che maggiormente rendono visibile l’anima e nei 
quali essa maggiormente opera. Dante li chiama, appunto, i «bal- 
coni de la donna che nel dificio del corpo abita», perché ivi, seb- 
bene «velata», l’anima spesso si manifesta, rivelando le « passioni» 
che le sono proprie («grazia, zelo, misericordia, invidia, amore e 
vergogna»), quando non riesce a dominare sé stessa e a celarle. 
Soprattutto, nello sguardo e nel riso, traspaiono «cose» troppo 
superiori ai nostri poteri intellettuali, così come la luce del sole 
vince ogni capacità dell'occhio umano, anche se forte e, in modo 
ancora maggiore, quella di un occhio debole. Ora, di simili «cose» 
non si può parlare, se non muovendo soltanto dai loro effetti, giac- 
ché non possiamo avere una piena conoscenza della natura intrin- 
seca di Dio, delle sostanze separate o della materia prima. Nello 
stesso senso, non è possibile dire della vera bellezza di ‘madonna’ 
altro che parlando dell’ardore di amore e di carità che essa suscita, 
generatore di «buono pensiero» e distruttore dei vizi innati. ‘‘Ma- 
donna” appare, così, un «perfettissimo essemplo» che la natura ha 
realizzato, per divino disegno, per ‘‘ridurre’’ gli uomini a bontà 
e fare, addirittura, «de la mala cosa buona cosa». 

Illustrando, infine, il congedo della canzone (capp. IX e x), Dan- 
te ricorda che nella ballata Vot che savete ragionar d’amore (bal- 
lata di evidente significato allegorico e dottrinale, come ritengo- 
no giustamente il Barbi, il Contini e il De Robertis) ha chiamato 
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«orgogliosa» (nella ballata: « disdegnosa») e « dispietata» (nella bal- 
lata: «fera») la stessa donna.' E vuol spiegare l'apparente contrad- 
dizione, dichiarando con i suoi versi che la «donna gentile» non è, 
talvolta, «fera» e «disdegnosa» e talvolta, invece, insieme «umile» 
e «nobilissima», ma che, come in molti casi, anche in questo la 
verità discorda dall’apparenza e può, inoltre, essere intesa e com- 
presa in modo diverso, attraverso una considerazione più compiu- 
ta e matura. Lo dimostra la particolare natura della luce e del co- 
lore che, interpretati secondo comuni dottrine scolastiche, offrono 
a Dante l'occasione per svolgere un altro breve “excursus” sulla 
teoria della visione e chiarirne i particolari procedimenti. Tale 
meccanismo può infatti far sì che la stella, pur restando sempre 
uguale a sé stessa, sia vista dall’occhio umano più o meno splen- 
dente a seconda che il cielo sia più o meno ricco di vapori o lo 
stesso organo sia più o meno capace di vedere. Analogamente, 
l’anima, indebolita e resa come inferma dalla stessa eccessiva ten- 
sione del suo desiderio, può passionalmente considerare « disde- 
gnoso e fero» ciò che, in realtà, è semplicemente «onesto», ma 
mutare poi il suo giudizio, quando segua la retta ragione. 
L’interpretazione allegorica (che occupa gli ultimi cinque capi- 
toli) muove dall’identificazione tra la «donna gentile» e la ‘‘Filo- 
sofia-Sapienza”’ già proposta nel Il trattato; e, seguendo la norma 
aristotelica (che affida all’esplicazione del «nome» e, soprattutto, 
alla «definizione» l'individuazione della «ragione» propria di cia- 
scuna cosa), afferma, sulla fede di Pitagora, che la Filosofia è 
«amistanza [= amicizia] a sapienza» e a «sapere» e, dunque, una 
«eccellentissima dilezione che non pate alcuna intermissione o vero 
difetto», la vera felicità che si acquista dalla contemplazione della 
verità. In questi capitoli finali del IHI1 trattato Dante celebra la su- 
prema perfezione della ‘‘Filosofia-Sapienza”, con parole che se, 
certamente, si richiamano alla comune esaltazione della virtù spe- 
culativa e della beatitudine che ne deriva, sono, però, assai più 
vicine alla dottrina di Alberto Magno e a certe sue propensioni 
“platoniche” e ‘“neoplatoniche’” che non ai testi tomistici. Ed è 
evidente che la Filosofia, proclamata ‘signora’ e «nobilissima» su 
tutte le scienze, è 11 più degno oggetto di studio e di amore, nel 
profondo, indissolubile connubio dell’anima e della verità, che fa 


1. Rinvio, anche per questa ballata, al già cit. commento del CONTINI, 
p. 380. 
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di essa un «amoroso uso di sapienza». Commentando allegorica- 
mente il secondo “verso”, «Non vede il sol, che tutto ’1 mondo gira», 
il Poeta può affermare che il sole, nel suo perenne volgersi intorno 
alla terra, non vede cosa più nobile della «donna gentile»; ma ciò 
significa, nel suo senso più ascoso, che Dio, nel suo assoluto «inten- 
dere», non vede cosa più «gentile» e perfetta della Filosofia. La 
similitudine — così presente nella tradizione platonica e neoplato- 
nica e nei testi dello Pseudo-Dionigi e del Liber de causis — che 
fa del sole l’immagine sensibile di Dio è ampiamente svolta per 
mostrare che, come l’astro illumina e vivifica tutte le cose, dai corpi 
celesti a quelli elementali, così Dio illumina con la sua luce intel- 
lettuale sé stesso e, poi, le «intelligenze» celesti e tutte le altre 
creature «intelligibili». Ma la prima fonte di ogni sapienza e di 
ogni sapere è in Lui, «somma sapienza e sommo amore e sommo 
atto». Perciò, la «divina filosofia» è, prima di ogni cosa, nell’«es- 
senza» divina alla quale è congiunta, «quasi per etterno matrimo- 
nio», mentre nelle altre «intelligenze» è presente solo per parteci- 
pazione, «per modo minore», e può esser per loro soltanto una 
«druda» (amica), nella cui bellezza trova però soddisfazione il de- 
siderio. Ma nella sua suprema verità la ‘“Filosofia-Sapienza” deve 
essere celebrata come la «sposa de lo Imperadore del cielo» ed è, 
insieme, sua «suora e figlia dilettissima», secondo le parole del 
Cantico e dell’ Ecclesiastico. 

Sulla ‘“divinità’’ della Filosofia, Dante insiste anche nei capitoli 
seguenti (XIII-XV), con un atteggiamento che, tuttavia, rivela inte- 
ressanti oscillazioni e «dubitazioni». Egli scrive, infatti, che di 
questa “divinità” gli uomini, nella loro vita terrena, possono parte- 
cipare «non sempre», ma solo «quando Amore fa de la sua pace 
sentire»; e che, tra loro, soltanto pochi sono capaci di vivere se- 
condo la ragione e non secondo il senso e d’innamorarsi della Fi- 
losofia. Non basta: la natura dell’uomo, quando non è assorbita 
nell’atto della speculazione che appaga l’intelletto e la ragione, ha 
necessità di molte cose per «sostentarsi», alle quali deve provvedere, 
con attività e operazioni del tutto diverse. Non si può dire, insom- 
ma, che così operando essa partecipi della Filosofia, se non perché 
ne ha l’«abito» e la «potenza»; e, certo, talvolta è “innamorata” 
della Sapienza e talvolta no. Per Dante, ciò significa che la Filoso- 
fia appartiene, in primo luogo, a Dio, in secondo luogo, alle «intel- 
ligenze separate» e, poi, agli intelletti umani, ma in modo interrotto 
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e discontinuo. Il che non toglie che si debba chiamare «filosofo», 
ossia «amatore di sapienza», colui che, pur non essendo continua- 
mente nell’atto del filosofare, ne ha l’«abito» e la considera vera- 
mente la sua «donna» o “signora”. Senza dubbio, proprio perché 
è essenzialmente divina, la ‘‘Filosofia-Sapienza” non può mai es- 
sere posseduta da alcun uomo in modo così compiuto e perfetto 
che essa possa davvero dirsi un suo «abito», ossia una seconda 
natura, inseparabile da chi ne è l'oggetto. Pure, la Filosofia, anche 
nella limitata partecipazione che ne hanno gli uomini, è, al tempo 
stesso, «imperfetta» e «perfetta», giacché le sue mirabili bellezze 
rendono contento chi la contempla, in ogni condizione o momento 
della vita, e lo inducono a disprezzare quei beni inferiori, transeunti 
e caduchi, che non producono vera felicità, ma rendono servi e 
subalterni gli altri uomini. 

Come scrive Dante, l’amore è, dunque, la «forma» stessa della 
Filosofia, la sua «anima», come la « Sapienza» ne è il corpo. ‘“Com- 
posto” di anima e di corpo, ossia di «sapienza» e di «amore», è 
l’uso della speculazione, l’«amoroso uso di sapienza» che è, di per 
sé, la Filosofia stessa. Come il sole, illuminando tutte le cose ter- 
rene, le assimila, in certo modo, alla propria luce, così Dio rende 
questo amore quanto è più possibile simile a lui. Né stupisce che — 
usando metafore ben familiari ai lettori dello pseudodionisiano De 
divinis nominibus — il Poeta insista sul diffondersi della virtù divina, 
«per modo di diritto raggio» e «sanza mezzo», nelle «intelligenze 
separate» o angeliche, e da queste, quasi come per riverbero, nelle 
altre, ossia nelle menti umane, per affermare che la sua virtù, nella 
quale amore e sapienza sono eternamente uniti, dà direttamente 
all'amore della Sapienza la «similitudine» del suo amore, eterno e 
immutabile in sé e nell'oggetto al quale è rivolto. Giacché la Sa- 
pienza alla quale esso si volge è a Dio ‘‘coeterna’’. Le citazioni del- 
l’Ecclesiastico, dei Proverbi e del Vangelo di Giovanni sono addotte 
per confermare che, per mezzo di questo amore e del suo «o- 
bietto etterno», la virtù divina discende negli uomini, come negli 
Angeli, illuminando quelle anime ‘“nobili’’ che, per essere razio- 
nalmente libere e padrone di sé, possono essere veramente dette 
«donne» o “signore”. Proprio per questo, la Filosofia è stata divi- 
namente «ordinata», non solo per ciò che essa lascia comprende- 
re, ma anche per il desiderio di comprendere le verità più alte e 
inaccessibili che essa cela, nato dalle «persuasioni» nelle quali si 
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manifesta «sotto alcuno velamento» la luce della Sapienza eterna. 

In tal modo, Dante sembra discostarsi dall’atteggiamento specu- 
lativo di Alberto Magno e dei cosiddetti aristotelici ‘‘radicali”’, per 
avvicinarsi a quello di Tommaso d'Aquino che cerca nella verità 
filosofica i ‘‘preambula fidei” e ritiene che l’appetito naturale di 
conoscenza non possa essere soddisfatto in questa vita. Ma si trat- 
ta, anche adesso, di una conclusione che — come ha rilevato il Nar- 
di — pare arrestarsi nel suo corso per l’insorgere di un forte dubbio 
relativo proprio alla possibilità che l’uomo possa già raggiungere 
in questa vita una beatitudine, sia pure relativa alla propria condi- 
zione terrena ed ai limiti che essa impone. Se l’uomo -— argomenta 
Dante — non raggiungesse la felicità che è la sua perfezione e bene 
ultimo proprio, resterebbe sempre in lui un «naturale desiderio » 
insoddisfatto che sarebbe inutile e vano. Ciò contrasta con il ca- 
rattere dell’operazione propria dell’intelletto umano e della feli- 
cità speculativa che ne consegue, la quale è un «fine» di per sé 
stessa, cui sono ordinate tutte le altre operazioni e facoltà umane. 
Certo, vi sono verità, come quelle che riguardano Dio, l’eternità 
e la materia prima, che vincono ogni capacità del nostro intelletto 
e lo rendono quasi incapace di ‘“vedere’ : le prime due, per l’eccel- 
lenza sovrannaturale dei propri oggetti, e l’altra per la miseria e 
“bassezza” della cosa alla quale si riferisce. T'uttavia, anche i dubbi 
sollevati da questa constatazione saranno sciolti (Iv, xxii, 18) dalla 
certezza razionale che l’uomo può raggiungere in questa vita un 
fine «perfetto quasi» e che l’uso pratico e quello speculativo del- 
l'intelletto costituiscono due «vie espedite e dirittissime» per il 
conseguimento della felicità assolutamente compiuta e perfetta ot- 
tenibile nella vita futura. Il «desiderio naturale» è, dunque, limi- 
tato, secondo le capacità e la natura propria di ciascuna cosa e il 
fine che le è destinato nell’ordine universale. Nel caso dell’uomo, 
è “‘proporzionato”’ a quella scienza che si può ottenere in questa 
vita, imperfetta nei confronti della visione beatifica dell’altra vita, 
e tuttavia perfettamente commisurata alle sue capacità ed alla fe- 
licità di cui può già godere. Se non è possibile conoscere veramente 
Dio ed altre cose sovrannaturali, il nostro desiderio di sapere e la 
felicità che deriva dalla sua attuazione non si estendono sino a tali 
conoscenze, per noi inaccessibili, ma che raggiungeremo solo nella 
beatitudine celeste. 

S.— Una simile soluzione è, senza dubbio, rivelatrice di un’inti- 
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ma tensione e di un conflitto teorico che — come si vedrà — andrà, in 
qualche misura, sciogliendosi nello sviluppo del Iv trattato. E mo- 
stra come, nel confronto tra le diverse conclusioni alle quali ap- 
prodavano i maggiori rappresentanti della tradizione ‘‘peripateti- 
ca”, Dante si orientasse (sia pure con sfumature derivate, in parte, 
dal linguaggio ‘‘divulgativo’’ del Convivio) verso le dottrine di 
Alberto Magno, il maestro che forse ha più influito sulla sua for- 
mazione filosofica e scientifica. Ma s’è già detto come proprio il Iv 
trattato si distacchi nettamente dal «blocco» costituito dal II e II, 
non solo per la sua così maggiore estensione, bensì per un muta- 
mento strutturale, teorico e lessicale che rivela come l’autore abbia 
compiuto nuove scelte, per quanto concerne sia il ‘‘tema’’ del trat- 
tato (che è adesso di prevalente interesse politico ed etico), sia il 
richiamo alle ‘‘auctoritates’’ (con una più forte presenza di testi 
tomistici), sia lo stesso concetto di ‘‘filosofia’’ e il suo rapporto con 
la ‘“Sapientia divina”. Senza insistere adesso sulle ragioni che han- 
no indotto la Corti a supporre che la stesura del Iv trattato sia 
posteriore a quella del De vulgari eloquentia e a porre in particolare 
rilievo anche quegli aspetti del Iv trattato che sembrano testimo- 
niare una maggiore ‘‘maturità’’ della tecnica ‘‘filosofica’’ di Dante 
(dovuta — secondo la sua ricostruzione — anche all'incontro di nuovi 
autori e testi), si dovrà nuovamente ricordare che l'abbandono del- 
l’allegoria e del “linguaggio d'amore” e lo sviluppo sistematico 
della discussione nella forma specifica della ‘“quaestio’’ sono altret- 
tanti segni di una ‘‘cesura’’ difficilmente contestabile. 

Ad accentuare il senso di una tale ‘cesura’ contribuisce la stessa 
canzone Le dolci rime d'amor che Dante dice di aver scritto in un 
momento di pausa del suo studio filosofico, causata dalla difficoltà 
di risolvere il difficile problema teorico della «materia prima» e del 
suo rapporto con la mente e l’“intenzione’’ di Dio. Si trattava, in- 
somma — come sempre il Nardi ha chiarito —," di stabilire se la 
materia prima fosse stata creata da Dio o prodotta invece da «agen- 
ti» o «cause seconde», e se la mente divina ne abbia un’idea pro- 
pria e distinta da quella del composto: quistioni spesso discusse dai 
maggiori rappresentanti della cultura filosofica duecentesca e che 
imponevano la scelta tra soluzioni nettamente divergenti, con con- 
seguenze di non piccolo rilievo anche per quanto concerne il rap- 


1. Cfr. il commento, pp. 530-1. 
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porto tra la ‘*filosofia umana” e la ‘‘veritas’’ scritturale. Ora, è forse 
eccessivo caricare questo ‘“dubbio’” e problema dantesco di signi- 
ficati addirittura decisivi per la crisi dell’idea della ‘‘Filosofia- 
Sapienza”, così dominante nei primi due trattati, ma che, in ef- 
fetti, viene sempre più ‘‘sfumando” nello svolgimento di questo 
trattato. Però gli stessi versi della canzone fanno intendere che la 
«donna», ossia la Sapienza, aveva trasmutato «un poco li suoi dolci 
sembianti» e dicono che in lei erano apparsi «atti disdegnosi e feri», 
i quali avevano «chiusa la via / de l’usato parlare». Si direbbe, 
insomma, che i vari problemi filosofici e dottrinali insorti, via via 
che l'Autore proseguiva nell’approfondimento del sapere, tornas- 
sero adesso molto attuali, nel momento in cui lo stesso progetto 
del Convivio doveva cominciare ad apparirgli difficilmente perse- 
guibile e gli si mostravano sempre più netti ed evidenti i contrasti 
insolubili che insidiavano alle radici la sua immagine di una Filo- 
sofia che fosse insieme la «Sapienza» celebrata dai testi biblici. 
Né stupisce che la canzone, composta molti anni prima, in un 
periodo di incertezze e di dubbi profondi, venisse ora ripresa e 
commentata, in onore di Filosofia e per difendere la verità di cui 
essa è sempre amica, ma con una scelta che permetteva di spostare 
il tema dagli ardui dibattiti filosofici al discorso intorno alla ‘vera 
nobiltà”, così connesso, oltre tutto, ad alcuni motivi già dominanti 
della meditazione politica dantesca. 

Anche in questo caso, l’Alighieri poteva istituire una diretta con- 
nessione tra gli insegnamenti della sventura politica e dell'esilio, 
l’aspettazione di una necessaria ‘‘renovatio’’ civile e religiosa e un 
argomento estremamente attuale nei tempi della stesura della can- 
zone, a non molta distanza dalla promulgazione degli Ordinamenti 
di giustizia di Giano della Bella (1293) che escludevano dal potere 
il ceto dei ‘‘magnati”’, l'antica nobiltà di prevalente origine feudale 
che doveva condividere molte delle idee qui discusse e confutate. 
È noto che Dante stesso apparteneva per origine a questa nobiltà 
(anche se la sua famiglia era ormai di condizione modesta e legata 
economicamente al mondo dei mercanti e dei prestatori) e che 
dell'antica Firenze ‘‘magnatizia’’ conservò il mito ed il rimpianto. 
Però non aveva esitato a profittare dei Teemperamenti agli Ordi- 
namenti di Giustizia (1295), per iscriversi all'Arte dei Medici e 
degli Speziali ed iniziare la sua sfortunata esperienza politica. Ed 
è, in ogni caso, circostanza assai significativa per la biografia intel- 
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lettuale e ‘‘civile’’ di Dante che sia la canzone sia il commento, 
steso a non breve distanza dì tempo, assumano una conclusione 
del tutto opposta alle opinioni più tradizionali, con un intervento 
meditato e ben consapevole dell'importanza e ancora presente at- 
tualità della disputa, come rivela la solennità della prosa e il suo 
tono veramente ‘magisteriale’’. L’esule, povero e ramingo, co- 
stretto a vivere al servizio di nobili e di Signori e a ricercare i loro 
aiuti, rivendica, in questo trattato, la «vera» nobiltà, propria sol- 
tanto delle anime virtuose alle quali Dio l’ha concessa come «seme 
di felicitade» e «perfezione di propria natura». Ma vuol farlo da 
filosofo che procede con gli strumenti di una logica precisa e per- 
suasiva, denunciando gli errori e i sofismi che hanno permesso 
errori così gravi ed oscurato la giusta intelligenza di una quistione 
di valore capitale. 

Proprio per questo, il IV trattato è così rispettoso dei metodi e 
procedimenti di ‘‘scuola’’, a cominciare dai primi tre capitoli de- 
dicati alla ‘‘partitio’’ e ‘‘propositio’’ della materia. Così, trattando 
del «proemio» della canzone, Dante spiega perché avesse deciso 
di abbandonare lo «stilo... soave», tenuto nel parlare di amore, 
e di trattare, invece, della nobiltà con «rima aspr’ e sottile», per 
«riprovare lo giudicio de la gente piena d’errore» ed esporre, poi, 
la giusta e vera dottrina. Però l’oggetto centrale della discussione 
è la definizione della nobiltà o «gentilezza» attribuita dalla fama 
corrente a Federico II di Svevia, colui che Dante considera l’ulti- 
mo legittimo «imperadore de li Romani»: «antica ricchezza e belli 
costumi». Una definizione, questa, che altri avevano reso ancor 
più riduttiva, escludendo l’ultima parte. Contro la definizione im- 
periale e l'opinione del «volgo», Dante dichiara che farà valere i 
diritti della verità, nonostante che la prima sia tutelata dall'autorità 
sovrana universale di chi l’ha pronunziata e la seconda sembri con- 
fortata dalla dottrina del Filosofo per eccellenza, Aristotele, per il 
quale «quello che pare a li più, impossibile è del tutto essere falso ». 
Ma ciò implica una discussione preliminare della stessa ‘‘auctori- 
tas” imperiale, particolarmente importante, giacché gli permette 
di esporre idee destinate ad ispirare anche alcune pagine capitali 
della Monarchia ed a costituire uno dei fondamenti della sua dot- 
trina dell’“Imperium”. 

L'autorità imperiale — afferma — ha la sua ragione nella stessa 
natura dell’uomo che è «ordinata » alla ricerca ed al conseguimento 
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della felicità. E poiché nessun individuo particolare, in quanto tale, 
è capace di realizzare questo fine, senza l’aiuto degli altri, è stata 
necessaria la formazione dei diversi ‘“‘gradi’’ della società umana. 
Richiamandosi ad una dottrina espressa nei passi celeberrimi della 
Politica di Aristotele, Dante ricorda come proprio questa ‘in- 
sufficienza” del singolo esiga la nascita della famiglia, poi della 
«vicinanza» (così egli volgarizza il termine «vicus» della versione 
greco-latina di Guglielmo di Moerbeke, reso nella Monarchia con 
«vicinia»), della «città» (la 776A66 di Aristotele e la «civitas» di 
Guglielmo) e, infine, del «regno» (Baotdedw di Aristotele e «rex» 
di Guglielmo, ma in un contesto diverso dall’uso dantesco). Però 
il desiderio di possesso e di gloria, comune agli uomini e soprat- 
tutto ai potenti, non cessa di generare guerre e discordie che op- 
pongono tra loro i «regni» e producono costanti «tribulazioni» per 
tutte le forme di società umana e per i singoli individui. Sicché, 
per attuare un ordine umano pacifico e giusto appare indispensa- 
bile l’esistenza di una «Monarchia» universale, ossia — come scrive 
Dante - di «uno solo principato, e uno prencipe». Solo costui, 
«tutto possedendo e più desiderare non possendo» (giacché il suo 
potere s’identifica con il mondo), potrà imporre ai «regni» di man- 
tenersi nei loro «termini», imponendo la pace che permetta ai regni, 
alle «vicinanze» e alle famiglie di attuare le proprie funzioni spe- 
cifiche e così consenta ad ogni uomo di vivere «felicemente». La 
citazione di Aristotele che, nel 1 della Politica, teorizza il necessario 
ordinamento «ad unum» delle cose disposte per un medesimo fine, 
una delle quali deve governare e le altre esser governate, conferma 
questa conclusione, rafforzata dalla similitudine, sempre aristote- 
lica, del rapporto tra la nave e il nocchiero («gubernator») e dal- 
l'esempio di tutte le istituzioni civili, militari e religiose. Occorre, 
insomma, una sorta di « nocchiero» che abbia il diritto e la funzione 
di governare in modo del tutto «universale e inrepugnabile ». Co- 
stui è l'Imperatore, «comandatore» di «tutti li comandamenti», la 
cui volontà è legge, che deve essere ubbidito da tutti e dal quale 
deve dipendere e «prendere» autorità ogni altro potere umano. 
Non è necessario, davvero, sottolineare il rapporto tra questa 
concezione e quanto sarà detto più tardi nella Monarchia. Più in- 
teressa mostrare come Dante colga sùbito l'occasione per respinge- 
re i ‘‘cavilli’’ di chi nega che, in ogni caso, tale autorità universale 
spetti al «romano principe», argomentando che il potere dei Ro- 
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mani non fu acquistato per diritto o per decisione unanime dei 
popoli, bensì conquistato con la forza di per sé contraria al diritto. 
A costoro si può, infatti, rispondere che l’elezione di un simile 
sovrano universale poteva spettare solo a Dio, la cui sapienza go- 
verna tutti e a tutti provvede; e che la storia delle conquiste ro- 
mane dimostra che la forza fu soltanto lo strumento di un disegno 
divino che scelse quel popolo per il compito di ridurre tutta la 
terra in pace e giustizia e creare la migliore «disposizione» per 
l'avvento del suo Verbo incarnato. La pace universale instaurata 
da Augusto fu, nella sua relativa perfezione mai più raggiunta né 
raggiungibile, il frutto di una divina ‘preparazione’ celata nel 
mistero di una Sapienza che Dante, ora più che mai, dichiara « inef- 
fabile e incomprensibile». Lo confermano, dopo l’invettiva contro 
le «stoltissime e vilissime bestiuole» che negano questa indubbia 
verità, il rapido scorcio delle vicende di Roma tracciato da Dante 
e l'esaltazione di quegli eroi ‘“esemplari’”’ che, con l’esercizio più 
che umano delle loro virtù, dimostrarono di essere, appunto, ter- 
reni strumenti della volontà di Dio. La «santa cittade » - come Dan- 
te chiama Roma - è, dunque, la sede che Dio stesso ha prescelto 
per il supremo potere, garante dell'ordine e della pace mondana. 

Non v’è, dunque, alcun dubbio che l’autorità dell’«imperadore 
de li Romani» sia, per Dante, indiscutibile. Ma non meno ricono- 
sciuta, nel suo dominio specifico, è l’autorità del Filosofo. « Au- 
torità» significa (secondo la singolare analisi linguistica di Dante 
che la fa derivare dal verbo latino «auieo» o da «autentin») «atto 
degno di fede e d’obedienza»; e certo Aristotele ne è degnissimo, 
giacché è il «maestro e l’artefice » che indica il vero fine dell’uomo, 
il «maestro e duca de la ragione umana», iniziatore di quella «set- 
ta» filosofica che — come Dante dichiara — «tiene . . . oggi lo reg- 
gimento del mondo in dottrina per tutte parti» ed ha ormai, per 
lui, valore quasi assoluto ed universale («quasi cattolica oppinio- 
ne»). Sono, insomma, quella dell'Imperatore e quella del Filosofo, 
due autorità somme, tra loro non repugnanti e non contradit- 
torie; ché anzi, se la prima senza la seconda è pericolosa, la seconda 
senza la prima è debole. Ciò significa che esse debbono essere 
sempre congiunte tra loro per essere, davvero, «utilissime e pie- 
nissime . . . d’ogni vigore»; e «miseri» sono quei prìncipi mondani 
(come Carlo II d’Angiò, re di Napoli, e Federico II d'Aragona, 
re di Sicilia, e altri signori e «tiranni»), i quali governano senza 


INTRODUZIONE XLIII 


alcuna «filosofica autoritade», «nemici di Dio» che ignorano quale 
sia il fine della vita umana e, come uccelli da preda («nibbi»), mi- 
rano solo a «cose vilissime». 

Con tutto questo, e nonostante la massima ‘‘reverenza” tribu- 
tata alle due autorità, Dante, tornando alla quistione principale, 
dichiara che l’opinione del volgo è senz'altro destituita di ogni ra- 
gionevolezza, perché, secondo essa, è considerato nobile o « gentile » 
chiunque sia figlio o nipote di un «valente uomo», anche se per- 
sonalmente non lo merita assolutamente. Si tratta di un’opinione 
errata che va sradicata, così come occorre eliminare le erbe paras- 
sitarie dai campi di frumento, giacché la sua ‘‘moltiplicazione’’ e 
diffusione rischia di soffocare la giusta e vera dottrina. Quanto gra- 
ve sia il suo errore lo illustra un'analogia sùbito proposta da Dan- 
te: colui che, nato da padre nobile, opera male è simile a chi, per- 
correndo una strada coperta da una grande nevicata che la cela 
alla vista, sbagli la sua direzione, perché non segue le orme ben 
segnate di coloro che lo hanno preceduto. Costui non potrà, certo, 
esser detto nobile, bensì «vilissimo »; mentre veramente nobile è 
chi, senza esser stato preceduto da alcuno, sa scegliere il giusto 
cammino, senza errare, Chi non sa conoscere il vero fine della vita 
e abbandona il retto uso della ragione che gli indica il giusto cam- 
mino, non è, infatti, un vero uomo, ma è come «morto» rispetto 
alla sua natura peculiare, perché in lui sopravvive soltanto la mera 
condizione animale. 

Ora, Aristotele, quando diceva che non può essere del tutto falso 
ciò che par vero ai più, intendeva certamente riferirsi al giudizio 
fondato sulla ragione e non a quello che è frutto della sola apparenza 
sensibile. Perciò chi contraddice l'opinione del «volgo» non con- 
trasta affatto la sua autorità, ma anzi la conferma e l’onora. 

Quanto, poi, all'autorità imperiale, è evidente che si deve ben 
distinguere tra «irriverenza» che è un atto di rifiuto della sottomis- 
sione dovuta e la «non reverenza» che consiste nel negare una sot- 
tomissione non dovuta. Ed è questo, appunto, il caso in quistione, 
perché, rifiutando l’opinione di Federico II, non s'intende affatto 
contestare la sua autorità nel dominio che le spe.*a (che è quello di 
reggere e regolare le operazioni umane), bensì dichiarare che essa 
non è valida oltre questi limiti e che, pertanto, definire che sia la 
nobiltà non è cosa pertinente alla giurisdizione imperiale, al suo 
ufficio ed alla sua «arte». Dante, per dimostrarlo, ricorda che, in 
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ogni arte o mestiere, l’autorità del «prencipe» o «maestro» non si 
estende al di là delle loro materie o tecniche specifiche; quindi, 
l’«arte imperiale», che ha le sue norme obbligatorie per tutti gli 
uomini, deve essa pure rispettare le proprie competenze, senza in- 
vadere quelle che spettano ad altri «maestri». Del resto, la defi- 
nizione proposta da Federico II rivela sùbito le proprie manche- 
volezze, giacché essa è in parte «con difetto» e, in parte, errata, 
nonostante la grande fama di «loico» e di dotto attribuita al suo 
autore, È in «difetto», perché i ‘bei costumi” sono solo una pic- 
cola parte della nobiltà, ma non bastano a fornirne una definizione 
logica compiuta. E, soprattutto, è errata, per la buona ragione che 
le ricchezze non possono causare la nobiltà, essendo esse stesse in- 
trinsecamente estranee a tale concetto, per la loro «viltà» e im- 
perfezione. 

Che le ricchezze siano imperfette e, perciò, «vili» non solo lo 
testimonia Lucano, ma lo dimostra il fatto che esse sono del tutto 
fortuite e spesso inique, che il loro accrescimento è pericoloso e 
che il loro stesso possesso è facilmente dannoso. Dante (che si sof- 
ferma a lungo nell’illustrazione di questi concetti, discutendoli 
minutamente con l’ausilio di varie ‘‘auctoritates’’) contrappone al 
desiderio della ricchezza, mai soddisfatto (che, anzi, cresce conti- 
nuamente senza alcun limite o misura e con danno ed «ingiuria» 
inevitabile per gli altri), il desiderio della scienza che, è, invece, 
una «successione di picciola cosa in grande cosa», un susseguirsi 
di richieste sempre nuove e di « perfezioni » sempre maggiori, ognu- 
na delle quali non distrugge o nega la precedente. Come aveva già 
affermato nel III trattato, i nostri desideri naturali trovano sicura- 
mente il proprio compimento, anche se è vero che pochi uomini, 
per i loro errori, riescono a compiere la loro ‘‘quéte’’. Ed è certo 
che la scienza raggiunge la sua «perfetta e nobile perfezione», 
senza mai generare nell’uomo quel bisogno smodato, quell’insi- 
curezza' e avidità di cui sono portatrici le ricchezze. 

Come si vede, la polemica contro l’identificazione della nobiltà 
e del valore umano con la ricchezza trova del tutto consenziente 
Dante che fa uso di notissimi ‘‘topoi’’ classici, ma sembra anche 
non esser rimasto estraneo a idee ben radicate nella tradizione degli 
Ordini mendicanti (e, in particolare, dei Francescani) e continua- 
mente riemergenti nelle esperienze religiose del suo tempo. Ma 
se la «viltà » delle ricchezze è così decisamente riconosciuta, altret- 
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tanto radicale è la critica dell’idea che l’«antichità» della ricchezza 
sarebbe generatrice di nobiltà. Chi la sostiene ritiene evidentemente 
che il figlio di un uomo «villano » non possa mai diventare « genti- 
le» ossia nobile; e perciò stesso si contraddice, perché, accettando 
questo postulato, il tempo, da lui richiesto come fondamento 
della nobiltà, non potrebbe mai operare «la mutazione di villano 
padre in gentile figlio». Se, infatti, il figlio di un «villano» è tale 
anch'esso, pure i suoi figli e i figli dei suoi figli, e così via, saranno 
«villani»; né sarà possibile mai trovare il “momento” nel quale po- 
trebbe aver inizio la nobiltà. Certo, si può obiettare che tale no- 
biltà può iniziare nel tempo in cui sarà ormai dimenticata la bassa 
condizione degli antenati. Ma Dante è pronto ad obiettare che, in 
tal modo, dovrà pure verificarsi la «transmutazione» della «viltà» 
in «gentilezza» e la trasformazione in «nobile» di un figlio di «vil- 
lano». Per di più, accettando questo argomento, si dovrebbe pure 
ammettere che acquisterebbe più facilmente la nobiltà chi fosse 
privo o debole di memoria, ossia chi fosse più imperfetto; e, d’altro 
canto, potrebbe accadere che qualcuno diventi nobile dopo morto, 
mentre non era considerato tale mentre viveva. Le conclusioni da 
trarre da simili premesse sono, dunque, due sole: o non esiste al- 
cuna nobiltà, oppure non è vero che tutti gli uomini discendono 
da un unico progenitore, Adamo, verità che c’insegna la Parola di- 
vina della Scrittura. 

Se, però — come siamo tenuti a credere -, Adamo fu il nostro 
unico progenitore, la sua natura di «nobile» o di «vile» dovrebbe 
essersi trasmessa a tutti i suoi discendenti, sì che, come dice la 
canzone, «siam tutti gentili o ver villani». Le ragioni della filosofia 
e le testimonianze degli stessi poeti pagani (Dante cita Ovidio) 
confermano, del resto, questa verità che distrugge ogni falsità o 
cavillo. Gli intelletti «sani» (cioè le menti capaci d’intendere « quel- 
lo che le cose sono», non accecate dalla presunzione, non ostinate 
nell’ignoranza e nel rifiuto del sapere, non sviate da una precipi- 
tosa e incerta immaginazione, non inferme per natura) possono 
ora aprirsi alla dimostrazione della vera nobiltà e del suo fonda- 
mento. 

La ‘‘pars destruens”’ della dantesca ‘“quaestio de nobilitate’’ è 
così terminata. Si apre, con il xVI capitolo, l’esposizione sistematica 
della tesi di Dante che, naturalmente, è connessa alle discussioni 
sulla nobiltà del suo tempo e ad una tradizione dottrinale e lettera- 
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ria, già affidata a testi transalpini, soprattutto francesi e provenzali, 
di natura ‘cortese’”’, ma anche enciclopedico-moralistica, a talune 
importanti testimonianze della cultura filosofico-teologica (come la 
Summa del Peraldo)' d'ispirazione aristotelica, ad alcune note 
pagine del Tresor, alla poetica d'amore del Guinizelli. Né occorrerà 
ricordare come una tale discussione fosse strettamente connessa con 
l'avvento di nuovi ceti dirigenti delle società cittadine comunali e 
con la presa di potere da parte di istituzioni o gruppi e consorterie 
familiari di origine schiettamente ‘borghese’ che — com'era ac- 
caduto a Firenze — miravano ad esautorare i vecchi ceti nobiliari 
e ‘“magnatizi”. Tuttavia, l’analisi dantesca evita ogni riferimento 
politico e si svolge sempre nell’àmbito della ‘‘teoria”’, della discus- 
sione dottrinale, fondata sulle ‘‘auctoritates’’ del Filosofo, dei sa- 
pienti e poeti antichi, alle quali però si aggiungono, con una sinto- 
matica frequenza assai maggiore che nei trattati precedenti, i diretti 
appelli alla ‘veritas’ per eccellenza, quella divina della Scrittura. 

Non a caso, proprio il xvI capitolo si apre con la citazione del 
Salmo 62 e di un passo della Sapienza, per affermare che ogni «vero 
rege» dovrà rallegrarsi di veder finalmente debellata un’opinione 
«falsissima e dannosissima», sostenuta da uomini «malvagi e in- 
gannati» che sino ad oggi hanno sempre parlato della nobiltà in 
modo falso ed «iniquo». Ma Dante, prima ancora di trattare del- 
l'argomento, vuole procedere, secondo il costume scolastico, a 
chiarire il valore semantico del termine «nobiltà» e quale sia il 
procedimento da seguire per cercarne l’esatta definizione. Per pri- 
ma cosa si richiama all’uso comune che identifica la «nobiltà » con 
la «perfezione di propria natura in ciascuna cosa»; e, infatti, in 
questo senso, la parola «nobile» non è attribuita solo all'uomo, 
bensì anche alle pietre, alle piante, agli animali, insomma, ad ogni 
cosa in sé perfetta. È vero che taluni «folli» credono che la parola 
«nobile» significhi «essere da molti nominato e conosciuto». Si 
tratta però di un’idea « falsissima» che Dante si affretta a confutare, 
per confermare che «nobile» — secondo la sua pretesa etimologia — 
deriva da «non vile» ed ha appunto un tale significato. Sicché resta 
ben stabilita l'equivalenza tra «nobiltà» e «perfezione». 

Il procedimento per giungere alla definizione della «nobiltà» 
umana è più complesso. L'Autore si richiama dapprima al princi- 
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pio logico scolastico per cui l'ottima perfezione delle cose apparte- 
nenti ad una medesima specie non può essere definita soltanto dai 
«principii essenziali», ma richiede anche la considerazione degli 
«effetti» («potenze», «virtù», «operazioni») che da essi derivano. 
Nel caso della nobiltà umana, è evidente che la definizione dovrà 
muovere proprio da quelle virtù morali e intellettuali di cui la no- 
biltà è come il «seme». Ora queste virtù sono, appunto, le undici 
indicate da Aristotele nell’ Ethica nicomachea; e, cioè, la Fortezza, 
la Temperanza, la Liberalità, la Magnificenza, la Magnanimità, 
l’«Amativa d’onore», la Mansuetudine, l’Affabilità, la Verità, l’«Eu- 
trapelia» e, infine, la Giustizia, «la quale ordina noi ad amare e ope- 
rare dirittura in tutte cose». Giusti «mezzi» che negano due vizi 
opposti, esse derivano tutte dall’abito razionale della «buona ele- 
zione», e rendono l’uomo veramente «beato» e «felice» nella pro- 
pria operazione, secondo la dottrina aristotelica che definisce la 
felicità un’«operazione secondo virtude in vita perfetta». 

Dante procede poi a distinguere — sempre sul fondamento del- 
l’Ethica — tra la felicità della «vita attiva», che è «buona», e quella 
della vita «contemplativa», che è ottima e che consiste nella « beati- 
tudine». Né manca di citare l'episodio evangelico di Marta e Ma- 
ria per confermare la superiorità della vita contemplativa; anche 
se, poi, sùbito aggiunge che la via da lui scelta, ossia quella che 
muove dalle virtù morali, ‘‘pratiche’”’, è però la più conveniente, 
giacché è più facile farle comprendere a uomini abituati a sentirne 
trattare come di cose « più comuni», « più sapute» e « più richieste». 
In ogni caso, con un’argomentazione « probabile», tipica della dot- 
trina morale, egli intende mostrare che tutte quelle virtù procedono 
dalla nobiltà come l’effetto deriva dalla causa. Anzi è cosa notoria 
(e così manifesta da non richiedere alcuna prova) che la nobiltà è 
di per sé stessa virtù, e che essa comprende in sé tutte le altre vir- 
tù, ma al tempo stesso le supera perché il suo ‘“dominio” è più 
vasto. Come dice Dante, «con bello e convenevole essemplo», la 
nobiltà è come il cielo nel quale brillano «molte e diverse stelle », 
ossia non solo le virtù intellettuali e morali, ma anche le «buone 
disposizioni» naturali (come « pietade e religione»), le «passioni» 
lodevoli (come «vergogna e misericordia») e le stesse «bontà» cor- 
porali (come la «bellezza», la «fortezza» e la salute quasi perenne). 
Da essa derivano così molteplici e ricchissimi frutti, tanto vari e 
preziosi da permettere a Dante di scrivere che, da questo punto di 
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vista, la nobiltà umana «soperchia» anche quella delle nature ange- 
liche, sebbene queste, nella loro essenziale unità, siano più «divine». 

Non insisto oltre sull'esempio e l'analogia recati nel xx capitolo 
per confermare che ogni virtù deriva ed è implicita nella « nobiltà». 
Più importa sottolineare come Dante affermi che chi possiede que- 
sta «grazia» o «divina cosa» sia egli stesso quasi divino, ma che 
un simile bene è del tutto individuale, non legato all’appartenenza 
ad una famiglia o stirpe. Dono gratuito che — come conferma la 
Scrittura — solo Dio può dare, la nobiltà è concessa a quelle anime 
che sono ben disposte a riceverla, mentre non può albergare in 
quelle «imperfette » e «male disposte» ad accogliere una tale «bene- 
detta e divina infusione ». Proprio perché è «seme» di felicità, essa 
«discende da somma e spirituale virtude», come la « virtù» speci- 
fica di una pietra trae origine dall’influsso di un nobile corpo celeste. 

Per chiarire meglio questo concetto, Dante scrive che tratterà di 
come essa scende in noi da un duplice punto di vista, filosofico e 
teologico, e, cioè, indicando prima il «modo naturale » e poi quello 
«divino e spirituale». Come si vede, in questo Iv trattato la distin- 
zione tra l’ordine del sapere umano e quello del sapere rivelato 
appare ben più netta di quanto si potesse intendere dal tema della 
‘’Filosofia-Sapienza”, dominante nel 11 e III trattato. E, in effetti, 
nel trattare, nel xXI capitolo, ‘‘filosoficamente’’ della natura del- 
l’anima umana, il Poeta ricorda le opinioni di vari sapienti, da 
Platone e Pitagora ad Avicenna ed Algazali, prima di richiamar- 
si alla dottrina «d’Aristotile e de li Peripatetici», interpretata 
— lo chiarì già il Nardi —' in modo diverso dalla “lectio” tomista 
e, di nuovo, con una maggiore propensione per l’esegesi albertina. 
In ogni caso, egli presenta rapidamente la teoria della generazione 
umana per cui il «seme», insediandosi nella «matrice», porta con 
sé la triplice virtù dell'anima del generante, del cielo e dei suoi 
influssi e quella propria della complessione particolare, disponendo 
così la materia alla virtù formativa data dall’anima del generante, 
la quale, a sua volta, predispone i vari organi all’influenza della « vir- 
tù » del cielo che produce dalla « potenza» del seme l’anima vivente 
in atto. Questa, una volta prodotta, riceve dalla virtù dell’‘Intel- 
ligenza motrice” dello stesso cielo l’«intelletto possibile», in cui 
sono in potenza tutte le forme universali presenti nella stessa «In- 
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telligenza», tanto più perfette quanto più quel «motore» è prossi- 
mo alla «prima Intelligenza». Dante stesso si rende conto della 
difficoltà d’intendere chiaramente la sua concisa illustrazione di dot- 
trine assai complesse, i cui fondamenti teorici furono al centro di 
discussioni scolastiche di grande rilievo; difficoltà accresciuta — 
come sottolinea — dall’uso del volgare, lingua ancora priva di un 
suo vocabolario “speculativo”. Ma procede nella sua esposizione, 
dicendo — sempre secondo una comune dottrina aristotelica, illu- 
strata particolarmente da Alberto Magno, nei suoi commenti — che 
la «complessione» del seme può essere più o meno buona, così 
come può esserlo la «disposizione» del «seminante» e quella del 
cielo, la quale muta con il trascorrere delle costellazioni. Proprio 
per queste ragioni, discusse da una vasta letteratura medica e astro- 
logica, accade che «l'umano seme» e le «virtù» che esso reca pro- 
ducano un'anima più o meno pura, capace più o meno di acco- 
gliere l’«intelletto possibile» e ciò che vi è ‘in potenza”. Se l’anima 
che lo riceve è pura, la sua «vertude intellettuale» è, dunque, «a- 
stratta» e libera da ogni «ombra» o ostacolo corporeo; e in essa si 
«multiplica» la divina bontà che accresce, per quanto è possibile, 
il potere dell’intelletto. Ma Dante dà un particolare ‘‘colore’’ alla 
sua esposizione, quando cita sùbito dopo un passo ciceroniano di 
forte impronta platonica e si richiama, di nuovo, al Liber de causis 
e alla distinzione delle tre operazioni proprie dell’«anima nobile»: 
l’«animalis», l’«intellectualis» e la «divina». Anzi, con una traspa- 
rente citazione di un testo albertino, fortemente influenzato da 
Avicenna e da Algazali, scrive che se tutte le «virtù » si congiunges- 
sero perfettamente e nella miglior disposizione per produrre un’ani- 
ma, questa sarebbe così colma di «deitade» da essere «quasi... 
un altro Iddio incarnato». 

La «via naturale» cede, però, a questo punto, il luogo a quella 
«teologica», diversa e distinta. Dio, quando vede la creatura pre- 
disposta a recepire il suo «beneficio», lo concede, secondo quanto 
essa «apparecchiata è a riceverne», attribuendole quei «Doni di 
Spirito Santo» che sono la Sapienza, l’Intelletto, il Consiglio, la 
Fortezza, la Scienza, la Pietà e il Timor di Dio. Chi sa coltivare 
questi «semi» divini e, soprattutto, quell’appetito del bene che ne 
è il primo frutto, può esser detto veramente beato; perché, se questo 
«tallo» si rafforza con la consuetudine di atti retti e virtuosi, genera 
«la dolcezza de l’umana felicitade ». 
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Il discorso dantesco si volge così verso il tema della «umana 
felicitade» e della sua «dolcezza», sempre ritornante nel Convivio, 
nella sua mai dimessa ricerca (‘‘quéte’’ è stato detto giustamente) 
di questo ultimo e supremo fine. Aristotele e Cicerone sono di 
nuovo citati per ammonire che un tale bene non può essere rag- 
giunto se non lo si conosce, in modo da tendere verso di esso 
«l’arco de la nostra operazione ». E proprio la dottrina dell'appetito 
naturale del bene, comune a tutte le cose, nelle sue varie forme, 
costituisce il fondamento di una meditazione, svolta con partico- 
lare misura dottrinale. 

Quell’appetito — scrive Dante — si manifesta dapprima come un 
indistinto amore dell’uomo per sé stesso; viene poi distinguendo 
le cose che per lui sono più o meno amabili o detestabili, le quali 
ricerca o fugge; e individua,'infine, sia nelle cose, sia in sé stesso, 
ciò che ama come mezzo e ciò cui tende soprattutto come fine. 
Ecco perché, conoscendo le proprie diverse « parti», ama quelle che 
sono più « nobili» e, in particolare, l’anima, il cui «uso» è «massi- 
mamente dilettoso a noi», e costituisce, pertanto, la nostra felicità 
e beatitudine, massima e suprema. Come afferma la comune dottri- 
na aristotelica, l’uso del nostro animo è, però, duplice, pratico e 
speculativo, entrambi « dilettosissimi», anche se quello contempla- 
tivo è superiore e più perfetto. Rifacendosi alle pagine conclusive 
del III trattato, Dante ricorda che l’«uso speculativo» non è un 
«operare per noi virtuosamente», bensì la considerazione pura del- 
le «opere di Dio e de la natura», nella quale soltanto si può raggiun- 
gere la massima felicità e beatitudine. È, infatti, l’«uso de la nostra 
nobilissima parte», per noi «massimamente amabile». Ma è sinto- 
matico che, in questo IV trattato, venga sùbito aggiunto che il vero 
fine e uso dell’intelletto è la considerazione di Dio «per li suoi 
effetti», la sola possibile per l'animo umano; e che la conferma della 
superiorità della felicità contemplativa sia affidata soprattutto a passi 
evangelici ed alla loro interpretazione allegorica. 

La prima conclusione di Dante è così ben definita, in piena fe- 
deltà alla sua professione filosofica di “‘peripatetico’’: la beatitudine 
che è ancora imperfetta nelle operazioni virtuose della vita attiva, 
è perfetta solo in quelle proprie delle virtù intellettuali. Sicché è 
adesso possibile intendere bene che sia veramente «lo nobile uo- 
mo», incominciando dall’intendere che il «seme » divino, posto nella 
nostra anima, può «germogliare», diversificandosi, secondo le varie 
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«potenze» dell'anima, dalla «vegetativa » alla «sensitiva » ed alla « ra- 
zionale», volgendole tutte alla perfezione, sino al momento del ri- 
torno dell'anima immortale alla sua divina Origine. Sono conside- 
razioni, queste, che offrono lo spunto per una digressione relativa 
alle virtù particolari e proprie di ogni età e, quindi, per trattare il 
tema dell’«arco de la vita» e del suo sommo, posto, com'era dot- 
trina ‘‘peripatetica”’ abbastanza comune, intorno al trentacinquesi- 
mo anno. (E lo conferma anche l’età della morte di Cristo, nel suo 
trentaquattresimo anno, dunque proprio sul culmine della vita e 
prima del suo « decrescere »). La distinzione tra le quattro età della 
vita umana (« Adolescenza», « Gioventute», « Senettute» e «Senio ») 
e le loro qualità e condizioni proprie è ampiamente sviluppata da 
Dante che, del resto, non propone considerazioni originali, muo- 
vendosi entro il reticolo che gli è fornito prevalentemente da testi 
ciceroniani, commentarii albertini e, talvolta, tomisti, citazioni bi- 
bliche e impliciti riferimenti a fonti già ‘‘volgarizzate’”’, come il 
Tresor o Restoro d'Arezzo, e a ‘‘loci communes” della cultura me- 
dica. Né hanno fondamenti diversi i capitoli (xxiv sgg.) dedicati a 
illustrare le diverse virtù che debbono onorare le varie stagioni della 
vita. Certo è che, per Dante, l’uomo nobile dovrà essere dapprima 
un adolescente grazioso, verecondo, bello e snello di corpo, poi un 
giovane temperato e forte, amoroso, cortese e leale, quindi, duran- 
te la «senettute», un uomo prudente, giusto, «largo» e affabile; ma, 
giunto al «senio», calerà finalmente «le vele de le . . . mondane ope- 
razioni», per «tornare a Dio con tutto nostro intendimento e cuo- 
re», come all’ultima vera e ineffabile pace. 

Su questa ultima età dell’uomo, nella quale la morte stessa « non 
è dolore né alcuna acerbitate», ma è «come uno pomo maturo» 
che «leggiermente e sanza violenza si dispicca dal suo ramo», Dante 
scrive alcune pagine di rara efficacia, che rivelano una disposizione 
d’animo già profondamente diversa da quella che aveva ispirato la 
celebrazione della ‘‘Filosofia-Sapienza”’ e dell’umana felicità, limi- 
tata ma perfetta, che essa concede. Adesso il suo pensiero sembra 
vòlto soprattutto all’attesa dell’ultima e perenne beatitudine, al 
tempo in cui l’anima lascerà l’«albergo» della vita terrena, per far 
ritorno alla «propria mansione», a quel porto sicuro che è l’eterna 
città di coloro che contemplano la verità e la divinità senza veli. 
L'esempio di Lancellotto e di Guido da Montefeltro è qui pro- 
posto come modello del nobile ‘‘senile’”’ che, deposti «ogni diletto 
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e opera» mondani, si rende a vera vita religiosa, e non perché debba 
entrare, come costoro, in una ‘‘professione’’ monastica, ma affinché 
sappia, in ogni condizione o stato di vita, mantenere assolutamen- 
te puro il suo cuore, dedicato ormai totalmente all’amore divino. 

Chi giunge, con questo animo e questa devozione, alla fine della 
sua vita può guardare senza rimpianti i tempi passati e benedirli, 
giacché, bene operando, ha potuto avvicinarsi all’ultimo porto «con 
tanta ricchezza» e «tanto guadagno», come il mercante che bene- 
dice il suo lungo cammino dal quale ha tratto i suoi tesori. Interpre- 
tando allegoricamente la figura di Marzia, la sposa di Catone Uti- 
cense, così com’è presentata da Lucano, Dante può quindi scor- 
gervi il simbolo dell’anima nobile, nel suo transito per le varie età 
della vita, sino al suo ritorno al «riposo» eterno di Dio. Ma se 
tutto questo è vero, la nobiltà non può esser considerata che una 
qualità dell'anima particolare di ciascun individuo, ricevuta per 
grazia e per libero dono divino. Niente quindi è più assurdo del 
ritenere nobili le stirpi, schiatte o progenie che, non avendo una 
propria anima, non posson davvero essere considerate nobili o 
ignobili. Esse sono «un tutto . .. che non ha essenza comune con 
le parti», come lo è una massa di grano che può dirsi bianca solo 
perché i singoli grani che la compongono sono tali. Ma se si sosti- 
tuisse un po’ per volta ciascun grano con meliga rossa, anche tutta 
la massa muterebbe colore; così ugualmente una « nobile progenie» 
potrebbe diventare «vile», ove morissero tutti i suoi buoni e ge- 
nerasse soltanto uomini malvagi. 

Il congedo della canzone (che pone, non a caso, la disputa sulla 
nobiltà sotto il segno delle parole «Contra-li-erranti», evidente- 
mente foggiate sul titolo della Summa contra Gentiles) torna, infi- 
ne, a riproporre la lode della « donna nobilissima», la Filosofia che — 
Dante lo sottolinea con forza - «non alberga» soltanto nell’animo 
dei dotti, ma in ognuno che veramente l’ami. Anzi, filosofia e no- 
biltà sono sempre unite da un mutuo amore, perché la nobiltà sem- 
pre richiede gli insegnamenti intellettuali e morali della filosofia 
che questa mai le rifiuta, illuminandola con lo «sguardo dolcissi- 
mo» delle sue ragioni. Né può esistere, per Dante, maggiore «ador- 
namento» o lode della nobiltà che dichiararla amica di quella sa- 
pienza la cui perfezione sta nel più intimo segreto della mente 
divina. 

6. — Anche una così rapida presentazione dei temi dominanti del 
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Convivio può bastare a mostrare non solo la relativa complessità 
dell’opera, ma l’intima dialettica della sua ‘‘storia”’ interna, tra una 
‘‘passione”’ filosofica (nutrita da letture e meditazioni che induceva- 
no Dante ad esaltare la natura « divina » dell'umano intelletto, la sua 
‘‘potenzialità” angelica, il suo diritto di conseguire nella conoscen- 
za speculativa la più pura felicità di questa vita) e l’imperioso ri- 
chiamo del messaggio biblico ed evangelico e di una religiosità che 
si riconosce nella suprema esperienza dell’‘“amor Dei” e nella fer- 
ma speranza di una futura beatitudine senza fine. In questo senso, 
la “centralità” di quest'opera nell’itinerario spirituale di Dante è 
chiara ed evidente, così com’è difficilmente contestabile il suo carat- 
tere di eccezionale ‘‘esperimento”’ teorico, destinato non solo a for- 
nire taluni fondamentali presupposti filosofici, dottrinali e scienti- 
fici per la stessa concezione della Commedia, bensì ad elaborare un 
linguaggio e moduli semantici di straordinaria efficacia, pari sol- 
tanto alla libertà mentale che ha permesso all'Autore di infrangere 
ogni tradizionale ‘‘barriera’’ scolastica, cercando nelle direzioni più 
diverse le esperienze e le ragioni di cui nutrire un mai dimesso ‘‘a- 
more di Sapienza”. Ma se il Convivio costituisce — com'è ormai 
comune opinione — un ‘‘miliario’’ così fondamentale nel difficile e 
tortuoso cammino dalla vita “poetica” della giovinezza di Dante 
all’approdo ultimo della Commedia, è inevitabile che la sua lettura 
susciti di continuo problemi di ogni genere, a cominciare da quelli 
che investono più direttamente il suo rapporto effettivo o ideale 
con gli altri testi danteschi. 

Com'è noto (e come è apparso dalle brevi indicazioni che hanno 
sottolineato la voluta continuità posta dallo stesso Dante tra la Vita 
Nuova e il Convivio), il più difficile e delicato di tali problemi è 
proprio quello che concerne il nesso tra questo scritto teorico, ela- 
borato nella piena maturità dell’Alighieri, e l’opera conclusiva della 
sua età giovanile (che la critica più meditata pone sotto il segno de 
«l’elezione dell’‘‘optima pars”... quella della beatitudine rispetto 
a quella della sollecitudine »),' dalla quale è, certo, impossibile « de- 
rogare», se del Convivio si vuole intendere il significato intellettuale 
ed esistenziale più profondo. Ciò spiega perché, a proposito della 
‘‘continuità’’ / ‘“discontinuità’’ tra Vita Nuova e Convivio, gli ese- 
geti abbiano avanzato soluzioni tra loro assai discordanti che tal- 
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volta fanno aperta violenza alle intenzioni esplicite del Poeta; e 
perché una discussione non di rado assai polemica abbia avuto co- 
me suo oggetto un tema inevitabile, ma sempre ambiguo: il rap- 
porto tra la ‘‘donna pietosa e gentile’ di cui si parla nella Vita 
Nuova e la «donna gentile» che l’allegoria del Convivio identifica 
con la ‘“Filosofia-Sapienza”.! 

Per di più a questo tema è stata spesso connessa (in modi e forme 
singolarmente ‘“ritornanti”, pur dietro l'apparenza di approcci e 
linguaggi diversi) un’altra quistione non meno decisiva: se, cioè, 
il Convivio segni nella vita e nell’opera di Dante una crisi non solo 
personale ed esistenziale, quanto, piuttosto, intellettuale e dottri- 
nale, una sorta di ‘‘“deviazione’’ da quell’itinerario che taluni stu- 
diosi hanno fissato nel modo più perentorio, cedendo piuttosto alle 
proprie convinzioni che alla riflessione sulla diretta testimonianza 
dei testi. In altri termini, le liriche scritte per la ‘“donna gentile-Fi- 
losofia”’ sarebbero la manifestazione di un ‘‘traviamento’’ costituito 
dall’accettazione di talune concezioni filosofiche radicalmente con- 
trastanti con l’indiscutibile vocazione religiosa ed ortodossa della 
sua più alta poesia, accettazione che, per taluni, sarebbe stata con- 
temporanea ad un periodo di smarrimento morale e di cedimento 
alle «dilettazioni» del mondo. Perciò il commento, scritto dopo 
non pochi anni ed in una situazione personale e spirituale già pro- 
fondamente mutata, sarebbe soltanto la narrazione e, insieme, 
l’“excusatio”’ della ‘via non vera” allora percorsa e delle ‘‘false im- 
magini di bene” che avevano illuso Dante, dopo la morte di Bea- 
trice e prima del ritorno alla ‘‘santa dottrina’’, consacrato dal trion- 
fo del primo amore ormai identificato con la Teologia. Quanto è 
detto nella Vita Nuova, a proposito del «vilissimo pensiero» d’a- 
more per la «donna gentile» da cui egli era stato vinto per qualche 
tempo e, poi, della sua definitiva sconfitta è stato così interpretato 
come una trasparente allusione al momentaneo prevalere della 
‘filosofia profana”, sommariamente indicata come ‘‘averroistica’’. 
Si è ritenuto che il ‘cedimento’ amoroso di Dante, dimentico della 
memoria di Beatrice, sia stato solo lo ‘‘schermo” di una vicenda 
assai più drammatica, dalla quale il suo spirito di fedele cristiano 
sarebbe infine riemerso, per riprendere la giusta via smarrita e 


1. Una lucida messa a punto della quistione è fornita da G. PETROCCHI, 
Donna gentile, in ED, t1, pp. 574-7, che presenta anche una ricca raccolta 
d’indicazioni bibliografiche. 
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giungere, attraverso l’itinerario ‘‘profetico”’ nei regni dell’oltre- 
tomba, alla contemplazione ‘‘paradisiaca’’. 

Sono ipotesi, queste, che credo sostanzialmente smentite non 
certo dal tentativo di ricondurre ogni idea o meditazione del Convi- 
vio ad una banale ‘‘ortodossia’’ tomistica, quanto, piuttosto, da 
una assai approfondita comprensione della personale esperienza 
filosofica dell’Alighieri, delle sue ispirazioni e ‘‘auctores’’ preferiti, 
nonché da una conoscenza assai più matura della reale situazione 
dottrinale del suo tempo e del significato storico e speculativo delle 
tradizioni filosofiche operanti in questo libro. Ma, se la tesi del 
“traviamento” personale è stata — credo — ormai accantonata, è 
rimasto ancora aperto il discorso sulla duplice identità della « donna 
gentile», assurta nel Convivio a immagine della più alta esperienza 
intellettiva umana, di quella «Sapienza», divina nella propria na- 
tura, che pure la mente umana è capace di possedere, anche nella 
sua condizione terrena. E si tratta di una quistione alla quale alcuni 
dei più illustri dantisti hanno recato soluzioni tra loro molto con- 
trastanti, sottoposte, ogni volta, a severi vagli critici e a reazioni 
polemiche, con risultati mai del tutto completamente persuasivi, 
perché, in ogni caso, appaiono troppo condizionati da interpreta- 
zioni generali già precostituite. 

Per intenderne meglio la rilevanza, occorrerà però richiamarsi 
a quei passi di II, xii, 1-9, ove Dante narra la sua «consolazione» 
filosofica dopo la morte di Beatrice, i suoi primi studi dottrinali, 
la sua frequentazione delle scuole e dei circoli dei dotti; e dice co- 
me l’amore per la Filosofia, per un periodo non breve, trionfasse 
sopra ogni altro pensiero, giacché il suo oggetto era appunto la 
«bellissima e onestissima figlia de lo imperadore de lo universo», 
la ‘‘miracolosa’’ Sapienza.' Nessun dubbio può sussistere sulla vo- 
luta ripresa della narrazione della Vita Nuova; ma altrettanto evi- 
dente è la diversità almeno apparente tra quanto nell’operetta gio- 
vanile è detto, a proposito della «donna pietosa» e «gentile » e della 
storia di questo nuovo amore, e l'esaltazione allegorica del Con- 
vivio che trasforma la «donna gentile» nell’incarnazione poetica 
della stessa Filosofia, e l'amore per lei nel desiderio della più pura 
felicità concessa all'uomo. Interpretare le ragioni e il significato 
di tale diversità non è davvero facile, nonostante gli illustri prece- 


1. Cfr. il commento a pp. 268-9. 
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denti e l’impegno dei maggiori esegeti dell’opera dantesca. E, in- 
fatti, lasciando da parte alcuni tentativi di soluzioni compromis- 
sorie di minor rilievo, tre tesi fondamentali continuano ancora a 
confrontarsi, ripresentandosi, magari, sotto nuove forme. Taluni 
interpreti hanno ritenuto che tutti i testi poetici che trattano della 
«donna gentile», sia nella Vita Nuova, sia nel Convivio siano stati 
scritti per una donna, reale o immaginaria, e che soltanto in un 
secondo tempo, e a distanza di non pochi anni, Dante li abbia — 
per così dire — ‘‘allegorizzati’’, in modo da utilizzarli per la sua 
«loda» della Filosofia. Altri — e tra questi è uno dei massimi dan- 
tisti, Michele Barbi —' hanno, invece, distinto nettamente i testi 
della Vita Nuova (che ritengono, contrariamente a quanto dice lo 
stesso Dante nel Convivio, esser stati scritti per una donna reale) 
e le canzoni commentate nel Convivio che, per loro, appartengono, 
insieme ad altre, ad una fase ‘‘dottrinale’’ della poesia di Dante e 
sono state pensate e realizzate come allegorie della Filosofia. Alla 
tesi della distinzione chiara e decisa tra l’‘‘autobiografia poetica” 
della Vita Nuova e la particolare esperienza intellettuale del Con- 
vivio (vòlta, per lui, a celebrare il «primato della morale ») ha dato 
il suo contributo anche un grande interprete della cultura filosofica 
e teologica medievale come Étienne Gilson.* Ma da essa si distin- 
gue, per la sua particolare misura e finezza, l’interpretazione di Do- 
menico De Robertis,3 concorde con il Barbi nel ritenere che i due 
episodi quali sono narrati, prima nella Vita Nuova e poi nel Con- 
viViO, «in quanto ‘manifestazioni d’arte di due periodi distinti e 
successivi” vanno tenuti separati», però altrettanto deciso a man- 
tenere ben distinte anche le due relative interpretazioni, giacché al 
livello del Convivio «la vicenda prende il ritmo e le misure delle 
nuove esperienze intellettuali di Dante» e il vecchio episodio, im- 
maginato per la Vita Nuova, serve ora, come «dichiarata finzione 
retorica», a giustificare l'immaginazione della filosofia quale « don- 
na gentile», e l’uso del «vecchio linguaggio» per parlare di un nuo- 


1. Cfr. Barbi, Introduzione, pp. XXII-XXXI, che riassume e conferma le tesi 
proposte anche in altri studi particolari. 2. Cfr. ÉT. GiLson, Dante et la 
philosophie, Paris, Vrin, 1953*, pp. 90 sgg. 3. Cfr. De RoBERTIS, Intro- 
duzione, cit., pp. 9 sgg. e, particolarmente, il commento, pp. 217 sg. Ma 
vedi anche Ip., Il libro della «Vita Nuova» e il libro del «Convivio», in 
aStudi Urbinati», xxv, N.S.B, 2 (1951), pp. 9-27; Ip., Z/ libro della Vita 
Nuova, pp. 171-3. 
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vo «amore di scienza e non di creatura umana», «conciliabile e in- 
tegrabile con quello di Beatrice». 

La terza soluzione muove, invece, dall’accettazione integrale di 
quanto dice lo stesso Dante nel Convivio; e, pertanto, ritiene che 
anche la «donna gentile» della Vita Nuova sia una figura allegorica 
della filosofia, che tutte le liriche che trattano di costei siano allego- 
riche, così come lo è, nel suo complesso, la narrazione dell’operetta 
giovanile. Per i suoi sostenitori, la ‘‘continuità’’ tra i due scritti è, 
dunque, effettiva e compiuta: entrambi appartengono al grande 
‘“Tdominio’’ medievale dell’allegoria e narrano la storia della diffi- 
cile ascesa alla felicità contemplativa, di una ‘‘quéte’’ che si conti- 
nua nelle diverse stagioni di una vita sempre tesa alla propria per- 
fezione, lungo un aspro e drammatico cammino. 

7. - Sulle evidenti difficoltà interne della prima tesi, già più volte 
aspramente criticata, è tornata anche di recente Maria Corti’ che, 
richiamandosi anche al commento del Pernicone alle Rime,” ha 
sottolineato la struttura allegorica «di partenza» propria del Con- 
vivio, nonché l’evidente impossibilità, per il Poeta, di «attribuire 
a una donna, nemmeno fosse una nuova Beatrice, alcune citazioni 
occulte, soprattutto dai Proverbi di Salomone che richiedono un 
simbolizzato di natura filosofica e astratta». Né, invero, sembra 
che una simile soluzione possa servire a far comprendere la natura 
e la genesi di un’opera che, anche nelle sue parti poetiche, è sem- 
pre schiettamente dottrinale e che non lascia dubbi sulla stretta 
connessione tra l’immagine della « donna gentile » e la sua interpre- 
tazione allegorica già evidente nello stesso linguaggio delle canzoni. 

Anche la seconda soluzione ha fornito, però, l'occasione di dis- 
sensi e di discussioni non di rado polemiche, come quelle che hanno 
avuto per protagonisti lo stesso Barbi e, da avversari, il Pietrobo- 
no3 e il Nardi.* È stato, infatti, obiettato che la struttura poetica 


1. Cfr. CORTI, Felicità mentale, p. 147. 2. Cfr. BARBI-PERNICONE, p. 413. 
3. Cfr. L. PietroBONO, I! rifacimento della « Vita Nuova» e le due fasi del 
pensiero dantesco, in «Giornale dantesco », xxxv, N. S., v (1932), pp. 3-82, 
poi in Ip., Saggi danteschi, Torino, SEI, 1954, pp. 25-98; ID., Filosofia e 
Teologia nel Convivio e nella Commedia, i in Nuovi saggi danteschi, Torino, 
SEI, (1954], pp. 69-122. 4. Cfr. NARDI, Dante e la cultura medievale, 
P. 47; Ip., Nel mondo di Dante, pp. 21-40; In., Dal Convivio alla Comme- 
dia, pp. 1-6. Ma la sua più diretta reazione è fornita dal saggio S'ha da 
credere a Dante o ai suoî critici?, in « Cultura neolatina », 11 (1942), pp. 327- 
33. Alla polemica presc parte, indirettamente, anche G. Busnelli (cfr. Le 
contradizioni tra la « Vita Nuova» e il «Convivio» intorno alla Donna gen- 


LVIII INTRODUZIONE 


della Vita Nuova non poteva davvero lasciar luogo alla narrazione 
di una «breve dilettazione sensibile» e che la figura della «donna 
pietosa», se fosse stata veramente quella di una donna reale, non 
avrebbe potuto sussistere nel ‘clima’ letterario dell’operetta, se 
non si fosse sùbito trasformata in un ‘‘simbolo”’, diventando, in- 
somma, come Dante suol dire, ‘‘amore di Sapienza”. La Corti! 
ha, anzi, particolarmente sottolineato, anche di recente, le «spie 
testuali» che rivelerebbero il significato allegorico della «donna» 
della Vita Nuova, le affinità lessicali che connettono alcuni temi- 
chiave dei due testi, nonché talune corrispondenze e coincidenze 
formali e fattuali che dimostrerebbero come la «poesia stessa con 
la propria sublime e autonoma verità» colleghi tra loro Vita Nuova 
e Convivio. Sicché — come ha pure mostrato l’analisi stilistica del 
De Robertis — all’affinità del linguaggio e del dettato poetico cor- 
risponderebbe una comune ispirazione ed esperienza intellettuale, 
sotto il segno dell’‘‘entusiasmo’’ filosofico, bene espresso dall’al- 
legoria della «donna gentile», simbolo evidente della Sapienza. 

Si tratta, in sostanza, della terza soluzione già indicata che, tut- 
tavia, presenta anch'essa proprie difficoltà non taciute anche da chi, 
come la Corti,” la preferisce chiaramente. Soprattutto, essa sembra 
contrastare con l’espressione «desiderio malvagio e vana tentazio- 
ne» di Vita Nuova, xxx1x, 6, che — ove si accetti questa interpreta- 
zione — potrebbe riferirsi soltanto a «un momento interiore di 
rifiuto dell’innamoramento filosofico ». Atteggiamento, però, asso- 
lutamente impensabile, nel 1292-1293, al tempo della stesura del- 
l'opera giovanile, specialmente se è vero che, proprio alla fine del 
"93, Dante scrisse la canzone Voi che ’ntendendo il terzo ciel movete, 
ove si attribuisce la vittoria al nuovo amore per la filosofia che ha 
ormai superato anche la memoria di Beatrice. 

Per sciogliere questa contraddizione, il Pietrobono, sin dal 1932, 
avanzò l’ipotesi di un possibile più tardo intervento di Dante che 
avrebbe rimaneggiato il finale della Vita Nuova, quando era ormai 
diventato il poeta del supremo viaggio oltremondano e dell'ultimo 
approdo alla pace celeste; un'ipotesi — com'è noto — contrastata 
vivacemente dal Barbi e, in anni più vicini, discussa minutamente da 
Mario Marti, in un saggio eloquente sin dal titolo: Vita e morte 


tile, in «La Civiltà cattolica », 20 gennaio 1934, a. LXXxv, vol. I, pp. 147-53) 
che accettò una soluzione non lontana da quella del Barbi. 1. Cfr. CORTI, 
Felicità mentale, pp. 148-50. 2. Ibid., p. 150. 
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della presunta doppia redazione della « Vita Nuova». L'accolse in- 
vece Bruno Nardi, convinto che altrimenti sarebbe stato impos- 
sibile conciliare l'affermazione di Dante di non volere in nulla « de- 
rogare» al suo libro giovanile e quei passi del Convivio (I, xii, 1-9) 
nei quali è celebrata la vittoria della «donna gentile». Nella sua 
ricostruzione dell'itinerario’ dantesco, egli suppose un’integrale 
riscrittura del xxx1x della Vita Nuova, che avrebbe trasformato la 
versione primitiva di quel capitolo (già conforme a quanto è poi 
detto nel Convivio) in una sorta di “prologo” della Commedia; ma 
il Poeta non si sarebbe curato di ritoccare il testo del Convivio, 
opera ormai interrotta ed abbandonata dopo il superamento del- 
l’intensa stagione del suo amore per la filosofia. 

Come ha notato giustamente il Quaglio* (che, con saggia pru- 
denza, ha voluto «arrestarsi al limite della questione »), le posizioni 
così divergenti del Barbi e del Nardi implicano due modi opposti 
di leggere i testi danteschi e, in sostanza, « divergenti criteri di giu- 
dizio» che investono l’intera opera dell’Alighieri, nell’inevitabile 
contrasto tra il letterato e filologo, attento soprattutto ai dati sicuri 
della tradizione testuale ed alla «linea poetica» del suo Autore, e 
chi da filosofo, come il Nardi, si preoccupa di ricostruire il «pen- 
siero dantesco nel suo fieri» e scopre « nella continuità della storia 
che va delineando una frattura netta, che esige consequenzialmente 
un'ipotesi d'azzardo». Ma va detto che, se la tesi nardiana è stata 
anch'essa contrastata, proprio perché non confortata da alcun effet- 
tivo riscontro filologico e in contrasto con la necessaria autonomia 
di ogni testo dantesco, non sono stati neppure davvero risolti taluni 
problemi di fondo energicamente posti dal nostro maggiore stu- 
dioso della cultura filosofica medievale (che, in sostanza, investono 
lo stesso carattere del pensiero di Dante nei vari momenti della 
sua biografia intellettuale ed hanno un'essenziale rilevanza pro- 
prio per l’intelligenza del Convivio). Certo, anche il Nardi non ha 
accettato (e come avrebbe potuto ?) l’ipotesi del ‘“traviamento”’ del 
Poeta, travolto dalle sue passioni terrene o dall’adesione a dottrine 


1. Cfr. M. MARTI, Vita e morte della presunta doppia redazione della « Vita 
Nuova », in Studi in onore di Alfredo Schiaffini, Roma, Edizioni dell’Ateneo, 
1965 (= «Rivista di cultura classica e medioevale », a. vil, nn.' 1-3), pp. 
657-69. 2. Cfr. A. E. QuagLio, Convivio, in AA.VV., Dante minore. Let- 
ture introduttive, Firenze, Sansoni-Città di Vita, 1965, pp. 45-66, part. 
PP. 57-9 (= «Città di Vita», xx, 1965, pp. 361-82). 
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profane e pericolose per la sua fede cristiana. Ma, in mezzo secolo 
d’indagini e di analisi magistrali, sostenute da una conoscenza ec- 
cezionale di autori e di testi, ci ha consegnato un’immagine quanto 
mai ‘“‘problematica”’ delle esperienze dottrinali di Dante, della sua 
lunga e profonda inquietudine intellettuale, di una ‘‘ricerca”’ svolta 
lungo vie apparentemente diverse e contrastanti, al centro di una 
crisi che, del resto, coinvolgeva molte altre personalità, ambienti 
e tendenze intellettuali del suo tempo. Si comprende perché la sua 
opera di esegeta, anche nei suoi esiti più azzardati (che sono però 
altrettanti tentativi di fornire risposte a problemi veri e inevitabili) 
continui ancora oggi a offrire suggerimenti di grande valore che 
occorre, naturalmente, verificare sempre con il diretto confronto 
delle evidenze filologiche, storiche e documentarie. Ne è prova il 
fatto che anche certe ‘“‘piste’’ ritenute ormai escluse tornano ad es- 
sere ripercorse, ma con metodi e strumenti diversi e con la consa- 
pevolezza che esse sono soltanto ipotesi di lavoro e non certezze 
solide e incontrovertibili. 

Anche a proposito della «donna gentile», la discussione è stata, 
infatti, riaperta dalla Corti! che l’ha affrontata sul terreno di una 
complessa analisi di quei «dati» lessicali e stilistici che — scrive — 
«sembrano incrementare il giallo suggestivo del finale della Vita 
Nuova». Non posso qui entrare nei particolari di questa analisi 
che, comunque, pone in luce elementi nuovi d’indiscutibile inte- 
resse, validi al di là del tema in discussione, e proposti con la con- 
sueta acutezza. Dirò soltanto che la studiosa prende atto delle dif- 
ficoltà già opposte alla tesi del ‘‘rifacimento” (e, cioè, la mancanza 
di testimonianze manoscritte di un finale diverso della Vita Nuova, 
lo ‘‘strano”’ ritorno di Dante, dopo il Convivio, al linguaggio ed 
allo stile della Vita Nuova, la necessità di considerare ogni sua 
opera come «un mondo a sé, un microcosmo, una stella che ruota 
sulla propria traiettoria entro il macrocosmo dantesco» e, soprat- 
tutto, appunto, «i due sintagmi ‘‘malvagio desiderio e vana tenta- 
zione” » che, in ogni caso, restano in contraddizione con il testo 
del Convivio, Il, ii, 1). Ritiene che a queste obiezioni si possa, al- 
meno in parte, replicare, sia notando che la tradizione manoscritta 
della Vita Nuova risale al Trecento inoltrato, sia osservando che 
Dante stesso può aver voluto non lasciar traccia di ciò che aveva 


1. Cfr. CORTI, Felicità mentale, pp. 146-55. 
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ormai rifiutato, sia sottolineando le «spie tematiche e formali del 
nuovo e del diverso» che pure si registrano nel finale attuale della 
Vita Nuova (un testo, per lei, steso probabilmente dopo la scrittura 
del I1I trattato del Convivio che « per liricità e fervore scrittorio non 
scherza»); sia, infine, ricordando che esiste pure «un continuum 
nello sviluppo di un artista», sul quale lo stesso Autore richiama 
l’attenzione quando stabilisce un così stretto rapporto tra le due 
opere. Resta, però, ancora insormontabile l’ostacolo costituito dai 
«due sintagmi», inspiegabili, anche nel caso di un rifacimento, 
senza postulare un’incomprensibile caduta della «memorizzazio- 
ne» di Dante, al quale pure le canzoni allegoriche dovevano impor- 
si «con tutto il loro peso di realtà poetica». 

Può, forse, valere sempre l’ipotesi che il Convivio sia stato abban- 
donato come « uno scartafaccio», non più considerato dal suo Auto- 
re degno di divulgazione, oltre che di compimento; supposizione 
che, anche al Quaglio,® è sembrata suffragata dallo stato della tra- 
dizione manoscritta, tarda, lacunosa e scorretta, dalla mancata co- 
noscenza di quest'opera da parte dei commentatori più antichi 
della Commedia (con la sola esclusione di Pietro Alighieri) e dal 
ritardo con cui questo testo «entra in circolo», solo a partire dal 
quarto decennio del Trecento. Sono tutte spiegazioni plausibili 
che, tuttavia, — lo riconosce la stessa Corti — non sono sufficienti 
a fornire una risposta definitiva ed a sciogliere, una volta per tutte, 
una quistione che tornerà ancora e sempre a proporsi a chi voglia 
addentrarsi nel difficile reticolo dei testi che documentano un 
cammino umano e poetico che non fu deciso e rettilineo, ma proce- 
dé con la fatale contraddizione e l’inevitabile ambiguità propria di 
ogni vera meditazione sul ‘“destino’’ ultimo dell’uomo. 

8. — Ho insistito particolarmente su questa discussione, perché 
ha avuto e mantiene un peso indiscutibile anche sull’esegesi del 
Convivio ed è la spia di un dibattito assai più vasto che investe la 
stessa ispirazione dottrinale, natura e finalità di quest’opera, e, 
quindi, anche il suo rapporto con gli altri testi dante:chi. Tuttavia, 
per quanto concerne quest’ultimo problema, le difficoltà sono assai 
minori e, in ogni caso, non così ardue. Già, a proposito del De 
vulgari eloquentia, si è detto che questa opera è citata come uno 
scritto d’imminente stesura nel I trattato; né occorre, certo, sotto- 


1. Cfr. Quagcio, Convivio, cit., p. 47. 
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lineare gli evidenti rapporti tra i capitoli v-XIII di questo testo e 
l'impianto teorico e le ragioni stesse dell’altro scritto, rapporti già 
posti più volte in precisa evidenza e ottimamente illustrati nel 
commento del Mengaldo.' Piuttosto - come si è già accennato — 
resta da approfondire e verificare l’ipotesi della Corti che propone 
di situare la stesura del De vulgari eloquentia dopo i primi tre trat- 
tati del Convivio e avanti del rv, sul fondamento di argomenti par- 
ticolarmente stimolanti. 

Anche il nesso tra Convivio e Monarchia non presenta particolari 
problemi, soprattutto alla luce delle considerazioni del Nardi? e del 
Gilson,3 sostanzialmente concordi nel ritenere che il nucleo teorico 
essenziale e più originale dell’opera politica sia, in sostanza, lo svi- 
luppo organico e più compiuto di concezioni già abbozzate nel Iv 
trattato. Proprio il Nardi ha, anzi, indicato nella Monarchia la pro- 
va più matura di quell’impegno filosofico che, nel Convivio, non 
sempre trova un’espressione logica e scientifica rigorosa, nel con- 
testo di un discorso talvolta più inteso ad esaltare l’‘“amore di Sa- 
pienza”' e l’altissima « dignità » della mente umana che a svolgere sot- 
tili e complesse problematiche dottrinali, oltre tutto difficilmente 
esprimibili con lo strumento linguistico del «volgare». Eppure, 
specie nel Iv trattato, la tecnica logica e i procedimenti argomenta- 
tivi propri della Monarchia sono già chiaramente preannunziati, 
forse sotto il diretto influsso di nuove esperienze culturali; mentre 
lo stesso argomento della ‘‘quaestio’’ e i temi che vi sono introdotti 
rivelano come la meditazione di Dante sia già vòlta verso i grandi 
problemi del vivere civile, della giustizia e dell'ordine mondano, 
nell’attesa del ritorno a una sicura garanzia di armoniosa convi- 
venza umana e nella celebrazione — così comune ai maggiori teorici 
politici del suo tempo — della pace, condizione prima e indispensa- 
bile per il raggiungimento dei fini terreni dell’uomo. 

Resta, infine, da dire del rapporto tra il Convivio e la Commedia. 
E qui credo che si possa soltanto condividere quanto vari studiosi 
hanno già appurato a proposito del ruolo decisivo svolto dal Con- 
vivio nella storia intellettuale di Dante e nella maturazione del suo 


1. Cfr. MencaLDO, Introduzione al De vulgari eloquentia, cit., pp. to sgg.; 
ma saranno da vedere anche i frequenti riferimenti del commento, passim. 
2. Cfr., in particolare, B. NARDI, Saggi e note di critica dantesca, Milano- 
Napoli, Ricciardi, 1966, pp. 56 sgg. 3. Cfr. GiLson, Dante et la philoso- 


phie, cit., part. pp. 163 sgg. 
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capolavoro, ai vari livelli della elaborazione filosofica e scientifica, 
della disposizione immaginativa, dei procedimenti di allegorizza- 
zione, dei moduli semantici e, infine, della stesso potere di trasfi- 
gurare la propria personale vicenda nel paradigma di un destino 
universale che coinvolge la sapienza umana e la rivelazione divina, 
il mondo della storia e delle vicende umane, l’ordine cosmico, le 
gerarchie celesti, sino all’ultima perfezione dell’identificazione to- 
tale con il divino. Da questo punto di vista, quasi ogni capitolo del 
Convivio potrebbe fornire l’occasione per un confronto sistematico 
con i passi della Commedia che vada ben oltre il semplice richiamo 
a temi comuni o a forme espressive e strutture immaginative simili; 
così come sarebbe agevole seguire lo sviluppo di alcuni motivi do- 
minanti e costanti che dall’una all'altra opera costituiscono, per 
così dire, la ‘“sostanza prima” dell'universo poetico e spirituale di 
Dante. Certo è che sia il Convivio sia la Commedia sono entrambi 
la storia della ricerca di una perfezione umana perseguita lungo un 
cammino aspro, difficile e drammatico, la cui mèta è la somma pa- 
ce, la felicità della contemplazione. Ma questa ricerca che, nella 
visione dantesca, è il moto comune di ogni desiderio, di ogni vita, di 
ogni pensiero, passa necessariamente attraverso la meditazione dei 
‘“documenta philosophica” e la conquista della « Sapienza» che in 
essi si «dimostra», anche se, oltre i limiti del tempo e della discon- 
tinua felicità del sapere, l’«angelica farfalla» che è in noi dovrà ab- 
bandonare la sua ‘‘crisalide’’ umana per salire al fuoco eterno del- 
l’amore assoluto. Le stesse oscillazioni, incertezze, dubbi e ambi- 
guità che l’«amatore» della Filosofia lascia trasparire nel suo con- 
fronto con le massime tradizioni di un sapere più che venerabile 
derivano dalla perenne tensione tra la certezza di una verità sem- 
pre più chiara ed evidente alla luce della ragione umana e l’appello 
della trascendenza che trasvaluta il bisogno naturale della felicità 
nell’ascesa all’«ultimo desiderabile». Anche in questo, il Convivio 
non svela solo la personale esperienza dell’uomo Dante, bensì an- 
che una condizione comune a tanta parte della cultura tardo-me- 
dievale, espressa nelle più diverse soluzioni e nei tentativi teorici 
più ardui, ma che, soltanto nella Commedia, ha trovato la sua più 
perfetta espressione nel tema della ‘‘peregrinatio’’ sovrannaturale, 
del “‘ritorno”’ all’unica fonte dell'Essere. 

Sembra perciò anche a me accettabile il suggerimento di chi ha 
indicato nei passi veramente cruciali di Iv, iii, 14-18 la prima traccia 
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già evidente delle “linee fondamentali”’ della Commedia che la dif- 
ficile riflessione del Convivio viene già segnando, così come prepara 
il disegno dell'ordine universale (terreno, «civile», celeste e «ange- 
lico ») dove sta già irrompendo la potenza immaginativa della poe- 
sia! Momento di elaborazione teorica e di riflessione su una via 
già percorsa e sui suoi approdi, il Convivio è, insomma, l'inevitabile 
‘‘antefatto”’ da cui muove l’impresa della Commedia per la quale 
ha approntato idee e linguaggio, con uno sperimentalismo originale 
e innovatore. Anche il discorso del poema continuerà a rivolgersi, 
per la via più persuasiva ed efficace della poesia, allo stesso uditorio 
cui era destinato l'insegnamento del Convivio, gli uomini non ‘“cle- 
rici” e non ‘““magistri” che, però, possiedono la vera nobiltà e vo- 
gliono saziare la loro «umana fame» di perfezione. 

g. — L’indiscutibile importanza del Convivio e, insieme, la sua 
incidenza su ogni tentativo di corretta esegesi del pensiero dante- 
sco spiegano perché proprio intorno a quest'opera siano andate 
crescendo nel tempo le discussioni e le opposte valutazioni degli 
interpreti, ben consapevoli che lo studio delle ‘“fonti”’ filosofiche 
e scientifiche di questo testo (o meglio, delle influenze dottrinali 
che maggiormente vi si manifestano) costituisce una via obbligata 
anche per la soluzione di taluni problemi cruciali per l’intelligenza 
della Commedia. Ma, se un lavoro di scavo già molto approfondito 
ha permesso d’indicare almeno alcune linee maestre della medita- 
zione dantesca, non è sempre altrettanto riuscito il tentativo d’in- 
dividuare con esattezza i testi e gli autori di cui Dante può essersi 
effettivamente servito nella stesura di un’opera composta nelle più 
difficili condizioni che si possano immaginare per un uomo di stu- 
dio e, in ogni caso, singolarmente contrastanti con lo studio me- 
todico e la possibilità di vaste e meditate letture. Come ha notato 
giustamente il Petrocchi,” la biblioteca personale, ‘“portative’’ dello 
Alighieri non poté essere troppo ricca; e credo giusta la sua sup- 
posizione che «la povertà del soggetto » e i «continui traslochi da un 
luogo all’altro» gli permettessero al massimo di possedere «una 
dozzina di auctores, tra classici e cristiani, un’epitome (magari una 
sola) storica e una geografica, o storico-geografica assieme, una 
piccolissima raccolta di poeti’ provenzali, francesi e italiani, forse 
le Razos de trobar di R. Vidal e la Summa di Guido Faba». Spe- 


1. Cfr. SIMONELLI, Convivio, in ED, cit., p.201. 2. Cfr. PETROCCHI, Vita 
di Dante, cit., p. 107. 
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cialmente durante il soggiorno veronese e veneto, Dante avrà po- 
tuto consultare qualche biblioteca conventuale e capitolare ricca di 
testi filosofici e teologici; anche a Lucca, nel corso del 1308, gli sarà 
stato possibile di usufruire del notevole materiale librario conserva- 
to in quella città, sede di illustri istituzioni ecclesiastiche e monasti- 
che. Ebbe però, certo, minori opportunità di lettura e di studio du- 
rante il periodo lunigiano, trascorso lontano da centri urbani im- 
portanti, anche se la presenza, in quella zona, di varie fondazioni 
degli Ordini mendicanti non dové rendergli del tutto impossibile 
il conforto di qualche testo. Ma concordo, anche in questo, con il 
Petrocchi quando ci ricorda che simili frequentazioni, se veramente 
avvennero, ebbero come scopo la verifica di «luoghi ed espressioni 
di auctores che già conosceva», delle idee e delle nozioni apprese 
non solo nei «trenta mesi» dei suoi primi studi filosofici, ma anche 
prima e, poi, in séguito, tra la presenza ai dibattiti degli ‘“Studia” 
conventuali e dei circoli dei dotti fiorentini, il forse ripetuto sog- 
giorno bolognese, e le proprie personali letture, suggerite da un 
interesse costante per le grandi concezioni dottrinali del suo tempo 
che neppure la partecipazione alla vita politica e i drammatici 
eventi che ne seguirono dovettero mai spegnere del tutto. 
Nondimeno, quando da queste constatazioni si passa al tentativo 
di ricostruire veramente la formazione filosofica di Dante, di fis- 
sare, per così dire, il catalogo degli autori e dei testi che poté leg- 
gere sicuramente o dei maestri che davvero frequentò, i problemi 
divengono assai più complessi, aggravati dalla vaghezza delle in- 
formazioni fornite dallo stesso Dante e dall’impossibilità di far 
davvero derivare il suo pensiero, sempre così mobile e ricco di 
molteplici sfaccettature, dalle dottrine dei maestri pure illustri che 
insegnarono in quegli anni a Firenze, si tratti pure del domenicano 
Remigio Girolami o del francescano ‘spirituale’ Giovanni Olivi. 
Possiamo — è vero — essere ragionevolmente certi dell’influenza eser- 
citata su Dante dall’esempio di Brunetto Latini," dalla sua cultura 
aperta a un dialogo diretto coi classici e in continuità di rapporti 
con la letteratura di Francia dell’ultimo mezzo secolo e, soprattut- 
to, da un’opera come il 7resor che può essere considerato un indi- 
retto precedente del Convivio. Si possono anche seguire le tracce 


1. Cfr., a questo proposito, F. Mazzoni, Latini, Brunetto, in ED, 111, pp. 
579-88, che chiarisce magistralmente il carattere dì questa indiscutibile 
influenza. Ma vedi anche DAVIS, op. cit., pp. 166-97. 
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che, specie attraverso il De vulgari eloguentia, ma anche alcuni passi 
dello stesso Convivio, sembrano connettere il pensiero dantesco con 
metodi e discussioni logiche di grande rilevanza anche per le loro 
conseguenze ‘semantiche’. Ed è pure ipotizzabile che egli posse- 
desse i comuni primi fondamenti delle letture di scuola, dai Libri 
sacri alla Consol/atio di Boezio, dalle Confessiones e dal De civitate Dei 
di Agostino a testi scolastici comuni di dialettica e di retorica, da 
Cicerone a Seneca « morale». Né si potrà escludere che dei dibattiti 
cui aveva assistito, delle ‘“quaestiones’’ udite e delle ‘‘lectiones’’ 
ascoltate avesse conservato memoria, affidandola magari a quei 
quaderni e scartafacci studenteschi spesso così importanti per ri- 
costruire la diffusione di dottrine e la fortuna di particolari autori. 
(E poi - non dimentichiamolo — Dante apparteneva ad un’età e ad 
una cultura che aveva particolarmente sviluppato le tecniche della 
memorizzazione, insegnando, tra l’altro, a selezionare 1 ‘‘loci’’ fon- 
damentali e le ‘‘sententiae”’ decisive!). D'altra parte, occorrerebbe 
indagare più a fondo anche nella direzione che ci è fornita dalle 
raccolte di ‘‘excerpta’’ e di ‘‘sententiae’’, da quel materiale ‘‘di se- 
conda mano”, prodotto proprio per gli usi della scuola o per l’uti- 
lità dei ‘‘magistri’’ e dei ‘“doctores’’, che sappiamo diffuso anche in 
ambienti “laici”’, e che, nondimeno, proprio per la sua genericità e 
somiglianza rende difficile un’individuazione sicura e diretta. In 
questi testi che hanno spesso un taglio ‘‘enciclopedico’’ e compila- 
torio (come, per citare un classico esempio, l’operetta di Restoro 
d’Arezzo)' rifluisce una parte non piccola della grande cultura del 
tempo tratta, direttamente o indirettamente, dagli autori e dai 
commentatori più diffusi, in particolare da coloro che si erano mag- 
giormente impegnati nel far conoscere alle scuole dei “Latini” le 
ragioni e i fondamenti di quel sapere che, attraverso la conoscenza 
sempre più compiuta del ‘‘canone’”’ aristotelico, dei commentatori 
greci e ‘‘orientali’’, ma anche dei documenti della scienza antica e 
della sua straordinaria ripresa nella cultura islamica, si era già im- 
posto anche nell’Occidente. Tra costoro uno dei più adoperati, 
‘‘epitomati’’ e parafrasati era, senza dubbio, Alberto Magno, il 
maestro scolastico forse più influente sull’atteggiamento filosofico 
dell’Alighieri. 


1. Cfr. Restoro D’AREZZO, La composizione del mondo colle sue cascioni. 
Edizione critica a cura di A. Morino, Firenze, Accademia della Crusca, 
1976. 
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È chiaro che risalire sempre alle effettive letture e conoscenze 
testuali di Dante, al tempo della stesura del Convivio, è un’impre- 
sa estremamente difficile se non addirittura impossibile." Certo, 
si può ben constatare che egli possiede effettivamente una buona 
conoscenza dei principi e dei concetti fondamentali della dottrina 
di Aristotele, il Filosofo per eccellenza, il «maestro de l’umana ra- 
gione», il cui pensiero è identificato con il vero possesso della sa- 
pienza umana e delle sue radici divine. Cita direttamente o ricorda 
diverse sue opere (l’Ethica nicomachea, la Metaphysica, la Physica, 
il De caelo et mundo, il De anima, il De sensu et sensato, il De genera- 
tione et corruptione, il De iuventute et senectute, i libri De animalibus, 
l’Organon, la Rhetorica e la Politica), ma spesso in modo non esatto, 
sì da far pensare alla memoria di letture non recenti, o all’uso di 
testi poco corretti, oppure di ‘‘epitomi”’ o raccolte. Anzi - lo ha 
mostrato pure Enrico Berti —, non è sempre agevole neppure rico- 
noscere quali traduzioni avesse presenti, anche se, nella maggior 
parte dei casi, le citazioni e le parafrasi sembrano rinviare alle ver- 
sioni più recenti dal greco, come quelle condotte da Guglielmo di 
Moerbeke o il cosiddetto “textus recognitus” dell’Ethica nicomachea. 
Ma non mancano casi per i quali si dovrebbe risalire a versioni più 
antiche (un segno anche questo della difficoltà e discontinuità delle 
letture e dei ‘‘controlli’’ danteschi), oppure direttamente ai com- 
menti maggiormente circolanti o, ancora, a loro ‘‘epitomi”’ o ‘‘ex- 
cerpta”’. Tra le opere più citate sono la Metaphysica (otto volte), la 
Physica (nove volte), il De anima (dieci volte), il De caelo (sette 
volte), testi di cui Dante dimostra, specie nel caso della Metaphysica 
e della Physica, la sicura conoscenza di alcuni fondamentali passi 
“‘topici’’, nonché delle dottrine generali, presupposte anche da passi 
del Convivio che non citano direttamente tali opere, così come altri 
rivelano l’implicito richiamo a concezioni esposte nel De generatione 
et corruptione (citato solo due volte), nei cosiddetti Libri de animali- 
bus e nei Parva naturalia. Tuttavia, il testo aristotelico di cui rivela 
la padronanza più compiuta e una meditazione sistematica è, senza 
dubbio, l’Ethica nicomachea. L'elenco dei passi fornito dal Moore? 


1. La difficoltà d’individuare, volta per volta, i testi realmente presenti 
a Dante nel tempo e nel momento in cui scriveva il Convivio spiega per- 
ché i confronti suggeriti dal commento non siano indicazioni di ‘fonti’ 
certe (esclusi taluni casi assai chiari), ma piuttosto di ‘‘autori” e ‘‘tradizio- 
ni” ai quali egli mostra spesso di richiamarsi. 2. Cfr. MooRe, Studies, 1, 
pp. 98-108. 
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(che pure potrebbe essere ancora arricchito) dimostra come Dante 
abbia avuto presenti praticamente tutti i libri e i capitoli dell’opera, 
anche se, talvolta, le espressioni da lui usate sembrano dipendere 
piuttosto dalla versione brunettiana (dalla traduzione latina) di una 
nota epitome araba, la Summa Alexandrinorum o Liber Ethicorum, 
oppure dalla Exposttio di Tommaso d'Aquino (espressamente citata 
due volte: un commento che deve essergli effettivamente molto 
servito, proprio per il suo carattere di esegesi chiara e sistematica 
di un’opera non sempre facilmente interpretabile nel dettato delle 
versioni latine) o dai commenti (Ethica e Super Ethica) di Alberto 
Magno che, per talune quistioni decisive, sembrano effettivamente 
più vicini alle sue conclusioni.' Vi sono, poi, altre indicazioni che 
mostrano come egli abbia avuto (ma non sappiamo se direttamente 
o indirettamente e per quale estensione) un accesso anche ai com- 
menti albertini al De anima (con il De natura et origine animae e il 
De intellectu et intelligibili), al De caelo, al De generatione et corruptio- 
ne, ai Meteorologica, alla Physica, ai libri De animalibus e ai Parva 
naturalia. Ma un altro testo frequentemente citato o adoperato nel 
Convivio è un’opera spesso considerata aristotelica, però, in realtà, 
derivata dall’ Elementatio theologica di Proclo, il Liber de causis.* E 
giacché si parla di questa importante fonte neoplatonica della cul- 
tura basso-medievale, converrà anche aggiungere che Dante attin- 
ge pure al De divinis nominibus e forse anche ad altri scritti dello 
Pseudo-Dionigi (le cui origini riconducono, di nuovo, alle mede- 
sime tradizioni neoplatoniche) che furono — come è noto — un fon- 
damentale ‘“‘seminario”’ del lessico mistico medievale.? 

Meno probabile e, comunque, meno frequente appare invece il 
ricorso agli altri commentari aristotelici di Tommaso d’Aquino. 
Nondimeno, talune citazioni della Metaphysica e della Physica 
sembrano realmente suggerire la presenza dell’‘‘intermediario”’ to- 
mista. Nel Convivio è pure citato il Timeo di Platone; ma ciò non 


1. Cfr. le considerazioni della CORTI, Felicità mentale, pp. 96 sgg.; e vedi 
C. MARCHESI, L’Etica Nicomachea nella tradizione latina medievale, Mes- 
sina, Trimarchi, 1904. Come il lettore vedrà, insieme al testo latino del- 
l’Ethica, si è dato quasi sempre anche quello del relativo commento tomista; 
e ciò, sia perché si tratta di un’opera esplicitamente citata da Dante, sia 
perché esso può giovare a lettori non necessariamente specializzati come 
chiara esplicazione e “parafrasi”. 2. Cfr., in particolare, NARDI, Saggi, pp. 
81-109; Ip., Dal Convivio alla Commedia, pp. 283-5; A. MELLONE, De Cau- 
sis, in ED, 1, pp.327-9. 3. Cfr. M. CRISTIANI, Dionigi l’ Areopagita (Pseu- 
do), in ED, 11, pp. 460-2. 
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rivela un’effettiva familiarità con quest'opera, pure così presente 
nella cultura medievale, specie prima della diffusione della Physica 
aristotelica. Certo, vari temi e dottrine di origine platonica (e neo- 
platonica) sono ben presenti nel pensiero e nella cultura di Dante, 
giuntigli probabilmente attraverso la mediazione di diversi autori, 
da Agostino a Boezio, da autori del XII secolo (come Alano di 
Lilla) ad Alberto Magno (così influenzato da dottrine neoplatoni- 
che) ed allo stesso Tommaso d’Aquino di cui oggi si conosce me- 
glio l’effettivo interesse anche per concezioni davvero non rigoro- 
samente aristoteliche. Né mancano — è ovvio — anche nel Convivio 
le citazioni di alcuni tra i maggiori filosofi ‘‘islamici’’, Averroè, 
Avicenna, Algazali, Alpetragio. In particolare di Averroè è citato 
esplicitamente il Commento al uni libro De anima (Iv, xiii, 8), è ri- 
presa ed accettata la dottrina sulla causa delle macchie lunari (poi 
ripudiata nel Paradiso)" ed è pure probabilmente utilizzato un pas- 
so del Commento ai Meteorologica che, però, può essere mediato 
dal commento albertino.? Ma vi sono altre evidenze che mostrano 
una conoscenza più estesa delle dottrine averroistiche e, forse, 
anche di altri testi che invero potrebbero essere giunti a Dante per 
via indiretta, soprattutto per il tramite di Alberto Magno che, tal- 
volta, si avvicina o aderisce a tipiche concezioni averroistiche. (Si 
pensi soltanto al tema della compiuta perfezione e felicità raggiungi- 
bile in questa vita con la speculazione filosofica!). Non è molto 
diverso quanto si può dire per i riferimenti ad Avicenna, autore 
citato a proposito non solo della funzione ‘‘generativa’”’ dei «mo- 
tori» celesti, della natura della Galassia o della diversità tra «luce», 
«raggio» e «splendore», ma anche dell'origine e della particolare 
«nobiltà» delle anime.? Anche in questo caso, infatti, l'influenza 
delle dottrine avicenniste sembra più estesa e profonda di quanto 
indichino questi particolari riferimenti; e può essere derivata da 
comuni intermediari scolastici, soprattutto albertisti. Del resto, 
pure il riferimento ad Alpetragio (ed alla sua dottrina della ‘‘par- 
tecipazione’”’ di ogni effetto alla natura della propria causa) sembra 
mediata proprio da Alberto Magno che cita ed utilizza spesso quel 
filosofo arabo. 

Comunque, le indicazioni in nostro possesso non permettono, 
neppure per quanto concerne questi autori, di stabilire, in modo 


1. Cfr. pp. 222-3. 2. Cfr. pp. 249-50. 3. Cfr. pp. 216, 250, 455-6 e 753-4. 
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sicuro, quale fosse l’effettivo grado di conoscenza dei loro testi da 
parte di Dante e quanto, invece, gli venisse da fonti ‘“minori’’ e 
“secondarie” che ne esponevano le concezioni, ne indicavano i 
“luoghi” maggiormente significativi e, in certo modo, già li ‘‘vol- 
garizzavano”’, come avviene nelle frequenti ‘‘digressioni’’ di cui 
sono ricchi i commenti albertini, oppure nelle raccolte e compila- 
zioni enciclopediche già ricordate. 

Per quanto concerne gli altri filosofi dell’antichità citati nel Con- 
vivio è persino inutile dire che le notizie relative dipendono in 
larga misura dai testi aristotelici e dai loro commentatori, da taluni 
testi ciceroniani e, ancora, dalle raccolte di ‘‘sententiae’’ o dalle 
Vitae philosophorum (ricordo il Fiore di filosofi già attribuito a Bru- 
netto), correnti nella cultura del tempo. È invece notevole la cono- 
scenza di Cicerone (sono citati il De amicitia, il De finibus, il De 
Officiis, i Paradoxa e il De senectute), sebbene, naturalmente, non 
si possa esser certi se i riferimenti siano diretti o, invece, dipenda- 
no — come talvolta sembra evidente — dal Tresor o da altri testi 
simili. Pure di Seneca, lodato insieme a Socrate e a Zenone per il 
suo amore della filosofia che lo indusse a disprezzare la vita, è ri- 
cordata un’Epistula ad Lucilium; e sono chiari taluni rinvii impliciti 
al De beneficiis, alle Naturales quaestiones (forse mediati, questi ulti- 
mi, dal De meteoris di Alberto Magno) e, probabilmente, ancora 
ad altre Epistulae ad Lucilium. Né andrà dimenticata la citazione 
del Liber de quatuor virtutibus di Martino di Dumio (111, viii, 12), 
attribuito a Seneca da Dante (in Mon., 11, v, 3) ed usato pure nel 
Tresor, nel rifacimento di Ildeberto di Lavardin. 

I teologi e filosofi ‘‘cristiani’’ che il Poeta cita espressamente non 
sono molti. Egli conosce — come s'è già detto — le Confessiones e il 
De civitate Dei di Agostino e, con molta probabilità, l’Enchiridion, 
1] De libero arbitrio e il De ordine, testi peraltro tanto citati nella varia 
letteratura scolastica. Cita una sentenza di Girolamo che si riferi- 
sce a Paolo (Iv, v, 16) e qualche altra volta sembra forse riecheg- 
giare sue frasi entrate nell’uso comune. Gli è molto familiare la 
Consolatio di Boezio, più volte citata e comunque utilizzata; cono- 
sce probabilmente i Moralia di Gregorio Magno; e cita espressa- 
mente il De regimine principum di Egidio Romano (iv, xxiv, 9). 
Inoltre, alcuni passi suggeriscono una possibile ed anzi probabile 
conoscenza di Ugo e di Riccardo di San Vittore (le cui opere Be- 
niamin maior e Beniamin minor possono avergli anche fornito im- 
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portanti suggestioni ‘‘semantiche’’, nella ricerca di un linguaggio 
che trasferisce all'amore ed alla contemplazione della ‘‘Filosofia- 
Sapienza” espressioni tipiche dell’esperienza mistico-speculativa). 
Altre ‘“‘spie’’ suggeriscono la possibile incidenza di Alano di Lilla, 
l’autore dell’ Anticlaudianus, già indicato come una probabile fonte 
del “viaggio” dantesco nel Paradiso.! Ma nella direzione di autori 
e testi del XII secolo credo siano ancora possibili nuove scoperte, 
così come altri dati di estrema importanza per meglio valutare la 
cultura filosofica di Dante potrebbero essere forniti dall’auspicabile 
definitiva soluzione della lunga ‘‘querelle’’ intorno alla paternità 
de Il Fiore.* 

Per quanto concerne i testi di carattere specificamente ‘‘teologi- 
co” (secondo la distinzione ormai invalsa nella cultura ‘‘scolastica’’ 
del tempo), l’unica opera citata esplicitamente nel Convivio è la 
Summa contra Gentiles di Tommaso, dal cui titolo Dante trae ispi- 
razione per chiamare Contra-li-erranti la terza canzone,? ma il cui 
uso è più limitato di quanto sembrò al P. Busnelli che, del resto, 
non si limitò a citare, in molte occasioni, questo scritto tomista 
(così ricco, peraltro, di motivi ‘‘dionisiani’’ e vòlto a combattere gli 
‘‘errantes’’ sul loro stesso terreno, servendosi di un’argomentazio- 
ne puramente razionale per fondare i ‘‘preambula fidei’’), bensì ag- 
giunse frequenti richiami alla Summa theologica la cui conoscenza, 
in questo momento dell'itinerario dantesco, non sembra provata. 
(Pare, invece, più certa la conoscenza di alcuni passi del De regimi- 
ne principum dello stesso Tommaso e della Summa del Peraldo, 
opportunamente segnalata dalla Corti).+ Per il resto, in un libro 
spiccatamente ‘‘filosofico’’ qual è il Convivio, risulta pure difficile 
individuare delle tracce sicure e probanti che, al di là del comune 
rapporto con i testi agostiniani e ‘‘dionisiani’’, guidino decisamente 
verso le dottrine specifiche di Bonaventura da Bagnoregio e dei suoi 
seguaci o confermino un'effettiva e documentata influenza dell’Oli- 
vi, autore che può avere, piuttosto, ispirato alcuni temi dominanti 
della polemica dantesca contro la corruttela delle istituzioni eccle- 
siali e nutrito la vocazione profetica e ‘‘spirituale’’ della Commedia. 


1. Cfr., a questo proposito, C. VasoLI, Alano di Lilla, in ED, 1, pp. 89-91. 
2. Cfr., in particolare, l’Introduzione del CONTINI a Il Fiore, in Opp. min., 
1/1, pp. 555-63 e il relativo commento. 3. Per le citazioni dantesche della 
Summa contra Gentiles, cfr. pp. 704 e 883. 4. Cfr. la nota a p. XLVI. 
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Il Nardi" e, poi, il Bettoni* hanno avanzato suggerimenti interes- 
santi per quanto riguarda talune specifiche dottrine concernenti 
la «struttura» dell'anima e il nesso tra le sue «forme» che potreb- 
bero mostrare un'effettiva vicinanza tra le teorie di questo maestro 
francescano e alcuni passi del Convivio particolarmente importanti; 
così come, d'altro canto, sono state rilevate dal Capitani? possibili 
convergenze con alcune concezioni proprie della riflessione etica 
di Remigio Girolami. Ma non credo che simili affinità bastino a 
stabilire un effettivo rapporto di dipendenza. Naturalmente, le 
stesse considerazioni possono valere, a maggior ragione, nei con- 
fronti di altri autori vicini o contemporanei, come — per citare solo 
i più noti - Giovanni Duns Scoto, Guglielmo d’Ockham o Gio- 
vanni di Jandun, dei quali non mi sembra si possano rilevare tracce 
consistenti, anche se le recenti indagini della Corti possono aprire 
un'altra direzione di ricerca rivolta però piuttosto verso Boezio di 
Dacia e Gentile da Cingoli.* Pure per quanto concerne Sigieri di 
Brabante (esaltato nella gloria del Paradiso, nonostante le polemi- 
che e le dure condanne che lo avevano colpito), se si deve ricono- 
scere che Dante condivide un concetto della ‘felicità speculativa” 
come compiuta ed autosufficiente che è comune sia al maestro 
brabantino sia, in sostanza, anche ad Alberto Magno, non è facil- 
mente determinabile la misura e l’estensione di un possibile in- 
flusso. Né sappiamo se Dante possa avere direttamente conosciuto 
il De intellectu o il Liber de felicitate; mentre il discorso del Con- 
vivio, certamente aperto alle suggestioni dell’aristotelismo ‘‘radi- 
cale”, non permette di determinare, in modo sicuro, fino a che 
punto certe conclusioni dipendano dal lungo e costante influsso di 
testi e dottrine albertisti, oppure dal diretto accesso alle idee del 
massimo rappresentante dell’averroismo latino. 

Resta da dire degli scritti scientifici che Dante utilizza nel Con- 
vivo, attingendo spesso a compilazioni enciclopediche, come quella 
già citata di Restoro d’Arezzo e, forse, gli Specula di Vincenzo di 
Beauvais, un’opera di cui è nota la larga fortuna. È già stato appu- 
rato che la maggior parte delle nozioni astronomiche ‘tecniche’ 
gli sono fornite dal Liber de aggregatione scientiae stellarum di Al- 


1. Cfr., particolarmente, NARDI, Saggi, pp. 359-64. 2. Cfr. E. BETTONI, 
anima, in ED, 1, pp. 278-85, part. p. 282. 3. Cfr. O. CAPITANI, Girolami, 
Remigio dei, in ED, 11, pp. 208-9. 4. Cfr. la nota 2 a p. xxvI. 
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fragano,' insieme — è probabile — alla Sphera del Sacrobosco, testo 
di costante uso scolastico. Dante cita pure Albumasar,* ma sulla 
traccia del Commento ai Meteorologica di Alberto Magno, mentre 
1 riferimenti all’ A/magesto di Tolomeo? sembrano ugualmente di- 
pendere dai Commenti al De caelo dello stesso Alberto e, forse, di 
Tommaso d’Aquino. Del tutto ‘“‘topici’”’ sono poi i richiami diretti 
ad Ippocrate e a Galeno, sebbene, per altra via, dottrine ippocrati- 
che e galeniane (sempre dominanti nella cultura medica del tempo, 
magari attraverso intermediari arabi, e tutt'altro che ignote pure 
ai filosofi) ricorrano in vari passi del Convivio e, in particolare, nel 
lungo ‘‘excursus’’ sull’«arco della vita». Infine, andranno pure 
considerati gli evidenti interessi nutriti da Dante per la teoria della 
«perspectiva »° e per la «fisica», «metafisica » e «teologia» della luce 
che hanno suggerito, tra l’altro, il confronto con l’opera del fran- 
cescano Bartolomeo da Bologna, dipendente, a sua volta, dal Gros- 
satesta e da Bonaventura.9 

La cultura filosofico-teologica non è, davvero, l’unico orizzonte 
del Convivio. Certo, le citazioni della Scrittura non sono molto 
numerose (circa quarantacinque, con una significativa crescita nel 
IV trattato).” Però esse sono determinanti anche per l’interpre- 
tazione dell'idea dantesca della ‘‘Filosofia-Sapienza”, il cui ca- 
rattere del tutto peculiare è stato bene illuminato dal Nardi, quando 
ha mostrato come la ‘filosofia umana”, appresa dalle dottrine di 
Aristotele e dei ‘“‘Peripatetici”’, sia, per Dante, anche l’eterna verità 
divina, fondamento dell’ordine universale e pensiero coeterno alla 
Mente suprema. È pure sintomatico che i richiami ai testi scrittu- 
rali (insieme a quelle allusioni di carattere addirittura ‘spirituale’ 
o liturgico che non mancano, invero, anche negli altri trattati) di- 
ventino sempre più numerosi e frequenti nel Iv trattato, quasi a in- 
dicare l’inizio di una nuova fase della meditazione dantesca che, 
se riconosce sempre il valore dei ‘‘philosophica documenta”, come 
necessaria guida alla felicità terrena, guarda però, soprattutto, ai 
‘documenta spiritualia”’, unica via alla «beatitudo vite ecterne», 


1. Cfr. M. MicLIO, Alfragano, in ED, 1, pp. 122-3. 2. Cfr. M. MisgLIO, 
Albumasar, in ED, 1, pp. 109-10. 3. Cfr. E. VoLPINI, Tolomeo, in ED, v, 
pp. 620-1. 4. Cfr. pp.798sgg. 5. Cfr. A. PARRONCHI, Perspettiva, in ED, 
1v, pp. 438-9. 6. Cfr. la nota 1 a p.xxvi. 7. Mi permetto di rinviare al 
mio studio La Bibbia nel «Convivio» e nella « Monarchia», in AA. VV., 
Dante e la Bibbia, a cura di G. Barblan, Firenze, Olschki, 1988, pp. 19-39. 
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adombrata nel ‘paradiso celeste”, l’ultima mèta della Commedia. 
Ma queste indicazioni ‘quantitative’, legate alle citazioni dirette, 
dicono assai poco sulla reale presenza dei testi scritturali nel tes- 
suto del Convivio, presenza affidata spesso a riferimenti indiretti ed 
alla forte suggestione di un linguaggio ricco di espressioni, meta- 
fore e immagini schiettamente scritturali. Né mancano, anche in 
quest’opera ‘‘filosofica’’, passi che illuminano le conoscenze litur- 
giche di Dante, la sua familiarità con il rituale e le tradizioni della 
Chiesa e con le forme della ‘‘pietà’’ e della preghiera quotidiane. 
È questo un aspetto della cultura dantesca forse non ancora ade- 
guatamente ‘‘esplorato’’;* così come andrebbero meglio valutate le 
sue conoscenze giuridiche che sembrano discretamente estese.” 
Le indicazioni che si è cercato di fornire mostrano, in primo 
luogo, la complessità delle possibili fonti dantesche che impone, 
da un lato, il ricorso a molti autori e testi e, d’altra parte, si scontra 
con l’evidente impossibilità di letture così estese. Senza dubbio, 
il commento non può esimersi dall’indicare quei testi che sono alle 
origini delle particolari concezioni dantesche, anche quando può 
sembrare più opportuno richiamarsi a intermediari la cui presenza 
non è però sicuramente provata. Ma il fatto che le citazioni dante- 
sche sembrino emergere da un ricordo più o meno lontano o da 
riscontri condizionati da situazioni, per noi, non valutabili, pro- 
pone anche altri problemi non meno importanti che investono lo 
stesso carattere del pensiero di Dante e la sua definizione nel- 
l’èmbito della cultura filosofica e teologica del tempo. A questo pro- 
posito, sarà bene dir sùbito che spesso la discussione di tali proble- 
mi è stata condizionata da pregiudizi e presupposti ideologici di 
varia natura, sempre comunque aprioristici. Si è infatti discusso a 
lungo sulla particolare ‘‘coloritura’’ dottrinale delle concezioni espo- 
ste nel Convivio e, soprattutto, su un presunto ‘‘tomismo”’ o un 
opposto ‘‘averroismo’’ dantesco, attribuendo, oltre tutto, a queste 
“‘coloriture’” significati fin troppo “attuali”. Non s’ignora che, spe- 
cie tra gli ultimi decenni dell’Ottocento e gli inizi del nostro seco- 
lo, la rinascita di un notevole interesse per la filosofia medievale 
fu contestuale con l’avvento del ‘‘neotomismo”’, quale ispiratore di 


1. Cfr. le osservazioni di G. C. MEERSSEMAN, Dante come teologo, in Atti 
del Congresso internazionale di studi danteschi (Firenze, 20-27 aprile 1965), 
Firenze, Sansoni, 1, 1965, pp.177-95. 2. Masi veda, intanto, F. CANCELLI, 
diritto romano in Dante, in ED, 11, pp. 472-9. 
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una rinnovata cultura filosofica cattolica, e con i prodromi e poi 
l’aperta manifestazione della crisi ‘‘modernista’’. Simili circostanze 
favorirono la ripresa di studi documentati e specifici intorno alle 
dottrine filosofiche di Dante proposte sia nella Commedia, sia nelle 
‘“‘opere minori”. Tali studi, se permisero di chiarire alcuni passi 
cruciali già mal compresi o travisati, imposero anche tesi pregiudi- 
ziali, responsabili, addirittura, di forzature del testo. Non poche 
correzioni o manipolazioni di passi del Convivio furono apportate 
e difese proprio per stabilire la più perfetta corrispondenza con le 
“fonti” e le dottrine prestabilite. Con lo stesso criterio, si ritenne 
scontato che Dante avesse avuto una vastissima conoscenza dei 
testi filosofici e teologici del suo tempo e la continua possibilità di 
studiarli e consultarli. Soprattutto, s’instaurò il ‘“*dogma” del ‘‘to- 
mismo” di Dante,” il cui pensiero venne, senz’altro, posto da alcuni 
studiosi e commentatori sotto l’egida del maestro che veniva consi- 
derato non solo il massimo pensatore medioevale, bensì la pietra 
di paragone della perenne verità ortodossa. 

Naturalmente, questi studiosi ignoravano o tacevano la comples- 
sa e difficile storia del ‘‘tomismo”’’, un fatto culturale e storico di 
lungo periodo, la cui definitiva ‘‘cristallizzazione’”’ avvenne molto 
dopo la scomparsa del teologo aquinate. Ma il loro atteggiamento 
pesò gravemente sull’esegesi dantesca, ridotta, talvolta, all’impro- 
babile e sterile pratica di recuperare, ad ogni costo, una fonte o 
almeno un ‘‘equivalente’’ tomista alle idee espresse dal Poeta, in 
opere che non avevano misura scolastica e miravano, prima di tutto, 
ad un ammaestramento spirituale, etico e civile. Non starò qui a 
citare taluni risultati più tipici e sconcertanti, come quelli prospet- 
tati dal Mandonnet (e severamente ironizzati dal Gilson)? o da altri 
commentatori avvezzi a indicare, ad ogni passo, testi tomistici che 
ripetevano “loci communes” scolastici, oppure a sovrapporre ai 
passi danteschi espressioni o concetti dell'Aquinate solo vagamente 
somiglianti. Non vorrei neppure insistere sul pur degno ed utile 
commento al Convivio del P. Busnelli, prova di notevole erudi- 
zione storico-filosofica, ma troppo legato al presupposto che Dante, 
in quasi tutti i casi, avesse conosciuto le dottrine aristoteliche attra- 
verso l'intermediario dell’esegesi tomista e vòlto a cercare ogni pos- 


1. Cfr., a questo proposito, le considerazioni del GiLson, Dante et la phi- 
losophie, cit., part. pp. 4 sgg. 2. Ibid., pp. 3 sgg., 14-48. 3. Cfr. Bu- 
SNELLI E VANDELLI in Tavola delle abbreviazioni, p. XCVIII. 
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sibile convergenza con le Summae e altre opere del « Doctor Angeli- 
cus». Le critiche di due grandi medievisti, come il Nardi e il Gilson, 
hanno fatto, ormai da tempo, piena giustizia del mito del ‘‘to- 
mismo generale” di Dante; specialmente il Nardi ha avuto il me- 
rito di fondare sopra un’amplissima conoscenza della cultura del 
XIII e XIV secolo la sua ricerca non tanto di presunte e sempre 
contestabili ‘‘fonti’’, quanto, piuttosto, degli ambienti e delle pro- 
blematiche filosofiche con le quali Dante si era confrontato. I ri- 
sultati sono noti e non occorrerà troppo insistervi, se non per no- 
tare che, pur recando uno straordinario incremento alle nostre co- 
noscenze sullo sfondo dottrinale dell’opera dantesca, gli studi del 
Nardi sono stati, a loro volta, condizionati da una particolare in- 
sistenza sulle possibili radici averroistiche, in sintonia con un’inter- 
pretazione dello stesso ‘“averroismo latino”’ di cui oggi si può meglio 
comprendere la natura ‘“ideologica’’ e le evidenti origini storio- 
grafiche. Comunque, le indagini di questo probo e severo studioso 
hanno attribuito un rilievo sempre maggiore all'influenza di Al- 
berto Magno, mentre hanno pure individuato connessioni difficil- 
mente contestabili con alcuni testi averroistici, con concezioni te- 
stimoniate anche da Sigieri di Brabante, con idee proprie della 
tradizione neoplatonica medievale, dal Liber de causis alle opere di 
Avicenna e di Algazali. E di qui sono mosse altre ricerche che, da 
un lato, hanno permesso di riconoscere certe tracce che riconduco- 
no al cosmo spirituale del XII secolo e, d'altra parte, hanno pure 
sondato ambienti, autori e testi già assai diffusi nell'età di Dante, 
come quelli dei logici ‘‘modisti’’, ai quali si è già alluso. 
Sull'importanza di queste acquisizioni è difficile aver dubbi. 
Eppure, anche leggendo studi di alta erudizione e di raffinata ca- 
pacità esegetica, sorge spesso il sospetto che siano stati ‘‘riverberati”’ 
sul pensiero filosofico di Dante interessi e preoccupazioni teoriche 
e ideologiche ‘‘attuali’’, con conseguenze non sempre felici sia per 
l’interpretazione, sia per la stessa costituzione del testo del Con- 
vivio. Perché, non di rado, sono state proposte correzioni e integra- 
zioni che dipendevano dalla lettura delle ‘‘fonti”’ presupposte e mi- 
ravano a confermare la dipendenza dai maestri o dalle ‘‘scuole’’ pre- 
dominanti nella cultura tardo-duecentesca. Così, se il Busnelli ha 
ritenuto ovvio che Dante conoscesse una vastissima ‘‘biblioteca’’ 
tomistica, comprendente sostanzialmente tutte le opere dell’Aqui- 
nate, anche i suoi oppositori gli hanno attribuito letture smisurate 
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e familiarità con i più diversi maestri, anche quando si trattava di 
passi che ricalcavano i “loci communes” più tipici di tutta la cul- 
tura scolastica. 

Non basta: la constatazione che il linguaggio filosofico di Dante 
(sul cui scarso rigore “dottrinale” e terminologico hanno insistito 
il Nardi e il Foster senza chiedersi quanto esso dipendesse dal 
nuovo strumento linguistico, ancora privo di un proprio lessico fi- 
losofico, e da una scelta meditata del grande ‘“volgarizzatore”’) si 
può prestare talvolta a varie letture e può essere interpretato se- 
condo opposte attribuzioni di ‘scuola’, ha favorito la diffusa con- 
vinzione di un suo carattere ‘‘eclettico”. Ma si tratta — a mio pare- 
re — di un giudizio piuttosto fuorviante che, mentre occulta il si- 
gnificato centrale dell'esperienza di Dante e la sua indipendenza 
rispetto a certi canoni storiografici modellati sullo schema delle 
grandi partizioni scolastiche tradizionali, non permette di compren- 
dere la sua effettiva originalità nei confronti della cultura e delle 
crisi intellettuali e storiche del suo tempo. Soprattutto, chi lo ac- 
coglie non intende che egli non si limitò, davvero, ad assumere dalle 
maggiori prospettive filosofiche e dottrinali della sua giovinezza 
quei “blocchi dottrinali” che anche il Gilson*® ha creduto di poter 
individuare nell’‘‘eclettismo’’ dantesco, bensì si misurò con esse, 
sostenuto dalla personale consapevolezza della ricchezza di una ve- 
rità sempre da accogliere e interpretare, dell’altissimo valore della 
“speculatio’’ umana (la sola attività veramente « divina » nell'uomo, 
quella che, come aveva scritto lo stesso Alberto, lo rende maggior- 
mente simile al suo Principio) e della necessità di muoversi lungo 
un itinerario rischioso, tra dubbi, conflitti e alternative esistenziali 
di cui conosceva il significato decisivo. Lo sviluppo non lineare, 
ma complesso e, nella sua sostanza, ‘‘dialettico’’ che condiziona la 
trama strutturale e dottrinale del Convivio, la stessa ‘imprecisione’ 
della terminologia, insofferente dell’elaborato e sottile linguaggio 
delle Scuole, e la scelta sempre personale dei Maestri sui quali 
fonda la sua personale esperienza filosofica non sono affatto — come 
talvolta è stato detto — la prova di un “dilettantismo” di fondo, 
contrastante oltre tutto con la grande prova di dominio lessicale e 
stilistico fornita - come hanno mostrato il Segre e il Vallone — dalla 
lingua e dalla prosa ‘‘costitutive’’ di quest'opera. Al contrario, tutto 


1. Cfr. GiLson, Dante et la philosophie, cit., pp. 87 sgg. 
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ciò rivela che l'atteggiamento filosofico dell’Alighieri fu una ricerca 
costantemente aperta e mai esaurita completamente sui ‘‘materia- 
li” che la cultura alla quale apparteneva aveva elaborato, condotta 
con una libertà e spregiudicatezza intellettuali esemplari, dietro le 
quali si coglie però sempre un’idea ben precisa del proprio com- 
pito e del fine ultimo al quale questo è rivolto. Perché - si può dire — 
non v'è tema o momento del suo insegnamento che non sia rivolto 
al presente ed al futuro, all'umanità sofferente, divisa e ‘‘decadu- 
ta” con la quale vive e a quel modello di «nobiltà» e perfezione 
spirituale che egli vuole indicare, ricorrendo non solo alla Parola 
dei testi sacri, ma alle lezioni degli antichi e massimi rappresentanti 
della ‘‘sapientia”’. 

Proprio per questo si comprende perché Dante si sia così spesso 
ispirato alle dottrine di Alberto Magno, il maestro che aveva me- 
glio espresso il proposito di recepire nella cultura cristiana del- 
l'Occidente lo straordinario tesoro del sapere elaborato dal Filosofo, 
dai suoi seguaci e commentatori antichi e ‘‘orientali’’, dagli scien- 
ziati e maestri arabi, interpretandolo alla luce di un’idea della 
‘“‘beatitudo speculativa’ assai prossima a quella averroistica; e per- 
ché anche di Tommaso d’Aquino usi specialmente due opere co- 
me l’Expositio dell’Ethica e la Summa contra Gentiles che apparten- 
gono a un momento della sua evoluzione dottrinale non riducibile 
alla compiuta costruzione della Summa theologica ed alle preoc- 
cupazioni che la dominano. Né si dovrà dimenticare che — come 
s'è detto — negli anni in cui Dante stendeva il Convivio, non esiste- 
va ancora il ‘‘tomismo”’ (fenomeno storico di lunga durata che non 
può identificarsi con l'opera e l’esperienza personale dell’Aquina- 
te) e che il maestro domenicano era, senza dubbio, ai suoi occhi, 
uno di quei ‘‘peripatetici’’ che, pur con opinioni e interpretazioni 
contrastanti, avevano, comunque, mutato radicalmente i metodi e 
i modelli intellettuali del pensiero tradizionale. A costoro apparte- 
neva anche Sigieri di Brabante, colui che «nel Vico de li Strami, / 
sillogizzò invidiosi veri», fedele esegeta della ‘‘littera Philosophi”' 
e del suo Commentatore per eccellenza. 

Senza dubbio, nel momento in cui Dante si accingeva a questa 
sua fatica filosofica, nella cultura delle Scuole si erano già affermati 
o stavano affermandosi nuovi maestri, e, con loro, quelle che Bru- 
no Nardi ha chiamato, una volta, le «audacie dei primi moderni- 
sti», ossia le dottrine di Giovanni Duns Scoto e di Guglielmo 
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di Ockham, rimaste sostanzialmente estranee al suo pensiero.' Ma 
ciò non autorizza a considerarlo come un uomo ormai rivolto al 
passato, fermo alle dottrine dominanti nel tempo della sua gio- 
vinezza, estraneo alle più importanti e ‘‘rivoluzionarie’’ novità spe- 
culative, ma riscattato dall’eccezionale potenza della sua immagina- 
zione creatrice. Come ha scritto Eugenio Garin, criticando quel 
giudizio (particolarmente esemplato nel famoso volume crociano)? 
che fa di Dante il «modesto allievo di scolette fratesche . . . divul- 
gatore di dottrine comuni e un po’ vecchie, proprie di una cultura 
provinciale », la sua filosofia ha ben altro fine, misura e dignità che 
non sia l'adesione a una pure illustre disciplina o dottrina di ‘‘scuo- 
la”. Essa mira, infatti, a un rinnovamento profondo e radicale del- 
l’uomo, della sua vita etica, politica, intellettuale e religiosa, della 
sua dignità di pensiero e di fede, si tratti di indagare la natura e le 
possibilità del linguaggio umano (e - si noti — di un linguaggio 
“‘reale’’ e parlato, proprio degli uomini della sua terra), di proporre 
ai ‘‘non dotti” un ammaestramento che avesse al suo centro il tema 
della virtù e di una vera nobiltà da essa generata, o d’indicare la via 
di una felicità terrena e sovrannaturale che passa attraverso la 
trasfigurazione dell’“itinerario”’ umano e un giudizio davvero ‘“uni- 
versale’”’ sul suo destino e la sua storia. 

Dante può così muoversi con tanta libertà attraverso il ‘“‘reticolo”’ 
degli ‘“auctores”’, rivelando il disegno di raccogliere da ispirazioni 
molteplici tutte le idee che meglio si addicono alla sua immagine 
di un'unica ‘‘Sapientia’’, nella quale convergono le dottrine del 
Filosofo e dei suoi interpreti più fedeli, ma anche le parole divine 
della Scrittura. È significativo che, pur usando il sapere ‘‘enciclo- 
pedico” del suo tempo, così fondato sulle dottrine della Physica 
e degli altri Libri naturales, dell’Organon e della Metaphysica, egli 
non condivida con i suoi contemporanei l’interesse predominante 
per i sottili dibattiti di logica e di fisica, bensì si riconosca soprat- 
tutto — come s'è detto — nell’Etltica nicomachea, quel libro il cui 
ritorno in Occidente è stato così spesso considerato dagli storici 
delle idee etico-politiche come un evento decisivo nella formazione 
di una nuova ‘‘coscienza’’ dell’‘‘autonomia’’ dell’uomo. Ma, insie- 


1. Cfr., in particolare, NarDI, Saggi e note di critica dantesca, cit., p. 99- 
100. 2. Cfr. E. Garin, Rinascite e rivoluzioni. Movimenti culturali dal 
XIV al XVIII secolo, Roma-Bari, Laterza, 1975, pp. 51-70. 3. Cfr. B. 
Croce, La poesia di Dante, Bari, Laterza, 1921. 
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me ad Aristotele, sono pure evocati 1 massimi maestri del pensiero 
etico latino, Cicerone, Seneca e il loro lontano seguace Boezio; e 
con essi quei poeti che, come Virgilio, Lucano e Stazio, sono rite- 
nuti ricchi di altissimi insegnamenti etici e sapienziali, e le loro 
‘“fabulae”’ che celano una verità più efficace e persuasiva di quella 
affidata al puro linguaggio filosofico dei ‘‘magistri’’. 

Anche nel suo richiamarsi agli ‘‘antiqui”” e nello scegliere la via 
dell’ammaestramento “poetico”, Dante non era affatto fuori della 
cultura più avanzata del suo tempo, quella che si stava già coagu- 
lando, negli stessi anni, in vari ambienti intellettuali italiani, anima- 
ti da uomini che, per formazione ed interessi, non erano davvero 
lontani dall’esperienza e dai propositi dell’esule fiorentino. Ma, a 
questo punto, si apre un discorso assai più complesso che non può 
essere affrontato nei limiti e nelle linee essenziali di una breve pre- 
sentazione del Convivio. 

10. — L’opera rimase comunque incompiuta e — come si è già 
anticipato — non ebbe diffusione, almeno nel corso della vita di 
Dante; anzi, non resta alcuna testimonianza esplicita della sua 
‘pubblicazione’ da parte dell'Autore. Il Barbi, riflettendo sul- 
l’importanza attribuita dal Poeta a un testo dal quale si attendeva 
la difesa e la rivendicazione della propria fama, ha, invero, suppo- 
sto che, «se non trattato per trattato, compiuti almeno i primi quat- 
tro che ci rimangono», egli li rendesse di pubblica ragione. Però 
è un fatto che le prime tracce del Convivio si hanno soltanto nel 
commento alla Commedia dell’Ottimo e in quello di Pietro Alighie- 
ri e, poi, nel ricordo di Giovanni Villani e di Giovanni Boccaccio, 
mentre la tradizione manoscritta che lo conserva (quarantacinque 
manoscritti, compresi quelli frammentari) risale o agli ultimi de- 
cenni del Trecento, in un periodo, dunque, di rinnovata fortuna 
di Dante, oppure, per la massima parte, alla prima metà del Quat- 
trocento, o, ancora, in particolare, agli anni tra il 1440 e il 1470, in 
un altro momento dì ripresa d’interesse per le sue opere, testimo- 
niata anche dai volgarizzamenti della Monarchia (uno dei quali ad 
opera di Marsilio Ficino) e dal commento landiniano alla Com- 
media. È, inoltre, da notare che, sebbene i manoscritti siano ab- 


1. Cfr. BarBI, Introduzione, p. Lvit. Per la ricostruzione della fortuna del 
testo del Convivio utilizzo soprattutto le indicazioni offerte dal BARBI, ibid., 
pp. LVII sgg. 2. Cfr., a questo proposito, E. Garin, L’età nuova. Ricerche 
di storia della cultura dal XII al XVI secolo, Napoli, Morano, 1969, pp. 205 
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bastanza numerosi, lo studio della loro tradizione ha appurato un 
dato ormai comunemente accettato: la loro comune discendenza 
da un’unica fonte, una copia molto corrotta per numerosissimi 
errori e frequenti e gravi lacune. Ne è stato dedotto — non a torto — 
che l’opera abbia avuto «un'iniziale diffusione disordinata e arbi- 
traria»," senza alcun intervento o controllo da parte dell'Autore, 
interrotta e ripresa poi, ma sempre sul fondamento di un esempla- 
re unico che — per ripetere il giudizio del Barbi —? si trovava in 
deplorevoli condizioni per colpa di amanuensi tra i più trascurati e 
distratti che si possano immaginare. E si è pure ritenuto che all’ini- 
ziale ‘‘sfortuna’”’ del testo abbiano fortemente contribuito le pole- 
miche insorte intorno alla Monarchia e la condanna comminata a 
quell’opera dal cardinale Bertrand du Poujet che avrebbe avuto 
inevitabili riflessi anche nei riguardi dell’altro scritto filosofico di 
Dante, rimasto forse in uno stato non perfettamente compiuto.3 

Non è neppure chiara l’area di origine del testo dell’archetipo 
che il Parodi, guardando a talune ‘coloriture’’ dialettali, aveva as- 
segnato ad Arezzo, o, almeno, alla Toscana sud-orientale, ma che 
studiosi più recenti, come il Folena,* ritengono assai difficile de- 
finire, sul fondamento di un testo in sostanza inesistente e di cui 
spesso è arduo stabilire l’esatta lezione. Sicché, anche sotto questo 
riguardo, si può solo sperare nell’apporto di conoscenze che ver- 
ranno dalla nuova edizione critica di Franca Ageno di cui si an- 
nunzia prossima la stampa. 

Nessun dubbio, invece, si può nutrire sulla sede fiorentina della 
prima diffusione a stampa del Convivio, edito, per la prima volta, 
nel 1490, da Francesco Bonaccorsi,5 ricorrendo, com’era costume, 
ad uno dei manoscritti scelto casualmente. Ma l’editore cercò pure 
di correggere e di emendare, mediante congetture il più delle volte 
del tutto arbitrarie. Seguirono poi le ristampe veneziane del Cin- 
quecento, la prima dovuta ai fratelli Nicolini da Sabbio (L’amo- 
roso convivio di Dante, 1521, titolo che forse intendeva legare 


sgg.; per il Landino sarà da vedere, principalmente, R. CARDINI, La criti- 
ca del Landino, Firenze, Sansoni, 1973. 1. Cfr. SIMONELLI, Convivio, in 
ED, cit., p. 203. 2. Cfr. Bargi, Introduzione, p. LXVI. 3. Cfr. SIMONEL- 
L1, Convivio, in ED, cit., p.204. 4. Cfr. p. LXXXVIII. 5. CONVIVIO DIDANTE 
ALIGHIERI || FIORENTINO ||... Impresso in Firenze per ser Francesco bo- 
naccorsi Nel an || no mille quattrocento nouanta Adi .xx. di septembre. (E 
cfr. Gesamtkatalog der Wiegendrucke, vii, Leipzig, K. W. Hiersemann, 
1938, col. 271, n.° 7973). 
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l’opera dantesca alla notevole fortuna del De amore ficiniano), la 
seconda a Niccolò Zoppino (L’amoroso convivio di Dante, 1529), 
la terza a Marchio Sessa (L’amoroso convivio di Dante, 1531); edi- 
zioni che vanno probabilmente connesse a quegli ambienti intel- 
lettuali veneziani nei quali operava Trifone Gabriele, impegnato, 
sulle orme del Landino, nel commento filosofico e simbolico della 
Commedia. Tuttavia questa stagione ‘‘veneziana’’ della fortuna del 
Convivio s’interruppe presto, probabilmente anche per l’influenza 
del giudizio negativo pronunziato dal Bembo nelle Prose della volgar 
lingua. 

Per quasi due secoli, l’opera filosofica di Dante non ebbe più 
editori; e si dové attendere la ripresa settecentesca degli interessi 
e degli studi danteschi, per giungere, nel 1723, a Firenze (presso 
Gaetano Tartini e Santi Franchi) ad una più corretta edizione, pub- 
blicata da Anton Maria Biscioni nelle Prose di Dante Alighieri e di 
messer Gio. Boccacci; edizione che fu approntata dal Biscioni sul 
fondamento non solo delle stampe precedenti, ma anche di un 
codice da lui posseduto, l’attuale Marciano X it. 26. Il testo da 
lui fornito fu poi ripubblicato nelle edizioni delle Opere di Dante 
apparse successivamente per i tipi di Giambattista Pasquali (Ve- 
nezia 1741-1772: il Convivio è edito nel 1 tomo, stampato nel ’41), 
di Antonio Zatta (Venezia 1757-1758) e di Giovanni Gatti (nel 
I tomo, Venezia 1793). L’edizione del Biscioni non migliorò di 
molto il testo dell’opera, le cui condizioni critiche, oscurità e dif- 
ficoltà interpretative cominciarono a sollecitare l’attenzione degli 
studiosi. Così Giovanni Jacopo Dionisi nel secondo (Verona, Mer- 
lo, 1786) e, poi, nel quinto (ivi, Carattoni, 1790) volume dei suoi 
Aneddoti, ebbe a trattare del Convivio, prima nel tracciare il Piano 
per una nuova edizione di Dante e, quindi, scrivendo dei Nuovi si- 
gnificati e vocaboli nell’opera detta il «Convito». Ma, in realtà, un 
primo effettivo tentativo di revisione critica del testo, dettato dalle 
sue particolari preoccupazioni linguistiche e dalla sua decisa reazio- 
ne “puristica”’ alla “’licenziosità’’ della prosa settecentesca, fu do- 
vuto a Giulio Perticari. Questi venne annotando con sue correzioni 
una copia dell’edizione del Pasquali, senza però ricorrere a con- 
fronti sui manoscritti, ma mirando piuttosto ad eliminare con pro- 
prie congetture le «immondezze» che l’incuria degli editori aveva 
deposto nell’opera dantesca. I risultati, certo assai discutibili, di 
questo lavoro furono poi pubblicati nel suo trattato Degli scrittori 
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del Trecento (Bologna, Libr. G. Verdi, 1822). Ma — l’ha notato il 
Barbi — il Perticari «più giovò con l'esempio», influendo sull’ini- 
ziativa dei cosiddetti « Editori Milanesi», ossia di Vincenzo Monti, 
Gian-Giacomo Trivulzio e Giovanni Antonio Maggi. Costoro, pur 
operando con metodi filologici molto discutibili, presero a lavorare, 
soprattutto per merito del Trivulzio, sul fondamento della tradi- 
zione manoscritta e della collazione di un discreto numero di codici 
(undici, tra i quali il migliore era il Barberiniano lat. 4086); e ri- 
corsero, inoltre, all'aiuto di studiosi più competenti, come — se- 
condo quanto è testimoniato dall’epistolario del Monti — Barnaba 
Oriani, per le materie astronomiche, e Pietro Mazzucchelli, per 
l’interpretazione delle dottrine filosofiche e teologiche, e la ricerca 
delle relative ‘‘fonti”’. Il Saggio dei molti e gravi errori trascorsi in 
tutte le edizioni del Convito di Dante che il Monti pubblicò, nel 
1823, a Milano, presso la «Società dei classici italiani», fu il primo 
risultato di questo lavoro comune; poi, nel ’27, apparve, sempre a 
Milano (per i tipi del Pogliani e con la data del *26) il Convito ri- 
dotto a lezione migliore, stampato pure, lo stesso anno e in modo 
più corretto, a Padova dalla « Tipografia della Minerva». E si trattò 
realmente di un'edizione che costituiva un momento fondamentale 
nella fortuna storica ed editoriale di quest'opera e il primo vero 
avvio ad una considerazione più ‘critica’ del testo. Seguì, quindi, 
sempre nel ’27, una serie di Emendazioni e aggiunte (in appen- 
dice all'edizione della Vita Nuova del Trivulzio) pure edita, a pp. 
359-60 della stessa stampa del Convivio per i tipi della Minerva, 
arricchita, inoltre (pp. 361-450), dai Luoghi degli autori citati da 
Dante nel Convito raccolti dal signor abate D. Pietro Mazzucchelli. 
L'eliminazione di alcuni errori tra i più evidenti, l’individuazio- 
ne di varie lacune e il miglior assetto dato al testo non impedirono 
che emendamenti troppo fantasiosi introducessero nuovi guasti. 
Comunque, l’opera degli Editori Milanesi fu la base delle suc- 
cessive edizioni, praticamente sino alla fine del secolo; e fornì anche 
utili occasioni a nuove proposte critiche e tentativi di ulteriori mi- 
glioramenti. Basti ricordare che, già nel ’28, Filippo Scolari pubbli- 
cava un’Appendice alla edizione del Convito di Dante Allighieri fatta 
in Padova dalla Tipografia della Minerva nell’anno MDCCCXXVII 
(Padova, Crescini), e che, tre anni dopo, Fortunato Cavazzoni Pe- 
derzini ripubblicava il testo della Minerva, proponendo, tuttavia, 
nuove correzioni in nota e consigliando, in alcuni luoghi, il ripri- 
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stino della lettura delle antiche stampe, secondo criteri spesso va- 
lidi (Z Convito con note critiche e dichiarative, Modena, Tipogra- 
fia Camerale, 1831). Nel ’34, Pietro Fraticelli, iniziando a pub- 
blicare la sua edizione delle Opere minori di Dante (Firenze, Leo- 
poldo Allegrini e Giovanni Mazzoni, 1834-1840), riprodusse, so- 
stanzialmente, nel 11 volume, il testo degli Editori Milanesi, con 
l'aggiunta delle note del Cavazzoni Pederzini, prima di tentare 
una sua nuova edizione, quella apparsa a Firenze, per i tipi del 
Barbèra, nel 1857 (come terzo volume delle Opere minori di Dante). 
Per questo scopo egli si servi del codice Riccardiano 1044; ma è 
stato giustamente osservato dagli editori posteriori e dal Barbi che 
non intese la natura e le origini delle varianti e integrazioni offerte 
da quel manoscritto che non erano «lezioni derivate da altri mano- 
scritti», bensì «concieri di un acuto ma spesso poco prudente cor- 
rettore». 

L’edizione de J/ Convito emendato, pubblicata a Reggio Emilia, 
nel 1862 (Tip. G. Davolio), da Matteo Romani ebbe alcuni meriti, 
per la sua maggiore fedeltà alla tradizione manoscritta; però que- 
st'erudito cedé troppo facilmente alla tentazione di mutare e inte- 
grare il testo, valendosi di espressioni e concetti tratti da altre parti 
dell’opera. Né mutò di molto la situazione del testo il successivo 
intervento di Giambattista Giuliani (Z/ Convito reintegrato nel testo 
con nuovo commento, Firenze, Le Monnier, 1874-1875) che, pur 
operando controlli e confronti sui codici già noti e notando l’arbi- 
trarietà delle correzioni del Riccardiano 1044, non procedé però 
con criteri rigorosi e fu spesso troppo audace nelle sue emendazioni 
e integrazioni. 

A giudizio del Barbi, invece, giovò maggiormente «l’opera mode- 
sta ma più assennata» di studiosi come Karl Witte, Giuseppe To- 
deschini, Giovanni Galvani e Pietro Fanfani, impegnati nel riesame 
delle edizioni, o in nuove proposte di emendazioni e di più prudenti 
congetture. Del primo egli cita il Saggio di emendazioni al testo del- 
l’amoroso convivio di Dante Alighieri (in «Giornale Arcadico», t. 
XXVII, agosto 1825, pp. 204-18) e la Nuova centuria di correzioni al 
Convito di Dante Allighieri, apparsa a Lipsia (Weigel) nel 1854; 
del Todeschini loda il «buon senso critico non comune» e ricorda 
le osservazioni all'edizione del Cavazzoni Pederzini ed alla Centu- 

ria del Witte, nonché i vari interventi e discussioni raccolti nel se- 
condo volume degli Scritti su Dante (Vicenza, Burato, 1872); così 
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come non dimentica le Postille al Convito di Dante Alighieri del 
Galvani [pubblicate nei tomi Iv (1841), v (1842) e vII (1843) del 
«Giornale letterario e scientifico modenese» e, poi, in Opuscoli reli- 
giosi letterari e morali, s. 2°, t. vit (1866); viti (1866); Ix (1867) e 
x (1867)] e le critiche alle emendazioni del Perticari e degli Editori 
Milanesi svolte dal Fanfani (.Sopra l'abuso della critica nelle pubblica- 
zioni degli scritti antichi, in Memorie di religione, di morale e di let- 
teratura, Modena, s. 3*, t. xIII, 1852, pp. 446-68; le osservazioni 
relative a Dante si trovano alle pp. 456-63 e furono poi riprodotte, 
con il titolo Emendazioni di alcuni luoghi del Convivio, in Studi ed 
osservazioni sopra il testo delle opere di Dante, Firenze, Tip. Coope- 
rativa, 1873, pp. 303-13). La ricostruzione della fortuna testuale 
del Convivio nel corso dell'Ottocento elaborata dall’illustre filologo 
prosegue poi riconoscendo i meriti di Edward Moore che, appron- 
tando e rivedendo il testo per le varie edizioni di Oxford (dalla 
prima che risale al 1894 alla quarta del 1924 rivista dal Toynbee), 
lavorò, in modo sempre più ampio e sistematico, sulla tradizione 
manoscritta ed operò vasti e proficui confronti con i testi di autori 
classici e medievali. Tuttavia, anche le edizioni del Moore non 
furono fondate sullo studio critico della tradizione e, quindi, sulla 
determinazione delle singole ‘‘famiglie’’ e sull’elaborazione di un 
sicuro criterio per determinare il valore delle varie testimonianze. 
Né il suo giudizio è più positivo nei confronti della pubblicazione 
di taluni ‘‘excerpta’”’ del Convivio, ad opera di Francesco Flamini, 
nel primo volume de Le Opere minori di DANTE ALIGHIERI ad uso 
delle scuole con annotazioni, vol. 1 (Livorno, Giusti, 1910), giac- 
ché l'utilizzazione del codice Laurenziano XC sup. 134 (che pure 
apparterrebbe ad una ‘‘famiglia’’ diversa da quella servita per ap- 
prontare le precedenti edizioni) non fu compiuta con effettiva co- 
scienza filologica del suo valore, così come accadde di fare pure a 
Giuseppe Lando Passerini, per l'edizione de Le Opere minori di 
DANTE ALIGHIERI nuovamente annotate (111, Il Convivio, Firenze, 
Sansoni, 1914). 

In realtà — e sembra difficile non condividere, nella sostanza, il 
giudizio del Barbi —, il primo solido tentativo di approntamento 
critico del testo si deve a Ernesto Giacomo Parodi che, con l’aiuto 
di Flaminio Pellegrini, pubblicò, nel 1921, l'edizione del ‘‘cen- 
tenario”, a cura della Società Dantesca Italiana e con prefazione 
dello stesso Barbi. Egli intraprese lo studio sistematico dell’intera 
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tradizione manoscritta allora conosciuta (trentanove codici), con- 
fermando quanto avevano già supposto gli Editori Milanesi e cioè — 
come s’è già detto — che essi derivavano tutti da una copia assai 
scorretta e lacunosa. Cercò pure di stabilire la coloritura dialettale 
dell’archetipo e provvide a distinguere, nella ‘‘filiazione’’ dei codici, 
due famiglie (a e 8), la prima delle quali suddivise in due grandi 
gruppi, a e d. Per il Parodi, il gruppo a sarebbe il fondamento della 
“volgata”’, cioè di tutte le edizioni antiche e, poi, ancora del testo 
degli Editori Milanesi (e delle sue derivazioni), nonché delle edi- 
zioni del Moore, pure soggette a «qualche infiltrazione estranea». 
Ed egli stesso lo assunse come base del proprio lavoro, riconoscen- 
done i principali testimoni nel Barberiniano lat. 4086 (cfr. Il Con- 
vivio di Dante Alighieri riprodotto in fototipia dal codice Barberiniano 
Latino 4086, Città del Vaticano, Bibliotheca Apostolica Vaticana, 
1932) e nell’affine Laurenziano Ashburnamiano 842. A questo 
gruppo appartiene anche il citato codice Riccardiano 1044 (nel 
sottogruppo f che è stato la base prima della ‘‘volgata”’) di cui il 
Parodi confermò la arbitrarietà delle ‘‘lezioni’’, talvolta «non in- 
felici», ma comunque di «mano tarda». Al contrario, ascrisse alla 
famiglia B il Laurenziano XC sup. 134 (già molto usato dal Flamini 
e dal Passerini), nonché il Vaticano Capponiano 190 e pochi altri 
codici che avrebbero aggiunto nuove lacune a quelle proprie di a. 

Riflettendo su questi dati, nell’Introduzione alla edizione Busnel- 
li e Vandelli (Firenze, Le Monnier, 1934-1937, 1964”, con ap- 
pendice di aggiornamento, a cura di A. E. Quaglio), il Barbi rico- 
nobbe che simili condizioni erano assai sfavorevoli per «una resti- 
tuzione critica del Convivio, se non nella forma genuina e integrale, 
almeno in una forma approssimativa e da soddisfare a tutti i biso- 
gni degli studiosi». Il che spiega perché gli editori sopra citati 
provvedessero a tentare il miglioramento di alcuni luoghi partico- 
lari dell’edizione della Società Dantesca, accompagnandolo con un 
amplissimo commento (opera precipua del Busnelli), certo impor- 
tante peri riferimenti sistematici alle fonti scritturali, ai testi filo- 
sofici e teologici e a taluni importanti ‘‘repertori’’ enciclopedici, 
ma — s'è detto —- sempre dominato dal ‘‘dogma” del “tomismo?”’ di 
Dante sino al punto di supporre che, quasi in ogni caso, egli avesse 
adoperato commenti e scritti dell’Aquinate. L’impegno di deter- 
minare i rapporti tra i vari ‘‘Igruppi’’ nei quali era stata suddivisa 
la tradizione manoscritta ha indotto poi altri studiosi a porre in 
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discussione gli stessi criteri stabiliti dal Parodi. Così, sin dal 1942 
(data della pubblicazione del lavoro in estratto) Vincenzo Pernico- 
ne sostenne che il sottogruppo f costituisse, in realtà, una terza 
“famiglia” indipendente, indicata come v (cfr. Per il testo critico 
del «Convivio», in «Studi danteschi», XXVIII, 1949, pp- 145-82). 
Mario Casella, in un lavoro del ’44 (Per il testo critico del « Convi- 
vio» e della « Divina Commedia», in «Studi di filol. it.», VII, 1944, 
pp. 29-77), intese mostrare che l'archetipo era, con molta probabi- 
lità, sano anche in luoghi corretti dagli editori, perché ritenuti 
guasti. Poi, Maria Simonelli (Contributi al testo critico del « Convi- 
vio», in «Studi danteschi», XxX, 1951, pp. 23-127; XXXI, fasc. 1, 
1953, pp. 569-161; XxxII, fasc. II, 1954, pp. 5-205) ha mirato a sta- 
bilire un nuovo ‘‘stemma codicum”, a fissare i caratteri delle varie 
famiglie (specialmente di a) e a discutere i vari interventi edito- 
riali. Senza entrare nei particolari delle sue proposte di nuove clas- 
sificazioni (per le quali rinvio alla citata Appendice del Quaglio al- 
l'edizione Busnelli-Vandelli, pp. 453-7), basterà qui ricordare che 
la studiosa ha approntato una propria edizione (Bologna, Pàtron, 
1966), nella quale ha fortemente rivalutato varie lezioni dell’‘‘ar- 
chetipo”’; e che ha poi affidato le conclusioni della sua ricerca al 
volume Materiali per una edizione critica del ‘‘Convivio”” di Dante 
(Roma, Edizioni dell’Ateneo, 1970). 

D'altro canto, André Pézard (Le ‘‘Convivio”’ de Dante. Sa lettre, 
son esprit, Paris, Les Belles Lettres, 1940), proponeva alcune solu- 
zioni nuove, spesso assai acute, anche se non sempre convincenti, 
richiamandosi, soprattutto, alle antiche testimonianze intorno al- 
l’opera ed alla sua acuta sensibilità di profondo conoscitore della 
letteratura e della cultura tardo medievale. In modo precipuo, egli 
tornava a indagare le origini della diffusione del testo, giungendo 
alla conclusione che Dante non avrebbe diffuso personalmente la 
propria opera, e che chiunque se ne fosse assunto l’incarico era 
spesso caduto in errore, nel trascrivere un testo di difficile lettura, 
forse incompleto e impreciso nella sua stesura autografa, accumu- 
lando errori e incertezze dovuti alla condizione dell’‘‘apografo”. 
Sicché, per il Pézard, non occorreva illudersi di poter pervenire 
ad una forma perfetta, in realtà mai esistita, né accettare come 
validi i risultati di una tradizione tarda e lontana che, proprio per 
questo, si è sovrapposta troppo arbitrariamente ai dati testuali. 
Sono criteri ai quali lo studioso francese si è attenuto anche nei 
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suoi più recenti lavori (cfr., soprattutto, “La rotta gonna”. Gloses 
et corrections aux textes mineurs de Dante, Firenze, Sansoni-Paris, 
Didier, I, 1967; e la traduzione francese del Convivio, apparsa nelle 
CEuvres complètes, « Bibliothèque de la Pléiade», Paris, Gallimard, 
1965), nei quali, invero, il suo impegno di studioso del “‘linguag- 
gio” di Dante e della cultura alla quale egli apparteneva e la giusta 
esigenza di una necessaria coerenza paleografica non sempre valgo- 
no ad avvalorare proposte avvincenti e suffragate — occorre dirlo — 
da un'effettiva, solida competenza. 

Di tutti questi nuovi sviluppi della discussione sul testo del Con- 
vivio, come dei vari interventi di Bruno Nardi (affidati ad una assai 
ricca produzione, costantemente citata e discussa nel commento) 
ha reso conto, con grande lucidità e chiarezza, Antonio Enzo Qua- 
glio, nella già citata Appendice alla ristampa del 1964 dell’edizione 
Busnelli-Vandelli, nella quale sono proposte anche importanti 
integrazioni al commento, desunte principalmente proprio dagli 
interventi nardiani. Tale Appendice costituisce, ancora oggi, un'uti- 
le e importante aggiornamento ai maggiori problemi relativi alla 
fortuna critica del Convivio. E gioverà, per avere il punto della 
situazione nei tardi anni Sessanta, anche la lettura del suo contri- 
buto sul Convivio (in Dante minore. Letture introduttive, cit., pp. 
45-66), quella del breve ma ricco saggio di Pier Giorgio Ricci 
(II Convivio) apparso, nello stesso anno, nel fascicolo di « Cultura 
e scuola», Iv (1965), nn!. 13-14, pp. 698-704, nonché della ‘‘voce” 
Convivio della Simonelli nel 11 volume dell’ED (1970, pp. 193-204). 
Ma, per quanto concerne la situazione testuale e i dati filologici ed 
ecdotici disponibili all'altezza del centenario del 1965 (per i quali 
è pure da vedere il saggio di A. Rossi, // quarantesimo codice del 
«Convivio»: British Museum Add. 41647, in «Studi danteschi», 
XXXVII, 1960, pp. 285-90, con le rettifiche di P. G. Ricci, Qua- 
rantatreesimo, non quarantesimo, ivi, XXXVIII, 1961, pp. 345-8, che 
aggiunge ai codici noti a Busnelli e Vandelli altri cinque manoscrit- 
ti, divenuti poi sette, con l'acquisizione ulteriore di altri due; e cfr. 
F. AGENO, Il quarantaquattresimo codice del « Convivio», ivi, XLIII, 
1966, pp. 263-4), resta ancora valido il giudizio espresso da Gian- 
franco Folena (La tradizione delle opere di Dante Alighieri, in Atti 
del Congresso internazionale di studî danteschi, cit., 1, pp. 1-78, part. 
pp. 18-24): «... mentre sono stati individuati con sicurezza, at- 
traverso successive ricerche, famiglie e gruppi di mss., tutti risa- 
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lenti a un archetipo malconcio e lacunoso che impone interventi 
congetturali assai frequenti, i rapporti di questi raggruppamenti 
nei confronti dell’archetipo, decisivi per la costituzione del testo, 
e i rapporti interni di ciascuno di essi rimangono ancora da preci- 
sare in larga misura: l’edificio della tradizione non appare ancora 
ben disegnato né nei piani alti, sempre di struttura più delicata, né 
in quelli più bassi; e si dà luogo ad ipotesi piuttosto che a soluzio- 
ni sicure». 

È una situazione, questa, che Franca Ageno, in discussione anche 
con la Simonelli ed il Pézard, ha mirato a chiarire in vari suoi inter- 
venti (ricordo principalmente: Riflessioni sul testo del « Convivio», 
in «Studi danteschi», xLIV, 1967, pp. 85-114; Nuove proposte per 
il «Convivio», ivi, XLVII, 1971, pp. 121-36; Per l’edizione critica 
del «Convivio», in Atti del Convegno internazionale di studi dante- 
schi, Ravenna, Longo, 1979, pp. 43-78) in vista dell’approntamento 
di una nuova edizione critica per l’« Edizione nazionale delle opere 
di Dante Alighieri», curata dalla «Società Dantesca Italiana». I 
vari interventi proposti dalla studiosa sembrano particolarmente 
rigorosi e prudenti, fondati su un criterio di delicato restauro, 
qual è richiesto dalla particolare “storia” di questo testo, così tra- 
vagliata e difficile. Ed è da sperare che la prossima pubblicazione 
dell'edizione Ageno, già consegnata alla stampa, contribuisca auto- 
revolmente alla decisiva soluzione dei molti problemi ancora aperti, ‘ 
dopo quasi due secoli di tentativi, discussioni ed indagini sempre 
rinnovati.! 

Università di Firenze, ottobre 1987 

CESARE VASOLI 


1. Tra le diverse ristampe del testo del 1921 (nella seconda edizione del 
1960), andrà particolarmente considerata la seguente: DANTE ALIGHIERI, 
Convivio, Alpignano, Nella stamperia di Alberto Tallone, 1965, con una 
ricca e importante Nota introduttiva di FRANcESco Mazzoni. Per altre e- 
dizioni, cfr. ED, Appendice, pp. 530-I. 
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L’interpretazione del testo poetico tradizionalmente (ma non re- 
golarmente) premesso ai trattati II, III e IV «non si stende», in 
questa prima sede, « più oltre che la lettera de le parole » delle can- 
zoni (Conv., II, i, 3), comunque «d’amor . .. materiate» (I, i, 14) 
le prime due, esaurientesi nella «litterale sentenza» la terza (cfr. 
IV, i, II), tutte con vasta e fruttuosa circolazione indipendente al 
pari delle altre dantesche. La primarietà ‘‘tecnica”’ dell’interpreta- 
zione letterale (11, i, 8 sgg.) trova riscontro nell’anteriorità (e di- 
stanza) del testo poetico, almeno delle prime due, rispetto al com- 
mento; ciò che m’induce ad adottare il testo criticamente fermato 
da BarBI per l’edizione delle Opere del 1921. La contraddizione 
(o diciamo l’indeterminazione, dall’una all’altra occasione) circa 
il tempo dell’apparizione (e conseguente celebrazione poetica) della 
«gentile donna», identificata da Dante con quella «cui fece men- 
zione ne la fine* de la Vita Nuova» (II, ii, 1): nella Vita Nuova 
«alquanto tempo» (xxxv, 1) dopo l’anniversario della morte di 
Beatrice, nel Convivio più di tre anni dopo la morte di lei,3 va 
certamente riferita, col Barbi (sin da «Studi danteschi», XV, 1931, 
pp. 104-6), alle diverse esigenze «d’arte», relative a «periodi 
distinti e successivi», delle due opere: non al punto tuttavia da 
dover distinguere le due ispiratrici, «volute poi unificare, e diciam 
pure confondere», come i periodi stessi, «mediante l’identifica- 
zione della Donna pietosa della Vita Nuova con la Donna gentile 
o Filosofia del Convivio» (ivi). Da non confondere sono interpre- 
tazione letterale e interpretazione allegorica (ossia della Donna 
gentile come Filosofia), sola competente al Convivio e non ribalta- 
bile sulla Vita Nuova (questo credo soprattutto significhi «non 
intendere ...a quella in parte alcuna derogare» di I, i, 16): in- 


1. Di qui innanzi il Convivio si cita per trattato, capitolo e paragrafo senza 
l'abbreviazione del titolo. 2. Sull’equivocità di questa indicazione cfr. ora 
Corti, Felicità mentale, pp. 146-55 (in particolare 151-2). 3. La citazio- 
ne della prima canzone (su cui cfr. la nota al v. 1) in Par., vii, 37 da 
parte di Carlo Martello porta comunque ad assegnare come terminus ante 
quem della sua composizione la venuta a Firenze del principe nella prima- 
vera del 1294; ma è la congruenza di questo termine con l’epoca presumi- 
bile dell'apparizione della «gentile» che conta: non occorrendo evidente» 
mente che la menzione in Paradiso fosse di un testo appreso in terra. 
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terpretazioni contrassegnanti due diverse significazioni di quanto 
avvenne dopo la morte di Beatrice, e della sua stessa dipartita da 
lui. È il significato di quest'esperienza che cambia agli occhi (o 
nella mente) di Dante. E non si vede perché a distanza d’anni, e 
con la capacità d’iniziativa poetica che è impossibile non ricono- 
scergli, Dante non sapesse immaginare l’incontro con la Filosofia 
se non, non dico come incontro amoroso, ma nei termini stessi e 
secondo le identiche vicende (salvo la vittoria del nuovo amore) 
di quello con la « pietosa» della Vita Nuova: ciò che i fitti riscontri 
delle prime due canzoni con questa valgono a dimostrare. Uno è 
il linguaggio (e il linguaggio cambierà, anzi sarà esplicitamente 
“‘lasciato’’ — ma fino a qual segno? - con la terza canzone, quella 
dichiaratamente filosofica), corrispondendo alla piena maturazio- 
ne, già in atto nella Vita Nuova, dello «stil novo» dantesco, espres- 
samente richiamato in III, i, 4: con riflesso (e anche qui si tratta di 
consapevole richiamo) nella stessa prosa del Convivio, almeno nei 
luoghi (in ispecie 11, ii, vi, 2, 8, xii) che alla Vita Nuova si riferisco- 
no. L’“immaginazione’”’ della Filosofia « fatta come una donna gen- 
tile», e inconcepibile «in atto alcuno, se non misericordioso» (II, 
xii, 6), sembra ‘inderogabilmente’ obbligata dalla rappresenta- 
zione precedente, addirittura ripropone la tecnica immaginativa, 
propria del libello giovanile, del «come se». Insomma non si vede, 
o almeno io non vedo come, nell’atto di far rivivere la consolatrice 
di Boezio, Dante non potesse, al modo che aveva fatto nella Vita 
Nuova con rime non dettate per Beatrice, recuperare a un nuovo 
significato, anche in omaggio alla Beatrice di sempre, l’immagine, 
già poeticamente definita e in parte rimossa, della consolatrice e 
forse più che consolatrice d'allora. Per una Beatrice che nel Con- 
vivio non assume significato allegorico, non ancora Teologia, e 
quindi messa fuori questione, non si capirebbe, nei termini del- 
l’allegoria, il drammatico dialogo della canzone che per prima 
Dante ci propone alla lettura. 

Sulla questione, per mia parte, rinvio al vecchio mio articolo 
Il libro della «Vita Nuova» e tl libro del «Convivio», in «Studi 
Urbinati», xxv, N. S. B, 2 (1951), pp. 5-27, al capitolo Sulle rime 
del mio studio // libro della Vita Nuova, pp. 269-78, e all’Introdu- 
zione, nel 1 Tomo, 1 Parte di questo volume, alla Vita Nuova, pp. 
g-11. Ad essa riserva un’importante trattazione a parte (Appendix: 
The Biographical Problems in ‘Voi che ’ntendendo’, pp. 341-62) il 
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commento di FosTER e Bovpe. I temi essenziali sono riassunti nel- 
l’ottima voce «Voi che ’ntendendo il terzo ciel movete» di ED, v, 
pp. 1116-8, redatta da Mario PazzagLia. Quelle delle altre due 
canzoni erano state dettate da VINCENZO PERNICONE, al quale mi 
uniscono, oltre troppo più altro, anni e anni di comune lavoro 
dantesco. Alla sua paterna memoria la mia interpretazione di tutte 
è dedicata. 
DomenIco DE RoBERTIS 


* 


I poeti del primo secolo si citano per lo più da CONTINI, Duecento; 
ma per le rime di Chiaro Davanzati, Monte Andrea, Maestro Ri- 
nuccino ci si riferisce alle edizioni rispettivamente di A. MENICHETTI, 
Bologna, Commissione per i testi di lingua, 1965, F. F. MINETTI, 
Firenze, Accademia della Crusca, 1979, S. CARRAI, Firenze, Accade» 
mia della Crusca, 1981, per quelle di Guittone all’edizione F. EGIDI, 
Bari, Laterza, 1940. Per le opere latine di Dante si fa capo ora al 
Tomo tI delle sue Opere minori di questa collezione (1979); per le 
Rime e il commento di G. CONTINI e per il Fiore, direttamente alle 
sezioni corrispondenti di questo Tomo 1, Parte 1 (1984). 


NOTA AL TESTO 


Secondo le intenzioni del compianto Alfredo Schiaffini, uno dei di- 
rettori di questa impresa, ho assunto a base del commento l’edizione 
Parodi-Pellegrini. Lo Schiaffini, nella sua alta competenza filologica, 
ritenne che, in attesa del testo critico cui stava già lavorando Franca 
Ageno, fosse opportuno attenersi a quell’edizione che ha rappresen- 
tato realmente una svolta decisiva nella vicenda ecdotica del Convi- 
vio. Ma desiderava pure che venissero presentati ai lettori almeno i 
risultati più importanti del già lungo lavoro successivo, in particola- 
re per quei passi più controversi e di complessa e contrastata inter- 
pretazione intorno ai quali si sono particolarmente infittiti gli inter- 
venti dei filologi, degli specialisti di ecdotica e degli stessi commen- 
tatori. Chi scrive ha cercato — nei limiti del possibile — di attenersi ai 
propositi di un maestro così illustre e competente che riteneva impos- 
sibile elaborare un qualsiasi commento al Convivio senza tenere in 
gran conto la situazione particolarmente difficile della ‘‘tradizione’’ e 
i molti tentativi già compiuti per risolvere talune ‘‘cruces” decisive. 

Per i testi delle altre «Opere minori» di Dante, mi sono attenuto 
a quelli pubblicati nei due volumi di questa stessa collezione, mentre 
per la Commedia si è sempre tenuta presente l’edizione della ‘‘volga- 
ta” approntata da Giorgio Petrocchi per l’«Edizione Nazionale ». 

Questo lavoro deve moltissimo all’impegno ed alla acribia filologica 
del dott. Carlo Cederna che, con paziente intelligenza e straordinaria 
cura, ha operato una revisione generale e ha controllato sistematica- 
mente tutti i riferimenti e rinvii, eliminando spesso errori e confusio- 
ni nei quali erano caduti anche illustri studiosi. Mi è stata altrettanto 
preziosa la lunga e sagace collaborazione del dott. Enrico Peruzzi, 
provetto e valente cultore di studi storico-filosofici cui si deve la 
complessa e difficile elaborazione degli Indici, nonché una parte dei 
controlli preliminari. 

I miei più vivi ringraziamenti vanno, poi, all’‘‘antico’”’ e carissimo 
amico Domenico De Robertis che ha accettato di commentare le 
Canzoni come lui solo poteva fare. 

Il mio commento è dedicato alla paterna e severa memoria di Bru- 
no Nardi, incomparabile Maestro degli studi medievistici italiani di 
questo secolo, e, con antica amicizia e fraterno affetto, a Francesco 
Mazzoni, al suo esemplare magistero e al suu lungo lavoro di Pre- 
sidente della massima istituzione italiana di studi danteschi, giunta 
proprio quest'anno al suo primo traguardo secolare. 
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Nelle pagine che precedono sono stati indicati le principali edizioni e 
commenti al Convivio, tra i quali andrà soprattutto segnalato quello già 
più volte citato di Busnelli e Vandelli, nonché quello del Pézard. Per 
quanto concerne le proposte e discussioni relative al testo, rinvio alle in- 
dicazioni fornite da M. SIMONELLI, nella sua edizione del Convivio, già 
cit., ed aggiornate, anche per quanto concerne alcune fondamentali in- 
terpretazioni critiche, nella voce Convivio da lei curata per l’ED (11, 1970, 
pp. 193-204, part. p. 204). Ma andranno particolarmente considerate so- 
prattutto le integrazioni proposte da A. E. QuacLio all’edizione e al com- 
mento di Busnelli e Vandelli, nella seconda edizione, II, pp. 415-576, con 
l’Appendice sugli studi intorno al «Convivio» pubblicati dal 1935 al 1961, 
nonché i più recenti interventi di F. AGENO (Nuove proposte per il « Con- 
vivio» e Per l'edizione critica del « Convivio») di cui sono fornite tutte le 
indicazioni bibliografiche nella seguente Tavola delle abbreviazioni alla 
quale si rinvia anche per i Materiali per un'edizione critica del ‘‘Convivio” 
di Dante della SIMONELLI. 

I debiti del presente commento nei confronti della ricca interpretazione 
esegetica del Convivio sono indicati, ove occorra, volta per volta, nello 
svolgimento del lavoro. Ma altre dichiarazioni evidenti di scelta di talune 
linee esegetiche sono pure contenute nell’Introduzione, alla quale mi ri- 
chiamo per le indicazioni essenziali degli Autori che mi sono stati maggior- 
mente presenti. Né potrei qui, certo, ripetere tutti i nomi e i lavori degli 
studiosi che mi hanno offerto spunti, argomenti e ragioni di continua 
riflessione nel corso della laboriosa stesura del commento. Del resto, le 
opere fondamentali di coloro che hanno recato maggiore luce all’esegesi 
del Convivio sono tutte elencate nella già citata Tavola delle abbreviazioni, 
dove i lettori potranno trovare elencati in ordine alfabetico non solo i 
riferimenti ai più importanti editori, bensì quelli ai maggiori studi del 
Moore, del Toynbee, del Proto, del Pézard e, soprattutto, ai lavori fon- 
damentali del Nardi (Saggi di filosofia dantesca; Nel mondo di Dante; 
Dante e la cultura medievale; La filosofia di Dante = Antologia; Dal Con- 
vivio alla Commedia), ai quali si dovrà qui aggiungere almeno il volume 
Saggi e note di critica dantesca (Milano-Napoli, Ricciardi, 1966). Anche 
dei contributi di MARIA CORTI che hanno recentemente suggerito temi 
particolarmente suggestivi per la ‘‘ricostruzione’’ e la comprensione del- 
l’impervio itinerario di questo testo dantesco (in particolare: Le fonti del 
« Fiore di virtù» e la teoria della ‘‘nobiltà’’ nel Duecento; La felicità mentale. 
Nuove prospettive per Cavalcanti e Dante), è data nella Tavola ogni op- 
portuna indicazione bibliografica; ma occorrerà aver pure ben presente il 
suo saggio assai stimolante, Dante a un nuovo crocevia (Firenze, Sanso- 
ni, 1981) che, al di là dei suoi singoli risultati, offre l'indicazione di ri- 
cerche che potranno risultare particolarmente feconde per una migliore 
conoscenza degli ambienti culturali e delle problematiche filosofiche parti- 
colarmente rilevanti al tempo della giovinezza e della prima maturità 
di Dante. 
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Come presentazione generale dell’opera e dei suoi problemi resta, però, 
per molti sensi ancora essenziale l'Introduzione preposta dal BARBI all’e- 
dizione Busnelli e Vandelli, della quale, del resto, si è più volte parlato 
nelle pagine precedenti, che andrà naturalmente letta insieme agli aggior- 
namenti proposti dal QuacLiIo (op. cit., pp. 422-47), importanti anche per 
quanto concerne le relazioni tra Vita Nuova e Convivio e l’interpretazione 
della figura della «donna gentile» (con i riferimenti agli scritti di A. Ca- 
MILLI, Le figurazioni allegoriche, in « Archiv fiir das Studium der neueren 
Sprachen», CLXXXII, 1944, pp. 115-8; Le prime due canzoni del Convivio 
di Dante, in «Lettere italiane», IV, 1952, pp. 70-91; di J. E. SHaw, The 
Lady ‘‘Philosophy” in the Convivio, Cambridge [Mass.}, Dante Society of 
Cambridge, 1938, e di A. PfézarD, Avatars de la «donna gentile», in «An- 
nales du centre universitaire mediterranéen», Il, 1947-1948, pp. 7 Sgg.). 
E si dovranno pure tenere presenti il suo contributo (Convivio, in AA. 
VV., Dante minore) e quello del Ricci (4/ Convivio, in « Cultura e scuo- 
la») già citati. Anche per queste quistioni, come per la più generale inter- 
pretazione della struttura filosofica e dottrinale del Convivio, il lettore 
dovrà tenere particolarmente conto dell'ormai ‘‘classico” libro di ÉT. 
Gilson, Dante et la philosophie (Paris, Vrin, 1939, 1953*), nonché delle 
importanti riflessioni critiche sul carattere specifico delle culture e delle 
idee ed esperienze intellettuali di Dante proposte da E. GARIN (in L'età 
nuova. Ricerche di storia della cultura dal XII al XVI secolo, cit., pp. 
179-210). Né si potrà dimenticare il contributo recato ad una più appro- 
fondita intelligenza di un problema che riveste importanza notevolissima 
anche per l’interpretazione del Convivio, dalle indagini e dai commenti di 
G. Contini intorno al testo de // Fiore [per i quali rinvio alla già cit. 
Introduzione, in Opp. min., 1]1, pp. 555-63, nonché all’amplissima e straor- 
dinariamente ricca Introduzione a Il Fiore e Il Detto d’ Amore attribuibili 
a Dante Alighieri, Milano, Mondadori, 1984 (Edizione Nazionale a cura 
della Società Dantesca Italiana), pp. XVII-CL], 0 dai preziosi suggerimenti 
da lui avanzati nei saggi raccolti nella superba silloge Un'idea di Dante 
(Torino, Einaudi, 1976). 

Quanto alla prosa ed alla sua articolazione, ricordati gli ormai classici 
saggi di G. Lisio, L’arte del periodo nelle opere volgari di Dante Alighieri 
e del secolo XIII (Bologna, Zanichelli, 1902) e di A. SCHIAFFINI, Tradi- 
zione e poesia nella prosa d'arte italiana dalla latinità medievale a G. Boc- 
caccio (Genova, E. Degli Orfini, 1934; Rc na, Edizioni di Storia e Lette- 
ratura, 19433, rist. 1969), andranno visti i contributi particolarmente 
rilevanti di B. TERRACINI, La forma interna del «Convivio» e Il lessico del 
«Convivio». Creazione lessicale e neologismo (in Pagine e appunti di lin- 
guistica storica, cit.), di C. SEGRE, Zl ‘“Convivio” di Dante Alighieri (in 
Lingua, stile e società, cit.) e di A. VALLONE, La prosa del ‘‘Convivio", 
cit., nonché il lavoro ‘‘tecnico’”’ di M. ALINEI, Spogli elettronici dell’italiano 
delle origini e del Duecento. 11: Forme, 13. Dante Alighieri, Il Convivio edd. 
G. Busnelli-G. Vandelli (Bologna, Il Mulino, 1972, « Ricerche linguistiche 
e lessicografiche dell’Istituto di lingua e letteratura italiane dell’ Università 
di Utrecht »). Ma è chiaro che queste brevi indicazioni sono soltanto poche 
schede estratte da un'imponente bibliografia che dovrebbe includere gran 
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parte degli studi ‘‘generali’’ su Dante apparsi anche in anni piuttosto 
vicini (penso, in particolare, alla costante presenza del Convivio in Dante 
Philomythes and Philosopher. Man în the Cosmos di P. BovDE, Cambridge 
U. P. 1981, per citare soltanto un testo abbastanza recente) ed estendersi 
nel tempo, per risalire al lavoro di generazioni più lontane, o investire 
argomenti e aspetti capitali dell’esegesi dantesca, come quelli illustrati 
nei vari contributi di FRANCESCO MAzzonI, o nelle opere dell’AUERBACH, 
del SINGLETON e di P. FosTtER. Non vorrei, però, dimenticare un saggio, 
a mio parere senza dubbio importante, anche per individuare il “luogo” 
del Convivio nel contesto delle strutture retoriche e delle forme argomenta- 
tive ed espressive del tempo e, cioè, la relazione di G. NENCIONI, Dante 
e la retorica, in Dante e Bologna nei tempi di Dante (Bologna, Commissione 
per i Testi di lingua, 1967, pp. 91-112). 


TAVOLA DELLE ABBREVIAZIONI 


AgENO, Nuove proposte = F. BRAMBILLA AGENO, Nuove proposte per 
il «Convivio», in «Studi danteschi», XLVII (1971), pp. 121-36. 
AceENO, Per l’edizione del Convivio = F. BRAMBILLA AGENO, Per l’e- 
dizione critica del «Convivio», in Atti del Convegno internazionale 
di studi danteschi, a cura del Comune di Ravenna e della Società 
Dantesca Italiana (Ravenna, 10-12 settembre 1971), Ravenna, 

Longo, 1979, Pp. 43-78. 

AceNO, Riflessioni = F. BRAMBILLA AGENO, Riflessioni sul testo del 
«Convivio », in «Studi danteschi», xLIV (1967), pp. 85-114. 

Aifragano, Liber de aggregationibus scientiae stellarum = Alfragano 
(Al- Fargani), Zl ‘Libro dell’aggregazione delle stelle’, pubblicato 
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TRATTATO PRIMO 
I. Sì come dice lo Filosofo nel principio de la Prima Filosofia, 


I, 1. Sì come dice... Prima Filosofia: il Filosofo, per eccellenza, è, na- 
turalmente, Aristotele; e il testo cui si allude è la Metaphysica che, nella 
versione latina, si apre appunto con le parole: «Omnes homines natura sci- 
re desiderant». Quanto all'espressione Prima Filosofia (rpm prosoria), 
essa ricorre in Metaph., vi, 1, 1026a, 23-32 = t. c. 3: «Dubitabit autem 
aliquis, utrum prima Philosophia sit universalis, aut circa aliquod genus, 
aut naturam unam. Non est enim idem modus, nec in mathematicis; quia 
geometria et astrologia circa aliquam naturam sunt: illa vero universaliter 
omnium est communis. Si igitur non est aliqua diversa substantia praeter 
natura consistentes, physica erit prima scientia. Sed, si est aliqua substan- 
tia immobilis, ea prior, et philosophia prima et universalis sic. Et quia 
prima et de ente inquantum est ens, eius utique est speculari, et quod 
quid est, et quae insunt inquantum ens». La stessa espressione torna in 
III, xi, 17 e in Mon., 111, xii [xi Ricci), 1, mentre in Conv., 11, xiii, 8, è 
preferita la variante «la prima scienza» (rpwmn èrmtotipn), già anche nel 
passo aristotelico sopra cit. e in Metaph., x1, 4, 1061b, 28-32 (nella ver- 
sione greco-latina; mentre il libro xI1 manca nella versione dall'arabo e 
anche in quella dal greco usata da Alberto Magno): « Naturalis [scientia)... 
accidentia et principia speculatur entium inquantum mota et non inquan- 
tum entia. Primam autem scientiam diximus horum esse secundum quod 
entia subiecta sunt, sed non alterum aliquid » (luoghi giustamente segna- 
lati dal NARDI, Nel mondo di Dante, pp. 43-6 e, senza dubbio, ben noti a 
Dante). 

La Metaphysica di Aristotele è ampiamente utilizzata da Dante nel corso 
della sua opera, come mostrano le indicazioni fornite da E. Berti (Meta- 
fisica, in ED, 111, pp. 924-5); ed è probabile che la conoscenza di questo 
testo passi anche attraverso i commenti di Tommaso d’Aquino e di Al- 
berto Magno, ai quali sembrano direttamente riferirsi alcuni passi del 
Convivio. Sempre il Nardi (ibid.) ha osservato che, mentre Aristotele 
(Metaph., vt, 1, 10260, 18-19 = t. c. 2) usa per indicare la ‘‘metafisica’’ 
anche il nome di «teologia » (reso, nella versione dall'arabo, con «scientia 
divina» e in quella dal greco, usata da Tommaso, con «theologia »), Dante 
distingue, invece, specificamente la «teologia» come scienza fondata sulla 
rivelazione dalla suprema scienza filosofica che specula sull’ente in quanto 
tale. Ma, a proposito di questa distinzione, si veda oltre, nel commento 
a 1, xiii, 8. 

Per il giudizio di Dante su Aristotele, detto «maestro e duca de la ra- 
gione umana», cfr. Iv, vi, 8; si noti però che l’appellativo di «Filosofo» 
per antonomasia, attribuito ad Aristotele, è di uso comune nella cultura 
tardomedievale, almeno a partire dal XII secolo, quando furono noti, 
anche in Occidente, quei testi di Avicenna (De nat. animal., til, 1, XV, 1, 
XVI, 1; Metaph., viti, 2, IX, 2) che lo designavano «magister primus» e di 
Averroè che lo celebravano come «regula in Natura, et exemplar quod 
Natura invenit ad demonstrandum ultimam perfectionem humanam in 
materiis» (Comm. de an., 111, 4, t. c. 14; ma cfr. anche Comm. Phys., 
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tutti li uomini naturalmente desiderano di sapere. La ragione di 
che puote essere ed è che ciascuna cosa, da providenza di prima 


prooem.; In Meteor., 111, 2; De gen. et corr., 1, t. c. 38). Già Giovanni di 
Salisbury (Metalogicon, ed. C.C.I. Webb, Oxonii, E Typographeo Cla- 
rendoniano, 1929, lib. 11, 16, 873c) ricorda che, al suo tempo, Aristotele 
era detto «antonomasice, id est excellenter, Philosophus»; e, più tardi, 
Alberto Magno lo considerava «archidoctorem philosophiae» (De causis 
proprietatum elementorum, 1, tr. 1, 1); ma, nell’età di Dante, l’identificazione 
di Aristotele con «il Filosofo » era comune e costante, come dimostra, del 
resto, il larghissimo uso di questo appellativo da parte del Poeta (e cfr. la 
voca anonima filosofo in ED, 11, p. 887). 

tutti li uomini... desiderano di sapere: cfr. Metaph., 1, 1, 98042, 21 = 
t. c. 1, sopra cit. e cfr. oltre, 111, xi, 6; IV, xili, 1; Par., IV, 124-32. Busnelli 
e Vandelli discutono l’opinione di G. Salvadori (nel volume miscellaneo 
dedicato a E. Monaci Scritti vari di filologia, Roma, Forzani, 1901, p. 458) 
che riteneva di aver individuato la fonte del principio del Convivio nel 
Prologus super scientia generali di fra Remigio Girolami, considerato, da 
lui e più tardi dal Grabmann, come uno dei più probabili maestri di Dan- 
te; ricordano altresì che il Proto (« Giorn. stor. d. lett. it.», LV, 1910, pp. 
57 sgg.) indicò, invece, nell’expositio tomista della Metaphysica e nella 
Summa contra Gentiles i presupposti diretti di questo passo dantesco; e 
forniscono la dimostrazione che il Prologus del Girolami dipende stretta- 
mente dal suddetto commento tomista. (Cfr. anche BUSNELLI e VANDELLI, 
Appendice 1, 1, p. 87). Comunque, un’eco della Exp. tomista (1, lect. i, 4) 
può esser colta nelle parole dei primi $$ del Convivio (1-4), quando le si 
confrontino con quanto scrive l’Aquinate: «. . . naturaliter homo desiderat 
scientiam. Nec obstat si aliqui homines scientiae huic studium non impen- 
dant; cum frequenter qui finem aliquem desiderant, a prosecutione finis 
ex aliqua causa retrahantur, vel propter difficultatem perveniendi, vel 
propter alias occupationes. Sic etiam licet omnes homines scientiam desi- 
derent, non tamen omnes scientiae studium impendunt, quia ab aliis 
detinentur, vel a voluptatibus, vel a necessitatibus vitae praesentis, vel 
etiam propter pigritiam vitant laborem addiscendi ». 

da providenza di prima natura: Busnelli e Vandelli correggono l’ed. 
della SD, sostituendo a prima natura “propria natura». A loro giudizio, 
il Parodi connetterebbe «l’inclinazione di ciascuna cosa alla sua propria 
perfezione con l’impulso della provvidenza della prima natura, intesa 
questa per Natura o Deus naturans» (e cfr. Mon. 11, ii, 3; VE, 1, vii, 4; 
Conv., Iv, xxvi, 3 e, ancora, Mon., 1, i, 1). E, in effetti, il Parodi (in «Bull. 
d. Soc. dant.», N. S., XXVIII, 1921, p. 23) osservava che la natura univer- 
sale è detta «natura prima» anche da Alberto Magno; mentre Busnelli e 
Vandelli propongono un testo di Tommaso d’Aquino (Exp. Età., 1, lect. 
ii, 21) ove si afferma che il desiderio naturale è l’inclinazione inerente 
alle cose «ex ordinatione primi moventis, quae non potest frustrari». Os- 
servano, però, che qui Dante usa la parola naturalmente, prima e dopo di 
questa frase, intendendo, in ogni caso, la «natura» di ciascuna cosa; e 
pare loro, dunque, preferibile propria che ha un ottimo fondamento nei 
codd., in modo da intendere che aciascuna cosa è provveduta di natura 
propria e speciale, che la spinge e inclina ‘‘con istinto a lei dato che la 
porti’’ (Par., 1, 114), così come nell’amore ‘‘di propia sua natura l’anima 
corre’ ad unirsi con la cosa amata» (Conv., 111, ii, 3). Il Nardi (Nel mondo 
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natura impinta, è inclinabile a la sua propria perfezione; onde, ac- 
ciò che la scienza è ultima perfezione de la nostra anima, ne la quale 
sta la nostra ultima felicitade, tutti naturalmente al suo desiderio 


di Dante, pp. 46-7) ritiene, invece, che non occorra affatto mutare il testo, 
giacché nello stesso Aristotele (Metaph., v, 4, 1015a, 13-IS =t.c. 5) 
l’espressione tpwTn qpuotc significa, appunto, «la natura propria e sostan- 
ziale di ogni cosa»; e nell’ Antologia, p. 1160, nota 1, ribadisce questa tesi, 
interpretando la providenza di prima natura come il «provedimento di 
Natura universale, che ordina la particulare a sua perfezione» (iv, xxvi, 
3; e cfr. I1I, iv, 10), ossia quella «natura in mente primi motoris, qui Deus 
est » (Mon., 11, ii, 2) di cui è strumento il cielo. Per il Nardi, questa ana- 
tura superior» è quella che tutti gli uomini «ad amorem veritatis impres- 
sit» (Mon., 1, i, 1). Questo il passo del v della Metaphysica, citato dal 
Nardi con una integrazione inopportuna che ne altera il significato: 
«... prima natura et proprie dicta est substantia, quae [est] principium 
motus habentium in se inquantum ea». La Simonelli (Materiali, p. 65) 
ha però osservato che propria è la lezione dell’archetipo, non a caso ri- 
prodotta da tutte le edizioni anteriori a quella ‘‘critica”’ della SD; e, in 
quanto tale, deve essere rispettata e mantenuta. 

inclinabile: Busnelli e Vandelli indicano la fonte in Tommaso d’Aqui- 
no, Exp. Metaph., 1, lect. i, 2. Il passo, che sembra effettivamente pre- 
sente a Dante, suona così: «Primo quidem, quia unaquaeque res natura- 
liter appetit perfectionem sui. Unde et materia dicitur appetere formam, 
sicut imperfectum appetit suam perfectionem. Cum igitur intellectus, a 
quo homo est id quod est, in se consideratus sit in potentia omnia, nec in 
actum eorum reducatur nisi per scientiam, quia nihil est eorum quae sunt, 
ante intelligere, ut dicitur in tertio de Anima: sic naturaliter unusquisque 
desiderat scientiam sicut materia formam». 

acciò che: per ciò che. 

la scienza è ultima perfezione: cfr. I, xiii, 6; tI, xiii, 6; III, xv, 4; IV, 
xiii, 9. Ma si veda, soprattutto, Ill, xi, 14: «. . . fine de la Filosofia è quella 
eccellentissima dilezione che non pate alcuna intermissione o vero difet- 
to, cioè vera felicitade che per contemplazione de la veritade s’acquista », 
Il tema è squisitamente aristotelico; e basterà citare Eth., x, 7, 11772, 
12-17: «Si autem felicitas est secundum virtutem operacio, racionabile 
secundum optimam; hec autem utique erit optimi; sive igitur intellectus 
hoc sive aliud quid quod utique secundum naturam videtur principari et 
dominari et intelligenciam habere de bonis et divinis, sive divinum ens et 
ipsum, sive eorum que in nobis divinissimum, huius operacio secundum 
propriam virtutem erit utique perfecta felicitas» (e la Exp. tomista, x, 
lect. x, 2085: «... necesse est secundum praedicta, quod perfecta felicitas 
sit operatio huiusmodi optimi [l'intelletto umano, capace di scienza] se- 
cundum virtutem propriam sibi. Non enim potest esse perfecta operatio, 
quod requiritur ad felicitatem, nisi potentiae perfectae per habitum, qui 
est ipsius virtus, secundum quam reddit operationem bonam»). Anche 
nel Prooem. alla Exp. Metaph. Tommaso scrive: «Omnes autem scientiae 
et artes ordinantur in unum, scilicet ad hominis perfectionem, quae est 
eius beatitudo», cogliendo l’intendimento di Aristotele, già, del resto, 
ampiamente commentato da Alberto Magno (Metaph., 1, tr. 1, 4-5). 
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2 semo subietti. Veramente da questa nobilissima perfezione molti 
sono privati per diverse cagioni, che dentro a l’uomo e di fuori da 
esso lui rimovono da l’abito di scienza. Dentro da l’uomo possono 
essere due difetti e impedi[menj]ti: l’uno da la parte del corpo, l’al- 

3 tro da la parte de l’anima. Da la parte del corpo è quando le parti 


2. molti sono privati...abito di scienza: si tratta degli ostacoli che 
impediscono agli uomini di acquistare l’abito della scienza, ossia la facoltà 
di usare il processo dimostrativo proprio di essa. 

l’abito di scienza: cfr. Aristotele, Eth., vI, 3, 1139b, 31-33: «Sciencia 
quidem ergo est habitus demonstrativus et quecumque alia determinavi- 
mus in Analeticis ». (E si veda anche la Exp. tomista, vI, lect. iii, 1149, che 
spiega chiaramente in che consista l’«habitus» della scienza: «... mani- 
festum est quod scientia est habitus demonstrativus, idest ex demonstra- 
tione causatus, observatis omnibus illis quaecumque circa scientiam de- 
monstrata sunt in Posterioribus Analyticis. Oportet enim, ad hoc quod 
aliquis sciat, quod principia ex quibus scit per aliquem modum sint 
credita et cognita etiam magis quam conclusiones quae sciuntur. Alioquin 
non per se, sed per accidens habebit scientiam, inquantum scilicet potest 
contingere quod istam conclusionem scit per quaedam alia principia, et 
non per ista quae non magis cognoscit quam conclusionem »). 

3. due difetti e impedi[menj]ti: la Simonelli (Materiali, pp. 65-6) nota 
che l’archetipo reca impedito, ma che fu già corretto in impedimenti in 
alcuni codd., con una soluzione che ritiene non corretta dal punto di vista 
paleografico. Suggerisce l'emendamento impedi[rl]o che sembra realmente 
soddisfacente. Per la fonte possibile di questo passo cfr. Exf. tomista alla 
Metaph. (1, lect. i, 4 già cit. al $ 1), che corrisponde anche a un testo della 
Summa contra Gent., 1, 4: 4Quidam siquidem impediuntur, propter com- 
plexionis indispositionem ... Quidam . .. necessitate rei familiaris . .. 
Quidam . . . pigritia». Ma si tratta di un motivo spesso ricorrente nella 
letteratura scolastica. 

Da la parte del corpo...Da la parte de l’anima: cfr. Iv, xv, 11: 
«...lo nostro intelletto si può dir sano e infermo: e dico intelletto per 
la nobile parte de l’anima nostra, che con uno vocabulo ‘‘mente’’ si può 
chiamare. Sano dire si può, quando per malizia d’animo o di corpo impe- 
dito non è ne la sua operazione; che è conoscere quello che le cose sono, 
sì come vuole Aristotile nel terzo de l’Anima». Ma, a proposito dell’inci- 
denza della «disposizione» del corpo sull’attività dell’intelletto e dell’ani- 
ma umana, cfr. îbid., xxv, 11: «... la nostra anima conviene grande parte 
de le sue operazioni operare con organo corporale, e allora opera bene 
che ’1 corpo è bene per le sue parti ordinato e disposto. E quando elli 
è bene ordinato e disposto, allora è bello per tutto e per le parti; ché 
l’ordine debito de le nostre membra rende uno piacere non so di che ar- 
monia mirabile, e la buona disposizione, cioè la sanitade, getta sopra quel- 
le uno colore dolce a riguardare ». (E si veda, ancora, Tommaso d’Aquino, 
Contra Gent., t11, 84: «Licet enim intellectus non sit virtus corporea, ta- 
men in nobis intellectus operatio compleri non potest sine operatione 
virtutum corporearum, quae sunt imaginatio et vis memorativa et cogita- 
tiva, ut ex superioribus (l. II, c. 73) patet; et inde est quod, impeditis 
harum virtutum operationibus propter aliquam indispositionem corporis, 
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sono indebitamente disposte, sì che nulla ricevere può, sì come 
sono sordi e muti e loro simili. Da la parte de l’anima è quando 
la malizia vince in essa, sì che si fa seguitatrice di viziose deletta- 
zioni, ne le quali riceve tanto inganno che per quelle ogni cosa 
tiene a vile. Di fuori da l’uomo possono essere similemente due ca- 
gioni intese, l’una de le quali è induttrice di necessitade, l’altra di 
pigrizia. La prima è la cura familiare e civile, la quale convene- 
volemente a sé tiene de li uomini lo maggior numero, sì che in ozio 


impeditur operatio intellectus, sicut patet in phreneticis et lethargicis, et 
aliis huiusmodi. Et propter hoc etiam donitas dispositionis corporis humani 
facit aptum ad bene intelligendum, in quantum ex hoc praedictae vires 
fortiores existunt»). 

la malizia vince in essa: cioè predomina sull’anima e l’allontana dallo 
studio. E cfr., per il significato di «malizia», in questo contesto, Aristo- 
tele, Eth., vi, 1, 1145a, 16-17: «... circa mores fugiendorum tres sunt 
species, malicia {che traduce il greco xaxta], incontinencia, bestialitas » 
(così spiegato dalla Exp. tomista, vir, lect. i, 1294: «Si vero intantum in- 
valescat appetitus perversitas ut rationi dominetur, ratio sequitur id in 
quod appetitus corruptus inclinat, sicut principium quoddam existimans 
illud ut finem optimum. Unde ex electione operabitur perversa, ex quo 
aliquis dicitur malus ... Unde talis dispositio dicitur malitia»). E vedi 
anche Papias vocabulista: « Malitia: cogitatio pravae mentis dicitur». Come 
afferma Aristotele (Eth., VI, 5, 1140b, 17-21), la «malizia» è corruttrice 
dei ‘‘principii’’ e, quindi, impedisce la giusta estimazione del vero fine 
che l’uomo deve perseguire («Corrupto autem propter delectacionem vel 
tristiciam, confestim non apparebit principium. Neque oportere huiusmo- 
di gracia, neque propter hoc eligere omnia et operari; est enim malicia 
corruptiva principii. Quare necesse prudenciam habitum esse cum racione 
verum circa humana operativum »); e ciò è chiarito anche dalla Exp. to- 
mista (vi, lect. iv, 11770): «Quando autem est vehemens delectatio vel tri- 
stitia, apparet homini quod illud sit optimum per quod consequitur delecta- 
tionem et fugit tristitiam; et ita corrupto iudicio rationis non apparet 
homini verus finis qui est principium prudentiae circa operabilia existentis, 
nec appetit ipsum, neque etiam videtur sibi quod oporteat omnia eligere 
et operari proter verum finem, sed magis propter delectabile. Quaelibet 
enim malitia, idest habitus vitiosus, corrumpit principium, inquantum 
corrumpit rectam existimationem de fine ». 

tanto inganno: cfr. Iv, xii, 18: «,., ne la vita umana sono diversi cam- 
mini, de li quali uno è veracissimo e un altro è fallacissimo, e certi meno 
fallaci e certi meno veraci»; e Purg., xVI, 91-3: «Di picciol bene in pria 
sente sapore; / quivi s’inganna, e dietro ad esso corre, / se guida o fren 
non torce suo amore »; Purg., XXX, 130-3: «e volse i passi suoi per via non 
vera, / imagini di ben seguendo false, / che nulla promession rendono in- 
tera ». 

4. necessitade: la «cura familiare e civile», di cui si parla sùbito dopo, 
ossia gli obblighi della vita sociale che impegnano, naturalmente e per 
necessità, la maggior parte degli uomini, impedendo loro di perseguire 
il fine ultimo proprio dell’uomo che consiste nello studio della scienza. 
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di speculazione esser non possono. L'altra è lo difetto del luogo 
dove la persona è nata e nutrita, che tal ora sarà da ogni studio non 
solamente privato, ma da gente studiosa lontano. 

Le due di queste cagioni, cioè la prima da la parte [di dentro e la 
prima da la parte] di fuori, non sono da vituperare, ma da escusare 
e di perdono degne; le due altre, avvegna che l’una più, sono degne 
di biasimo e d’abominazione. Manifestamente adunque può vedere 
chi bene considera, che pochi rimangono quelli che a l’abito da tutti 
desiderato possano pervenire, e innumerabili quasi sono li ’mpediti 
che di questo cibo sempre vivono affamati. Oh beati quelli pochi 


lo difetto del luogo... lontano: il vivere in luoghi privi delle oppor- 
tunità per lo studio e per il contatto con le persone colte può generare fa- 
cilmente la pigrizia intellettuale in chi pure vorrebbe dedicarsi al sapere. 
Busnelli e Vandelli hanno inteso che con la parola «Studio» Dante in- 
tendesse riferirsi alle istituzioni universitarie del tempo, ossia alle « Uni- 
versitates Studiorum» o «Studia» (volg. «Studî») che erano i centri del 
sapere filosofico e teologico medievale; e per questo hanno usato la ma- 
iuscola, come fa pure la SIMONELLI nella sua edizione. Il contesto non 
sembra però autorizzare un’interpretazione così circoscritta e restrittiva. 

5. Le due di queste cagioni...abominazione: la Simonelli (Mate- 
riali, p. 53) riconosce che la lacuna è evidentissima, e ricorda che è stata 
integrata da mano coeva già in una copia dell’edizione veneziana del 1529 
conservata alla Biblioteca Nazionale di Firenze. EM l’hanno poi colmata 
nel modo accettato da tutti gli editori seguenti. Il senso, comunque, è 
chiaro: sono scusabili le cattive disposizioni corporee e gli obblighi delle 
cure familiari e civili che impediscono agli uomini di dedicarsi al sapere; 
si debbono, invece, condannare la «malizia» dell'anima che induce a se- 
guire false immagini di bene, e la pigrizia che impedisce di abbandonare 
i luoghi non adatti agli studi. 

6. pochi rimangono quelli ... affamati: nonostante che il desiderio del- 
la scienza sia comune a tutti gli uomini, soltanto pochi riescono a pervenir- 
vi, mentre la parte maggiore di essi è ‘‘impedita’’, per le ragioni e cause 
già dette, di potersi cibare del ‘‘pane del sapere”. Il passo della Contra 
Gent. (1, 4), citato da Busnelli e Vandelli («Sic ergo nonnisi cum magno 
labore studii ad praedictae veritatis inquisitionem perveniri potest: quem 
quidem laborem pauci subire volunt pro amore scientiae, cuius tamen 
mentibus hominum naturalem Deus inseruit appetitum »), non sembra 
appropriato a questo contesto, dove non si parla tanto della ‘‘veritas divi- 
norum intelligibilium’’, quanto piuttosto della scienza in senso lato. 

7. quelli pochi... pane de li angeli si manuca: cfr. Par., Il, 10-2: 
«Voialtri pochi che drizzaste il collo / per tempo al pan de li angeli, del 
quale / vivesi qui ma non sen vien satollo . ..». La fonte più probabile 
è, certamente, Ps., 77, 25: «Panem angelorum manducavit homo » (ma si 
veda anche .Sap., 16, 20) dove l’espressione indica la manna che, secondo 
Ex., 16, 2-36, Dio diede agli Ebrei affamati nel deserto. 

Sul significato dell'espressione in questo passo si è molto discusso: per 
alcuni studiosi (come G. A. SCARTAZZINI, Enciclopedia dantesca, Milano, 
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che seggiono a quella mensa dove lo pane de li angeli si manucal e 
miseri quelli che con le pecore hanno comune cibo! Ma però che 
ciascuno uomo a ciascuno uomo naturalmente è amico, e ciascuno 
amico si duole del difetto di colui ch’elli ama, coloro che a così alta 
mensa sono cibati non sanza misericordia sono inver di quelli che in 
bestiale pastura veggiono erba e ghiande sen gire mangiando. E ac- 


Hoepli, 1896-1905, I, p. 93; II, p. 1421, E. Proro, «Giorn. stor. d. lett. 
It.», LV, 1910, pp. 62-4, P. MANDONNET, Dante le théologien, Paris, Desclée, 
De Brouwer et C*, 1935, p. 40), Dante avrebbe inteso parlare della scienza 
sacra culmine di ogni sapienza, mentre il Gilson (Dante et la philosophie, 
Paris, Vrin, 1939, pp. 13-4, 88-100) ha ritenuto che qui il discorso si ri- 
ferisca esclusivamente alla scienza profana. Per Busnelli e Vandelli Dante 
avrebbe derivato da Tommaso il significato generale dell’espressione che 
si riferirebbe alla teologia e filosofia e, dunque, alla sapienza in generale. 

Secondo il Nardi (Nel mondo di Dante, pp. 47-53; cfr. Dal Convivio 
alla Commedia, p. 64; La ‘‘Vivanda’’ e il ‘‘Pane’”’ del Convivio, in a L’Ali- 
ghieri», a. VI, n.° 2, 1965, p. 54, e ora in Saggi e note di critica dantesca, 
Milano-Napoli, Ricciardi, 1966, pp. 386-90), Dante considerò le verità 
di ragione e di fede in quanto sono «il Verbo di Dio, cioè la Sapienza 
dei libri salomonici, che, incarnatasi in Cristo, è diventata anche cibo e 
“‘cotidiana manna”’ dell’uomo»; e quindi il senso dell’espressione allude, 
insieme, alla concezione aristotelica della Sapienza (espressa in Metaph., 
1, 1-2), al tema neoplatonico del Verbo divino fonte di ogni sapere e alle 
dottrine dei Padri e dei maestri scolastici che nel «panis angelorum» ri- 
conobbero lo stesso Cristo. Tale ipotesi è stata suffragata da M.-Th. 
d’Alverny (Notes sur Dante et la sagesse, in «Revue des études italiennes», 
XI, 1965, pp. 17-24) che ha mostrato come la cultura altomedievale pre- 
sentasse iconograficamente il Cristo quale principio delle scienze sacre e 
profane o, addirittura, come loro personificazione. 

Il Quaglio (Appendice, pp. 553-4) ha poi sottolineato che l’espressione 
interpretata allegoricamente per indicare il Cristo, figlio di Dio fatto 
carne, pane vitale disceso dal cielo, si trova già in Zoann., 6, 31 e in vari 
commenti a Ps., 77, 24-5. Anzi, i Padri chiariscono frequentemente que- 
sto significato allegorico che indica nel Cristo, «che come Verbo è pane 
degli angeli, in quanto incarnato è pane dell’uomo, la ‘‘cotidiana manna”' 
per l’umanità ». Concordando con il Nardi, anche il Quaglio ritiene che 
Dante, «teologo e filosofo», identifichi, «sulla scia della Metafisica aristo- 
telica », la Sapienza con «la divinità conoscente e contemplante se stessa »; 
giacché, per lui, «la verità eterna, la sapienza divina a cui guardano le 
intelligenze angeliche, è la stessa cui anela l’uomo». Questa interpretazione 
appare persuasiva e chiarisce il senso della lunga metafora dantesca. (Ma 
si veda anche A. MELLONE, pane degli angeli, in ED, iv, pp. 266-7, che 
tratta ampiamente la complessa quistione). 

si manuca: si mangia. 

8. ciascuno uomo ... naturalmente è amico: cfr. 111, xi, 7: «la natu- 
rale amistade . .. per la quale tutti a tutti semo amici» e /nf., x1, 56: «lo 
vinco d’amor che fa natura ». Ma si veda Aristotele, Etàh., 1x, 4, 11662, 1-33 
(lect. iv della Exp. tomista) e, soprattutto, Età., vini, 1, 11552, 1-12 (lect. i). 

erba e ghiande sen gire mangiando: la Simonelli (Materiali, p. 67) ri- 


Io 
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ciò che misericordia è madre di beneficio, sempre liberalmente co- 
loro che sanno porgono de la loro buona ricchezza a li veri poveri, 
e sono quasi fonte vivo, de la cui acqua si refrigera la naturale sete 
che di sopra è nominata. E io adunque, che non seggio a la beata 
mensa, ma, fuggito de la pastura del vulgo, a’ piedi.di coloro che 
seggiono ricolgo di quello che da loro cade, e conosco la misera vita 
di quelli che dietro m°ho lasciati, per la dolcezza ch’io sento in quel- 
lo che a poco a poco ricolgo, misericordievolmente mosso, non 
me dimenticando, per li miseri alcuna cosa ho riservata, la quale a 
li occhi loro, già è più tempo, ho dimostrata; e in ciò li ho fatti 
maggiormente vogliosi. Per che ora volendo loro apparecchiare, in- 
tendo fare un generale convivio di ciò ch'i’ ho loro mostrato, e di 
quello pane ch’è mestiere a così fatta vivanda, sanza lo quale da loro 


tiene tutt'altro che indispensabile la parola sen presente solo in un gruppo 
di codd. 

9. misericordia: nel senso, assai frequente in Dante, di ‘‘compassione”’. 

e sono quasi fonte vivo: cfr. Prov., 13, 14: «Lex sapientis fons vitae»; e 
Par., xxIv, 8-9: «... voi bevete / sempre del fonte onde vien quel ch’ei 
pensa ». 

la naturale sete: ossia il ‘‘desiderio del sapere’’; e cfr. Purg., xxI, 1: 
«La sete natural che mai non sazia». 

10. non seggio a la beata mensa: Dante ritiene di non essere un filo- 
sofo o un teologo, come sono, appunto, coloro che siedono «a la beata 
mensa », ma soltanto un uomo desideroso di sapere che ha cercato di rac- 
cogliere dai vari sapienti quel poco che gli era possibile, e di metterne a 
parte li miseri per mezzo delle sue canzoni ‘‘dottrinali’’ e della loro inter- 
pretazione. Giustamente Busnelli e Vandelli ricordano che, anche nella 
Questio de aqua et terra (1), l’autore si dichiara «inter vere phylosophantes 
minimus» (e cfr. il commento di F. Mazzoni, in Opp. min., 11, pp. 774-5). 

ho dimostrata: probabile allusione alle quattordici canzoni allegoriche 
e dottrinali che avrebbero dovuto esser commentate nel Convivio, alcune 
delle quali dovevano già esser state divulgate. 

11. un generale convivio: si tratta naturalmente di un convivio sapien- 
ziale. Ma più che la derivazione da un testo di sant'Ambrogio (De 0ff., 
1, 32, $ 165: «Scriptura divina convivium sapientiae est: singuli libri sin- 
gula sunt fercula ») proposta da Busnelli e Vandelli, o il richiamo all’«O 
sacrum convivium » della liturgia, proposto dal Chistoni (La seconda fase 
del pensiero dantesco, Livorno, Giusti, 1903, p. 89), può esser valido il 
raffronto con un passo di Isidoro di Siviglia (Etym., xx, i, 3) che suona 
così: «Convivium apud Graecos a conpotatione, &mò toù moroù. Apud 
nos vero a convictu rectius appellatur, vel quia vitae conlocutionem habet. 
Item convivium a multitudine convescentium; nam privata mensa victus 
est, convivium non est», che sembra richiamare sia l’immagine del «fonte 
vivo» al quale saziare, bevendo, la «naturale sete», sia quella dell’«alta 
mensa », sia, ancora, la comune partecipazione dei «miseri» ai quali si ri- 
volge il Poeta, preparando per loro un cibo intellettuale atto ad essere 
‘‘digerito’’. 
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non potrebbe esser mangiata. E questo [è quello] convivio, di quello 
pane degno, con tale vivanda qual io intendo indarno [non] essere 
ministrata. E però ad esso non s’assetti alcuno male de’ suoi organi 
disposto, però che né denti né lingua ha né palato; né alcuno asset- 
tatore di vizii, perché lo stomaco suo è pieno d’omori venenosi 


12. E questo [è quello] convivio ... ministrata: passo difficile ed oscu- 
ro nella tradizione manoscritta. Il testo dell’ed. della SD è accettato da 
Busnelli e Vandelli che l’interpretano così: «Dante dopo aver manifestato 
l’intenzione di apparecchiare un generale convivio, volle subito affermare 
che questo è appunto quel convivio da lui pensato, con quel pane che più 
è adatto e con quelle vivande già da tempo preparate ». Ritengono però che 
per spiegare la lezione a questo dei codd. si potrebbe pensare ad un’altra 
lezione originale: « Ed è questo [quello] convivio », o ancora: «E ha questo 
convivio di quello pane», oppure «E dà questo convivio di quello pane ». 
Il Pézard (La rotta gonna, pp. 125-8) suppone che tutta la frase sia una 
correzione dantesca di una frase precedente, trascritta dal copista senza 
distinguerla dal testo, e dispone su due colonne il testo del $ 11 e quello 
del $ 12, per porre in evidenza sette espressioni identiche o equivalenti, 
disposte in un ordine diverso (cfr. tr. fr., p. 277). 

La Simonelli (Materiali, pp. 67-9) risale all’archetipo che leggerebbe 
così: e a questo convivio di quello pane degno cotale vivanda qual io intendo 
indarno essere ministrata, e nota che le stampe, sino all’ed. della SD, 
hanno sempre letto a questo, secondo l’archetipo, ma attribuendo ad a il 
valore di preposizione e non di verbo. In particolare EM leggevano: 
...non potrebbe essere mangiata a questo convito; di quello pane degno a 
cotal vivanda, qual io intendo indarno essere ministrata. A parere della Si- 
monelli, si dovrebbe, tornando all’archetipo, semplicemente leggere: E ha 
questo convivio, di quello pane degno, cotale vivanda qual io intendo indarno 
essere ministrata e interpretare così: asiccome questo convivio ha una vi- 
vanda tale che finora non è stata compresa, si allontanino pure coloro che 
sono dei loro organi mal disposti (gli impediti dalla parte del corpo) e i 
seguitatori dei vizii (gli impediti dalla parte dell’anima) perché costoro 
non possono essere in grado di gustare la vivanda che Dante porge loro». 
Il Quaglio (Appendice, p. 463) ricorda che lo Spada (« Giorn. dantesco», 
XXXVII, 1934, p. 244) suppose che dopo degno siano cadute le parole d’es- 
ser mangiato; mentre il Nardi (Saggi e note, cit., pp. 386 sgg.) vorrebbe 
sostituire, nella lezione della Simonelli, al degrro dei codd., un congetturale 
degna riferito a vivanda, ritenendo che per pane si debba intendere l’«espo- 
sizione », ossia la prosa del Convivio in quanto tende a dichiarare il vero 
senso della lezione. 

assettatore: così l’ed. della SD. Cfr. Plinio, Nat. hist., xvi, 28 (68), 3: 
«...sapientiae adsectatores». Busnelli e Vandelli leggono, invece, setta- 
tore, ritenendo che Dante abbia guardato piuttosto ad Aristotele, Eth., 1, 
1, 10952, 4-6: « Amplius autem passionum secutor existens, inaniter audiet 
et inutiliter, quia finis est non cognicio, set actus», e a Tommaso d’Aqui- 
no (Exp. Eth., 1, lect. iii, 39) che usa appunto l’espressione «sectatores 
passionum ». Il Nardi (citato dal QuacLIO, Appendice, pp. 463-4) afferma 
che se tutti i codd. recano assetfatore non c’è alcuna ragione per cambiarlo, 
anche se la Crusca ha «dato l’ostracismo a questa parola», tanto più che 
il Thesaurus reca vari esempi di assectator (o adsectator). 
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contrarii, sì che mai vivanda non terrebbe. Ma vegna qua qualun- 
que è [per cura] familiare o civile ne la umana fame rimaso, e ad una 
mensa con li altri simili impediti s’assetti; e a li loro piedi si ponga- 
no tutti quelli che per pigrizia si sono stati, che non sono degni di 
più alto sedere: e quelli e questi prendano la mia vivanda col pane, 
che la farò loro e gustare e patire. La vivanda di questo convivio sarà 
di quattordici maniere ordinata, cioè quattordici canzoni sì d'amor 
come di vertù materiate, le quali sanza lo presente pane aveano 
d’alcuna oscuritade ombra, sì che a molti loro bellezza più che loro 
bontade era in grado. Ma questo pane, cioè la presente disposizione, 
sarà la luce la quale ogni colore di loro sentenza farà parvente. 

E se ne la presente opera, la quale è Convivio nominata e vo’ che 
sia, più virilmente si trattasse che ne la Vita Nuova, non intendo 
però a quella in parte alcuna derogare, ma maggiormente giovare 


mai vivanda: la Simonelli (Materiali, pp. 69-70) nota che l’arch. legge 
invece mia vivanda. 

13. qualunque è [per cura] familiare: la lacuna presente nell’arche- 
tipo (cfr. SIMONELLI, Materiali, p. 53) fu già completata dal Witte (Saggio 
di emendazioni, p. 216), seguito da tutti gli editori successivi. 

la umana fame: la fame naturale del sapere, propria di tutti gli uomi- 
ni (e cfr. i, 1). 

che la farò loro e gustare e patire: il Barbi (Per il testo del « Convivio», 
in «Studi danteschi», xv, 193I, p. 67), riprendendo la lezione farà del 
Romani, accolta da Busnelli e Vandelli, ritenne che farò potesse essere 
una congettura dei copisti. Il Pernicone (Per il testo critico del «Convivio», 
in «Studi danteschi», xXVIII, 1949, p. 147) mantiene farò, mentre la Si- 
monelli (Materiali, p. 70) scrive che l'emendamento proposto dal Barbi 
è «tutt'altro che necessario ». 

Per il significato di patire appare fondata l’interpretazione di Busnelli 
e Vandelli che l’intendono come «smaltire, digerire» e citano, a tale pro- 
posito, un testo del Sacchetti (Nov. 77: «Se mi avesse data la lepre, io 
l’arei mangiata e patita»), notando che un simile uso è ancora vivo in 
dialetti dell’Italia settentrionale. 

14. sì d'amor come di vertù materiate: Busnelli e Vandelli, fondandosi 
su di una spiegazione del Flamini ed un saggio di U. Fresco (Z/ «Convi- 
vio» e le canzoni «sì d'amore come di vertù materiate», in « Giornale dan- 
tesco », XXVIII, 1925, pp. 13 S@g.), ritengono che la distinzione si riferisca 
rispettivamente alle canzoni allegoriche e alle canzoni dottrinali, sebbene, 
poi, richiamandosi a ii, 16, sfumino tale distinzione e ammettano che Dante 
attribuì alla «vertù » anche «la movente cagione » delle canzoni allegoriche. 

15. disposizione: esposizione. 

16. più virilmente: il Pézard (La rotta gonna, p. 128; tr. fr., p. 278) 
nota che Dante, al tempo della Vita Nuova, era ancora ‘‘adolescens’”’, men- 
tre adesso è nell’età virile, o gioventude: e, dunque, si può aggiungere, 
tratterà la sua materia con il distacco e la misura della maturità. 

derogare: togliere autorità, prestigio, valore. Sul significato di questo 
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per questa quella; veggendo sì come ragionevolmente quella fer- 
vida e passionata, questa temperata e virile esser conviene. Ché al- 
tro si conviene e dire e operare ad una etade che ad altra; perché 
certi costumi sono idonei e laudabili ad una etade che sono sconci 
e biasimevoli ad altra, sì come di sotto, nel quarto trattato di questo 
libro, sarà propria ragione mostrata. E io in quella dinanzi, a l’en- 
trata de la mia gioventute parlai, e in questa dipoi, quella già tra- 
passata. E con ciò sia cosa che la vera intenzione mia fosse altra 


termine si veda quanto è scritto nell’Introduzione, qui a pp. LIII-LXI, a pro- 
posito del rapporto tra Convivio e Vita Nuova e sull’interpretazione della 
«donna gentile ». 

17. nel quarto trattato: cfr. IV, xxiv sgg. 

in quella dinanzi...quella già trapassata: questa frase, così importan- 
te per determinare la cronologia delle opere dantesche, è stata molto discus- 
sa dagli studiosi e sottoposta alle più varie interpretazioni. Il Barbi (i cui 
studi sulla cronologia del Convivio sono fondamentali) ritiene che l’e- 
spressione quella già trapassata significhi «l’entrata della gioventù già tra- 
passata, cioè in piena gioventù» (in «Bull. d. Soc. dant.», N.S., 11, 1894- 
1895, p. 11), contrapponendosi all’interpretazione del Flamini che, in- 
tendendo il frapassata come riferentesi a gioventute, concludeva che Dante 
avesse scritto il Convivio dopo il termine della gioventù. Certo anche il 
Flamini non riteneva che per la composizione del Convivio si dovesse ri- 
salire oltre il quarantacinquesimo anno della vita di Dante, cioè all’inizio 
della asenettute»; ma sembra anche a me assai più accettabile la conclu- 
sione del Barbi, suffragata, del resto, da prove oggettive, che Dante im- 
prendesse a scrivere quest'opera nella trentina, senza, però, avanzare troppo 
oltre nel tempo. Anche Giorgio Petrocchi (Vita di Dante, Roma-Bari, 
Laterza, 1986", pp. 102-3) riferisce il Convivio al periodo tra il 1304 e il 
1307; mentre la-Corti (Felicità mentale, PP. 142- -5) propende per una netta 
distinzione tra i tempi di stesura dei primi tre libri (1303- -1304) e quelli 
del quarto che fa risalire al 1306-1308. (E cfr. Introduzione, qui a pp. xIII- 
XV). 

La possibilità di mutare l’interpunzione e di leggere, come fecero alcuni 
critici, dinanzi a l’entrata, supponendo che Dante abbia inteso adi ‘‘aver 
parlato’’ nelle rime che raccolse nella sua prima opera e non già nella 
prosa con cui le illustrò e dichiarò » è stata ugualmente discussa e confu- 
tata da Busnelli e Vandelli i quali, sempre richiamandosi al Barbi («Studi 
danteschi», xv, 1931, p. 68), hanno sottolineato che Dante intende qui 
contrapporre il modo di «trattare» assunto nel Convivio a quello della 
Vita Nuova, nel senso che il Poeta intenderebbe rivelare nella nuova opera 
il significato vero delle canzoni, svelando come il suo amore per la « don- 
na gentile » fosse mosso non da passione, ma da virtù, in piena convenienza 
con il principio che «altro si conviene e dire e operare ad una etade che 
ad altra». Sicché la frase a l’entrata de la mia gioventute dovrebbe avere 
un «significato largo », analogo a quello solitamente attribuito ad espres- 
sioni come «all’entrata del mese» o «all’entrante del mese», e le parole 
quella trapassata si riferiscono «benissimo a entrata piuttosto che a gio- 
ventude ». Per la distinzione tra le quattro età della vita umana cfr. 1v, xxiv. 

18. la vera intenzione mia: nel senso che il Convivio rivelerebbe il vero 
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che quella che di fuori mostrano le canzoni predette, per allegorica 
esposizione quelle intendo mostrare, appresso la litterale istoria 
ragionata; sì che l’una ragione e l’altra darà sapore a coloro che a 
questa cena sono convitati. Li quali priego tutti che se lo convivio 
non fosse tanto splendido quanto conviene a la sua grida, che non al 
mio volere ma a la mia facultade imputino ogni difetto; però che la 
mia voglia di compita e cara liberalitate è qui seguace. 


II. Nel cominciamento di ciascuno bene ordinato convivio so- 
gliono li sergenti prendere lo pane apposito, e quello purgare da 
ogni macula. Per che io, che ne la presente scrittura tengo luogo di 
quelli, da due macule mondare intendo primieramente questa espo- 
sizione, che per pane si conta nel mio corredo. L’una è che parlare 
alcuno di sé medesimo pare non licito; l’altra è, che parlare in espo- 
nendo troppo a fondo pare non ragionevole: e lo illicito e ’ non ra- 
gionevole lo coltello del mio giudicio purga in questa forma. Non si 


concetto e significato delle canzoni, rispetto al quale la ‘“‘lettera’’ avrebbe 
ora il carattere di finzione. 

19. a la sua grida: al bando solenne d’invito che chiama, appunto, ad 
un convito pubblico. 


Il, 1. li sergenti: coloro che servono il convito. 

pane apposito: il pane ‘‘posto in tavola’ 0 ‘‘messo innanzi”; e cfr. x, 1: 
«s’appone pane di biado e non di frumento», e Gen., 24, 33: «appositus 
est in conspectu eius panis», 

da due macule mondare intendo primieramente: emendare da due 
difetti. Giustamente Busnelli e Vandelli rinviano a Brunetto Latini (Ret- 
torica, 1, 13, ed. Maggini, p. 8) che così scrive: «sì come dice Boezio nel 
comento sopra la Topica, chiunque scrive d’alcuna materia dee prima 
purgare ciò che pare a llui che sia grave; e così fece Tullio, che purgò 
tre cose gravose .. .». 

corredo: usato come sinonimo di ‘‘convito’’, ‘‘banchetto’’; e cfr. Bru- 
netto Latini, Tesoretto, 1, 1552: «E se tu fai convito / o corredo bandito, / 
fa *l provedutamente, / che non falli neente». 

3. Non si concede... parlare: cfr. ancora Brunetto Latini, Rettorica, 
95, ed. cit., pp. 175 sgg., dove sono proposte le ragioni che rendono ne- 
cessario parlare di sé stessi e come si debba parlare «sanza superbia», 
«dolcemente e cortesemente», «de’ nostri fatti e de’ nostri officii». Ma 
è certo calzante il riferimento a Valerio Massimo, VII, ii, ext. 11: « Aristo- 
teles de semet ipso in neutram partem loqui debere praedicabat, quoniam 
laudare se, vani, vituperare stulti esset», e quello, proposto dal Pézard 
(Le Convivio, p. 41), ai Disticha Catonis, 11, 16: « Nec te conlaudes, nec te 
culpaveris ipse: / hoc faciunt stulti, quos gloria vexat inanis»; meno con- 
vincenti i richiami ai testi scritturali, anche se si dovrà ricordare Prov., 
27, 2: «Laudet te alienus, et non os tuum», ripreso anche dalla Summa 
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concede per li retorici alcuno di sé medesimo sanza necessaria ca- 
gione parlare, e da ciò è l’uomo rimosso, perché parlare d’alcuno 
non sì può, che il parladore non lodi o non biasimi quelli di cui elli 
parla; le quali due cagioni rusticamente stanno, a far: [dire] di sé, 
ne la bocca di ciascuno. E per levare un dubbio che qui surge, dico 
che peggio sta biasimare che lodare, avvegna che l’uno e l’altro 
non sia da fare. La ragione è che qualunque cosa è per sé da biasi- 
mare, è più laida che quella che è per accidente. Dispregiar sé me- 
desimo è per sé biasimevole, però che a l’amico dee l’uomo lo suo 
difetto contare strettamente, e nullo è più amico che l’uomo a sé; 
onde ne la camera de’ suoi pensieri sé medesimo riprender dee e 
piangere li suoi difetti, e non palese. Ancora: del non potere e del 


dictaminis, 7, di Guido Faber (in «Il Propugnatore», N. S., 111, 1890, 
fasc. 15, p. 298). E cfr. Purg., xxx, 62-3: «... al suon del nome mio, / che 
di necessità qui si registra». 

rusticamente: nel senso che è cosa rozza e villana sia il lodare, sia il 
biasimare, quando si parla di sé stessi. 

a far [dire] di sé: i codd. recano solo a far di sé, ma il senso sembra 
richiedere un altro vocabolo che gli editori precedenti all’ed. della SD 
ritennero essere parlare o parole. Busnelli e Vandelli, pur accettando che 
dire o dir sia preferibile, per la somiglianza col dî seguente che ne spieghe- 
rebbe meglio la caduta, pensarono che si potesse mantenere la lezione dei 
codd., purché si assegnasse a far «l’ufficio, ch’ebbe in antico ed ha tuttora, 
di sostituto d’altro verbo denominante azione», come accade in Purg., XXI, 


[N 


132 («non far, ché tu se’ ombra e ombra vedi»). L'ipotesi è condivisa 


dalla Simonelli (Materiali, p. 71) che nota l’uso di fare come vicario anche 


in vii, rt. Il Pézard (Le Convivio, pp. 41-50, spec. p. 47) interpreta 
far = «fare allusione a sé» e cita, a questo proposito, il faire achoison 
usato da Brunetto Latini (cfr. Tresor, ed. Carmody, tI, lxv, p. 243), nel 
senso di « far cagione » dantesco, ossia «parlare di sé » (e cfr. La rotta gonna, 
p. 129; tr. fr., p. 279). 

5. strettamente: cioè in privato, in segreto; e cfr. Matth., 18, 15: «Si 
autem peccaverit in te frater tuus, vade et corripe eum inter te et ipsum 
solum». È il principio della ‘‘correptio fraterna”; e cfr. ii, 11; n1, i, 5. 
La Ageno (Riflessioni, p. 86) propone, sul fondamento dell’inc. Bonac- 
corsi, di leggere piuttosto secretamente. 

ne la camera de’ suoi pensieri: nell’intimità dei suoi pensieri; e per 
l’uso figurato di camera cfr. IV, xxx, 5: «... quando si truova la sua ca- 
mera, cioè l’anima in cui essa alberga». 

6. del non potere ...e la bontade: la bontà o la malizia delle azioni 
umane consiste nella nostra scelta e, dunque, nel libero arbitrio (e, a 
questo proposito, cfr. Purg., xVIII, 55 sgg., dove Dante sviluppa una dot- 
trina del libero arbitrio che ha come prima fonte Aristotele, Eth., 111, 3, 
11r1a, 22-24: «Existente autem involuntario quod vi et propter ignoran- 
ciam, voluntarium videbitur utique esse cuius principium in ipso sciente 
singularia in quibus est operacio», così commentato da Tommaso d’Aqui- 
no, Exp. Eth., 111, lect. iv, 425: «... considerandum quod quamvis invo- 


6 


16 CONVIVIO, I, ii, 6-7 


non sapere ben sé menare le più volte non è l’uomo vituperato, ma 
del non volere è sempre, perché nel volere e nel non volere nostro si 
giudica la malizia e la bontade; e però chi biasima sé medesimo ap- 
pruova sé conoscere lo suo difetto, appruova sé non essere buono: 
per che, per sé, è da lasciare di parlare sé biasimando. Lodare sé è 
da fuggire sì come male per accidente, in quanto lodare non si può, 


luntarium videatur dici secundum remotionem voluntarii, tamen si respi- 
ciamus ad causas, dicitur aliquid voluntarium per remotionem eorum 
quae causant involuntarium, ut violentiae et ignorantiae . . . Et dicit quod 
cum involuntarium fiat propter vim allatam et propter ignorantiam ... 
voluntarium videtur esse cuius principium est in ipso operante. Et sic 
excluditur violentia; ita tamen quod ipse operans sciat singulas circum- 
stantias quae concurrunt ad operationem. Et per hoc excluditur ignorantia 
quae causat involuntarium »; e, ancora, lect. iv, 430: «... peccata quae 
sunt voluntaria sunt vituperanda et fugienda. Quod non potest dici de 
involuntariis; quia neque potest ea homo fugere neque propter ea vitu- 
peratur »). Non è perciò sempre colpa il non potere e il non sapersi ‘‘gui- 
dare’, perché sapere e potere non sono sempre il risultato di una nostra 
scelta. Ma si ricordi, a questo proposito, quanto scriveva, riecheggiando 
il Liber Ethicorum (e cfr. C. MARCHESI, L’Etica Nicomachea nella tradizio- 
ne latina medievale, Messina, Trimarchi, 1904, pp. L-L1), Brunetto Latini 
nel Tresor (ed. Carmody, II, xviii, 1, p. 187): «Des oevres ke l’en fet, les 
unes sont par volenté et les autres sont naturaus, et unes autres sont com- 
posees des unes et des autres. Les naturaus contre volenté sont ce a quoi 
nos constraint nostre corage a fine force, encontre volenté ou por igno- 
rance, ausi comme .i. vent levast .i. home et le portast en autre liu: et 
a teus homes pardone l’en sovent, mais aucune fois chiet la coupe et la 
honte sor lui meismes» (volg. ed. Gaiter, vol. 111, p. so: «Sono operazioni 
le quali l’uomo fa senza la sua volontà, cioè per forza, o per ignoranza, 
sì come 'l vento levasse un uomo e portasselo in un altro paese. E sono 
altre operazioni le quali l’uomo fa per sua volontà, e per suo arbitrio, sì 
come l’uomo che fa una operazione di virtude, o di vizio per sua propria 
volontà »). Si noti, inoltre, che la parola l’uomo è qui usata in forma imper- 
sonale (equivalente a ‘‘l’on’’ francese di cui è un calco), così come accade 
pure in v, 13; xi, 12; II, ii, 9j vi, 4; xii, 5; xv, 6; HI, ix, 4; IV, ii, 11. E 
cfr. E. PASQUINI, uomo (uom; omo; om; uon; on), in ED, v, pp. 836-9, 
part. p. 839. 

menare: guidare. 

appruova: contro l’interpretazione del Rajna («Studi danteschi», 11, 
1920, p. 78), che attribuiva a questo verbo il senso di ‘‘riconoscere’’, ‘“am- 
metter per vero”’, Busnelli e Vandelli propongono d’intendere «dimostra », 
con un’argomentazione del tutto accettabile. I) significato della lunga frase 
dantesca è dunque questo: è biasimevole solo chi conosce il male e lo 
compie in modo consapevole; chi biasima sé stesso dimostra di conoscere 
il proprio difetto e di cadervi per malizia; e, dunque, rivela «sé non es- 
sere buono ». 

‘7. male per accidente: lodare non è un male in sé, perché può essere 
giusta esaltazione del bene e della virtù, ma lo diventa accidentalmente 
quando, lodando noi stessi, ci attribuiamo un giudizio e un merito di cui 
non possiamo essere giudici. 
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che quella loda non sia maggiormente vituperio. È loda ne la punta 
de le parole, è vituperio chi cerca loro nel ventre: ché le parole sono 
fatte per mostrare quello che non si sa, onde chi loda sé mostra che 
non creda essere buono tenuto; che non li incontra sanza maliziata 
conscienza, la quale, sé lodando, discuopre e, discoprendo, si bia- 
sima. 

E ancora la propria loda e lo proprio biasimo è da fuggire per una 
ragione igualmente, sì come falsa testimonianza fare; però che non 
è uomo che sia di sé vero e giusto misuratore, tanto la propria cari- 
tate ne ’nganna. Onde avviene che ciascuno ha nel suo giudicio le 
misure del falso mercatante, che vende con l’una e compera con 
l’altra; e ciascuno con ampia misura cerca lo suo mal fare e con pic- 
cola cerca lo bene; sì che ’l numero e la quantità e ’1 peso del bene li 
pare più che se con giusta misura fosse saggiato, e quello del male 
meno. Per che, parlando di sé con loda o col contrario, o dice falso 


ne la punta de le parole: ossia, nel loro significato più esterno e super- 
ficiale. 

nel ventre: cioè nel loro senso più interno e profondo. 

quello che non si sa: che è ignoto a coloro ai quali è vòlto il nostro 
discorso. 

sanza maliziata conscienza: se, cioè, non è consapevole di una qual- 
che propria malizia. 

8. la propria caritate ne ’nganna: l'amore eccessivo per sé stesso lo 
trae appunto in inganno. 

9. nel suo giudicio: nel giudizio su sé stesso (e cfr., per un uso stia 
Purg., XXVI, 98: «li altri miei miglior »). Busnelli e Vandelli citano, a pro- 
posito di questo passo, due testi biblici (Mattà., 7, 2-3; Deut., 25, 13-5) 
che possono aver suggerito questa riflessione dantesca tutt’altro che pe- 
regrina. 

con ampia misura ...lo bene: ognuno cerca di misurare e valutare «lo 
suo mal fare» con una unità di misura assai ampia che giustifica e rende 
leciti molti atti, mentre usa misura ben piccola per giudicare il valore del 
suo agir bene. Quanto al significato di cerca non c’è dubbio che sia quello 
di «indagare, esaminare accuratamente», già indicato da Busnelli e Van- 
delli, anche se non sembra del tutto convincente l’accostamento a Par., 
XXVIII, 73 sgg. («...se tu alla virtù circonde / la tua misura... .»). 

1o. o dice falso... falsitate: Busnelli e Vandelli intendono così il testo: 
è cosa evidente che chi ha valutato con misura non giusta sé stesso, par- 
lando in lode o biasimo della propria persona, dice il falso «per rispetto 
a la cosa di che parla»; e la sua falsità si limita a questo, se ha operato 
quella valutazione sotto l’inganno della «propria caritate»; ma chi ha, 
invece, coscienza del suo errore e del falso giudizio pronunciato su sé 
stesso, dice, insieme, il falso «per rispetto a la sua sentenza » ed anche «per 
rispetto a la cosa». A loro avviso, la proposizione c'ha l'una e l’altra falsi- 
tate (lezione sicura che gli Edd. della SD, richiamandosi alla tradizione 
manoscritta, hanno sostituito alla precedente arbitraria, data dalle stampe: 
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per rispetto a la cosa di che parla; o dice falso per rispetto a la sua 
sentenza, c'ha l’una e l’altra falsitate. E però, con ciò sia cosa che lo 
consentire è uno confessare, villania fa chi loda o chi biasima dinan- 
zi al viso alcuno, perché né consentire né negare puote lo così esti- 
mato, sanza cadere in colpa di lodarsi o di biasimare: salva qui la 
via de la debita correzione, che essere non può sanza improperio 
del fallo che correggere s'intende; e salva la via del debito onorare 
e magnificare, la quale passar non si può sanza far menzione de 
l’opere virtuose, o de le dignitadi virtuosamente acquistate. 
Veramente, al principale intendimento tornando, dico, come è 
toccato di sopra, per necessarie cagioni lo parlare di sé è conceduto: 
e in tra l’altre necessarie cagioni due sono più manifeste. L’una è 
quando sanza ragionare di sé grande infamia o pericolo non si può 
cessare; e allora si concede, per la ragione che de li due sentieri 
prendere lo men reo è quasi prendere un buono. E questa neces- 
sitate mosse Boezio di sé medesimo a parlare, acciò che sotto pre- 


che l’una e l’altra è falsitate) esprimerebbe appunto chiaramente questo 
concetto. Il Pézard (La rotta gonna, pp. 129-30; tr. fr., p. 281) obietta 
che questa lezione offre soltanto «une veritè de la Palisse» riassumibile 
in questi termini: O dice il contrario di ciò che è, o il contrario di ciò 
che pensa, perché noi possiamo mentire in un modo o nell'altro; e sup- 
pone un errore del copista che avrebbe letto c'ha invece di 0 ha. Si do- 
vrebbe, dunque, leggere: o ha l’una e l'altra falsitate. L'ipotesi, per quanto 
interessante, non sembra però suffragata da prove solide. 

11. lo consentire è uno confessare: cfr. Regulae iuris: «Qui tacet, con- 
sentire videtur. Consentire etiam is videtur qui non testificatur dissentire. 
Is qui tacet, non fatetur, sed nec utique negare videtur» (cit. da Busnelli 
e Vandelli); ma la frase è proverbiale. 

del fallo che correggere s'intende: la Simonelli (Materiali, pp. 71-2) 
nota che l'archetipo reca del falso chi correggere s'intende, espressione che 
richiede un emendamento. A ciò provvidero EM che corressero falso con 
fallo e proposero di leggere che in luogo di chi, seguiti nella loro scelta 
da tutti gli altri Edd. La prima emendazione è respinta dalla Simonelli 
che osserva come nel contesto si parli proprio di un falso, magari involon- 
tario, che deve essere corretto (e cfr. Prov., 1, 23: «Convertimini ad cor- 
reptionem meam »). 

12. dico, come: la Ageno (Riflessioni, p. 86) propone di integrare: dico 
[che], come. 

13. de li due sentieri: la Ageno (:ibid.) integra: del li due [rei] sentieri. 

prendere lo men reo... buono: cfr. Aristotele, Eth., v, 2, 1129b, 8-9: 
€... videtur et minus malum bonum aliqualiter esse». 

Boezio, che si difese, appunto, dalle accuse mosse contro di lui nella 
Consolatio philosophiae (1, pr. 4), uno scritto che esercitò un'influenza 
notevolissima sulla formazione e sull’opera di Dante (e cfr. oltre 11, xii, 
2; xv, I). Si ricordi che il De consolatione, testo diffusissimo nella cultura 
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testo di consolazione escusasse la perpetuale infamia del suo essilio, 
mostrando quello essere ingiusto, poi che altro escusatore non si le- 
vava. L'altra è quando, per ragionare di sé, grandissima utilitade 
ne segue altrui per via di dottrina; e questa ragione mosse Agustino 
ne le sue Confessioni a parlare di sé, ché per lo processo de la sua 
vita, lo quale fu di [non] buono in buono, e di buono in migliore, 
e di migliore in ottimo, ne diede essemplo e dottrina, la quale per 
sì vero testimonio ricevere-non si potea. Per che se l’una e l’altra di 
queste ragioni mi scusa, sufficientemente lo pane del mio formento 
è purgato de la prima sua macula. Movemi timore d’infamia, e 


medievale, circolava largamente nell'età di Dante, accompagnato spesso 
da un commento attribuito a Tommaso d'Aquino che il Poeta sembra 
aver tenuto presente (e cfr. xi, 8). 

Sui rapporti tra Dante e Boezio si vedano in particolare le indicazioni 
di F. Tateo (Boezio Severino, in ED, 1, pp. 654-8), con specifici riferi- 
menti bibliografici. Si noti che il riferimento a Boezio torna anche in 
Brunetto Latini (Rettorica, 95, 4-6, ed. Maggini, pp. 176-8) proprio là 
dove si parla del asecondo modo» di acquistare «benivolenza» da parte 
degli ascoltatori e che consiste, appunto, nel levar «da dosso a noi et a’ 
nostri le colpe e le disoneste sospecioni che cci sono messe et apposte 
sopra ». 

14. Agustino ne le sue Confessioni: ossia nei Confessionum libri XIII, 
una delle opere più celebri della letteratura patristica e tra le più citate 
dagli scrittori medievali. Il riferimento più probabile al testo di questo 
scritto di Agostino è: X, ili, 4; iv, 6; ma si tratta di una citazione piuttosto 
vaga e generica. 

Quanto all’emendamento seguente dî [non] buono in buono, accettato 
anche da Busnelli e Vandelli, si può dire che risponde pienamente alla 
narrazione che Agostino fa della propria vita. La Ageno (Riflessioni, p. 87) 
propone però, anche per somiglianza con iv, xxi, 7, di leggere: di [men] 
buono in buono. 

sì vero testimonio: nel senso che nessuno poteva essere migliore te- 
stimone di questa vicenda di peccato e di radicale conversione di quanto 
non lo fosse lo stesso Agostino che ne era stato ‘‘autore’’ e protagonista. 
Busnelli e Vandelli ricordano che, secondo la regula iuris, Pomp., l. 10, 
D. de testibus, 22, 5 («Nullus idoneus testis in re sua intelligitur»), il te- 
stimone non può far fede delle cose sue, ma solo «di quelle di altri, sapute 
da lui o vedute »; ma Agostino nelle Confessiones è davvero «testis idoneus 
in re sua», in quanto reo convertito e confesso che trasforma la storia 
della propria vita in «essemplo e dottrina ». La Ageno (Riflessioni, p. 87) 
preferisce integrare: per [altro] sì vero testimonio, per affinità con ii, 15. 

15. lo pane del mio formento: la Ageno (Per l'edizione del Convivio, 
P. 49, nota 15) propone di leggere: lo pane del mio comento, osservando 
che in v, 1 è detto che il pane costituito dal commento in volgare «per 
similitudine dire si può di biado e non di frumento». 

timore d'’infamia: timore di cattiva fama. Come ha notato il Marigo 
(« Bull. d. Soc. dant.», N. S., XXVI, 1919, p. 83), qui il concetto d’infamia 
non si deve intendere nel senso di «turpezza o scelleraggine» (che ha, 
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movemi disiderio di dottrina dare, la quale altri veramente dare 
non può. Temo la infamia di tanta passione avere seguita, quanta 
concepe chi legge le sopra nominate canzoni in me avere segno- 
reggiata; la quale infamia si cessa, per lo presente di me parlare, 
interamente, lo quale mostra che non passione ma vertù sia stata 
la movente cagione. Intendo anche mostrare la vera sentenza di 
quelle, che per alcuno vedere non si può s’io non la conto, perché è 
nascosa sotto figura d’allegoria: e questo non solamente darà di- 
letto buono a udire, ma sottile ammaestramento e a così parlare 
e a così intendere l’altrui scritture. 


III. Degna di molta riprensione è quella cosa che, ordinata a 
torre alcuno difetto, per sé medesima quello induce; sì come quelli 
che fosse mandato a partire una rissa, e prima che partisse quella ne 
iniziasse un’altra. E però che lo mio pane è purgato da una parte, 
convienlomi purgare da l’altra, per fuggire questa riprensione; ché 


invece, in Inf., x11, 12; Conv., 1, xi, 1), ma nel «semplice significato del- 
l’etimo: ‘fama mala’, ‘“non buona’, che trova contrapposizione a lode . . . 
od a fama buona», come qui poco oltre, in iii, 7. Dante, insomma, consi- 
dererebbe «fama non buona» la credenza diffusa che egli si fosse dedicato 
«a cantare d’amore e di donna sensibile », e con il commento dottrinale 
alle canzoni mirerebbe, appunto, a liberarsi da tale «infamia». Anche il 
Barbi (« Bull. d. Soc. dant. », N. S., XII, 1905, p. 205) ha osservato, oppor- 
tunamente, che la sua dura condizione di esiliato, costretto a cercare di es- 
sere adoperato da principi e signori in delicati compiti diplomatici e poli- 
tici, doveva consigliare a Dante di «mostrarsi piuttosto uomo di dottrina 
e di reggimento che rimatore di materia amorosa ». Ma il Poeta è mosso 
anche da «desiderio di dottrina» e, cioè, di mostrare l’effettivo significato 
filosofico delle sue canzoni, sì da illustrarne la «vera sentenza» che egli 
solo può rivelare sotto la «figura d’allegoria ». 

17. sottile ammaestramento ... l'altrui scritture: Dante intende pro- 
porre il Convivio come esempio e modello di trattazione di materie dot- 
trinali sotto forma allegorica ed anche di interpretazione di altri testi che 
celino il loro vero significato, esprimendolo in modo immaginoso e fan- 
tastico. 


III, r. iniziasse: secondo la Simonelli (Materiali, p. 72) l’arch. leggeva 
nunziasse. Le stampe accettarono invece dai gruppi c e d dei codd. il con- 
getturale cominciasse che fu emendato dagli Edd. della SD con iniziasse. 
L'emendamento non è segnalato. 

2. questa riprensione; ché: Busnelli e Vandelli ritengono che il che 
non abbia valore causale, bensì epesegetico e leggono: questa riprensione, 
che. Secondo la loro interpretazione, che appare corretta, il passo intro- 
dotto col che «mostra in che consiste questo difetto che si può imputare 
alla sua opera; mentre è un commento ordinato a levare alle canzoni quel- 
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lo mio scritto, che quasi comento dir si può, è ordinato a levar lo 
difetto de le canzoni sopra dette, ed esso per sé fia forse in parte 
alcuna un poco duro. La qual durezza, per fuggir maggiore difetto, 
non per ignoranza, è qui pensata. Ahi, piaciuto fosse al dispensatore 
de l’universo che la cagione de la mia scusa mai non fosse statal 
ché né altri contra me avria fallato, né io sofferto avria pena ingiu- 
stamente, pena, dico, d’essilio e di povertate. Poi che fu piacere de li 
cittadini de la bellissima e famosissima figlia di Roma, Fiorenza, 
di gittarmi fuori del suo dolce seno — nel quale nato e nutrito fui in 
fino al colmo de la vita mia, e nel quale, con buona pace di quella, 


l'ombra di oscurità che cela ai più la loro bontà (Conv., 1, i, 14-15), sarà 
esso stesso in qualche parte oscuro e difficile a intendere », 

è qui pensata: la difficoltà e complessità del commento è, cioè, voluta 
dall’Autore e non dovuta a incapacità o ignoranza. Dante, infatti, essendo 
stato, in qualche modo, ‘infamato’’ dal suo esilio deve adesso mostrare 
tutta la gravità e profondità della sua dottrina. 

3. dispensatore de l’universo: Dio, in quanto creatore e ordinatore 
del mondo, è anche colui che distribuisce i beni e le sventure agli uomini. 
Sicché Dante attribuisce alla volontà ordinatrice e provvidenziale di Dio 
anche la sua pena dell’esilio. Nella Questio, 76, lo stesso appellativo è in- 
vece usato in esclusivo riferimento all'ordine della creazione: «ille dispen- 
sator Dcus gloriosus, qui dispensavit de situ polorum» ecc. 

la cagione de la mia scusa: l’esilio che, come Dante mostra nel prosie- 
guo del capitolo e in quello seguente, ha nociuto alla sua fama. 

avria fallato: avrebbe sbagliato o commesso colpa, accusandolo ingiu- 
stamente e costringendolo all’esilio. 

pena ... d’essilio e di povertate: cfr. Ep., 11, 7; xIII, 88; Par., XVII, 57- 
60; Rime, civ, 76. 

4. figlia di Roma, Fiorenza: cfr. Inf., xv, 74-8; Ep., VII, 25 e VI, 8; 
Par., xv, 126. Sul tema dell'origine romana di Firenze e sulla sua impor- 
tanza nella tradizione culturale fiorentina cfr., in particolare, P. SANTINI, 
Quesiti e ricerche di storiografia fiorentina, Firenze, Seeber, 1903, pp. 16- 
87; N. RUBINSTEIN, The Beginnings of Political Thought in Florence. A 
Study in Mediaeval Historiography, in «Journal of the Warburg and 
Courtauld Institutes», v, (1942), spec. pp. 208, 215 sgg.; M. MARIANI, 
La favola di Roma nell'ambiente fiorentino dei secoli XIII-XV, in «Archi- 
vio della Società romana di storia patria», LXXXI (1958), pp. 1-54 (passim); 
H. Baron, The Crisis of the Early Italian Renaissance, Princeton, N. J., 
U.P., 1966, pp. 61-4 (tr. it., Firenze, Sansoni, 1970, pp. 64-8); E 
COCHRANE, Zistorians and Historiography în the Italian Renaissance, Chica- 
go & London, Chicago U. P., 1981, pp. 4-5. Ma vedi anche P. VILLARI, 
I primi due secoli della storia di Firenze, Firenze, Sansoni, 1, 1893, pp- 52-61 
e A. DeL MONTE, La storiografia fiorentina dei secoli XII e XIII, in «Bull. 
d. Ist. stor. it. per il Medio Evo», LXII (1950), pp. 175-82. Si ricordi, in 
particolare, che Giovanni Villani (Cronica, 1, xli) chiama Firenze « figliuola 
e fattura di Roma». 

al colmo de la vita mia: Dante fu bandito il 10 marzo 1302, quando 
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desidero con tutto lo cuore di riposare l’animo stancato e terminare 
lo tempo che m'è dato —, per le parti quasi tutte a le quali questa 
lingua si stende, peregrino, quasi mendicando, sono andato, mo- 
strando contra mia voglia la piaga de la fortuna, che suole ingiusta- 
mente al piagato molte volte essere imputata. Veramente io sono 


aveva trentasei anni e qualche mese e poteva considerarsi tuttora nel 
colmo, cioè nel punto o spazio culminante dell’‘‘arco della vita”. Ma, a 
proposito di questa concezione, cfr. Iv, xxiii, 9: «.. . ne li più io credo [il 
sommo dell’arco della vita] tra il trentesimo e quarantesimo anno, e io 
credo che ne li perfettamente naturati esso ne sia nel trentacinquesimo 
anno»; e vedi le importanti osservazioni del Nardi (Saggi, pp. 110-38). 

desidero ... che m'è dato: per il desiderio di Dante di tornare a Fi- 
renze e terminarvi la sua vita cfr. VE, 1, vi, 3; Rime civ, 101-7; CXVI, 76- 
84; Par., xxv, 1 sgg. Opportuna anche la citazione dalla Vita di Dante 
di Leonardo Bruni, proposta da Busnelli e Vandelli, che parla delle varie 
lettere scritte da Dante «non solamente a particolari cittadini del reggi- 
mento, ma ancora al popolo » e ricorda, in particolare, «una epistola assai 
lunga, che incomincia: ‘“Popule mee, quid feci tibi?” ». 

per le parti...si stende: dove si estende l’uso del volgare in cui è 
scritto il Convivio. i 

la piaga de la fortuna... essere imputata: per intendere il significato 
di questo passo è utile richiamarsi alla dottrina della fortuna esposta in 
Inf., vit, 67-96: la fortuna è una sorta d’Intelligenza celeste che la prov- 
videnza divina ha creato affinché provvedesse a distribuire tra gli uomini 
e i popoli i diversi beni mondani (potenza, ricchezza, forza, gloria, ecc.) 
e a trasferirli dall’uno all’altro, secondo i propositi misteriosi della divinità. 
Sicché risultano inutili gli sforzi che gli uomini compiono per opporsi 
alla fortuna, o le vane recriminazioni di chi le dà «biasmo a torto e mala 
voce». La fortuna non si cura di questi improperi e «con l’altre prime 
creature [le Intelligenze celesti] lieta / volve sua spera e beata si gode». 
L’accostamento a questi versi è ancor più giustificato dall’accenno pre- 
cedente di Dante al «dispensatore de l’universo » che della fortuna si serve 
come strumento per realizzare la sua arcana giustizia. 

Per le fonti di questo concetto dantesco, cfr., in particolare, Boezio, 
Cons. phil., 1, pr. 4, $ 35; 11, pr. 1, $$ 2-4 e 9-19 e pr. 8, $$ 3-5 (ed. Bie- 
ler 1957); vedi anche Tommaso d’Aquino, Contra Gent., 111, 74 (ove si 
conclude: «Non est igitur contra rationem providentiae, quae perfectio- 
nem rerum conservat, ut aliqua fiant vel casu vel fortuna», e si afferma: 
«Ordo igitur divinae providentiae exigit quod sit casus et fortuna in re- 
bus»); 111, 92 (ove peraltro la concezione della fortuna non coincide con 
quella dantesca); e Exp. Eth., v, lect. xiii, 1043 («...cum fortuna sit 
causa intellectiva' agens praeter rationem »). Ma si dovrebbero piuttosto 
considerare i capp. 5 e 6 del 11 libro della Physica aristotelica, nei quali è 
ampiamente sviluppata una concezione organica della fortuna (e Alberto 
Magno, Phys., 11, tr. 2, 14: «Manifestum est igitur, quod fortuna sit 
causa secundum accidens in contingentibus quae fiunt in minori parte 
secundum propositum eorum quae fiunt propter aliquid, hoc est, propter 
aliquem finem»). Ma vedi anche F. TOLLEMACHE, fortuna, in ED, II, pp. 
983-6. 
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stato legno sanza vela e sanza governo, portato a diversi porti e 
foci e liti dal vento secco che vapora la dolorosa povertade; e sono 
apparito a li occhi a molti che forseché per alcuna fama in altra for- 
ma m’aveano imaginato, nel conspetto de’ quali non solamente mia 
persona invilio, ma di minor pregio si fece ogni opera, sì già fatta, 
come quella che fosse a fare. La ragione per che ciò incontra — non 
pur in me, ma in tutti — brievemente or qui piace toccare: e prima, 
perché la stima oltre la veritade si sciampia; e poi, perché la pre- 
senzia oltre la veritade stringe. La fama buona, principalmente è 
generata da la buona operazione ne la mente de l’amico, e da quella 


5. legno sanza vela: cfr. Boezio, Cons. phil., 1, m. 5, 45: «homines 
quatimur fortunae salo ». 

dal vento secco: cfr. Aristotele, Meteor., II, 4, 3602, 8-13: «Exhalatio- 
ne autem, sicut dictum est, duplici existente, hac quidem vaporosa, hac 
autem fumosa, ambas necessarium fieri. Earum autem quae quidem humi- 
di plus habens exhalatio, principium pluentis aquae est, sicut dictum est 
prius: sicca autem spirituum principium et natura omnium» (e Inf., 
XXXIII, 105). 

e sono apparito ...invilio: Dante, per necessità, ha dovuto mostrarsi 
a molti che lo conoscevano per fama ed avevano di lui maggior concetto; 
e, come suole accadere, la sua presenza è apparsa minore della fama. 
Busnelli e Vandelli, a questo proposito, rinviano anche a Claudiano, De 
bello gildonico, 385 («Minuit praesentia famam?»), lo stesso luogo che è 
citato anche nell’epistola a Guido da Polenta (Ep., viti dell’ed. Fraticelli) 
con attribuzione a Virgilio; ma l’epistola è ancora considerata spuria, 
anche se, oggi, non mancano dubbi e ripensamenti (e cfr. M. PASTORE 
StoccHI, Epistole, in ED, 11, pp. 7063-10, spec. 706). I due commentatori 
citano, però, immediatamente dopo, i due lavori dello Scherillo (Alcuni 
capitoli della biografia di Dante, Torino, Loescher, 1896, pp. 426-7) e del 
Toynbee (IVas Dante Acquainted with Claudian?, in Studies and Researches, 
pp. 282-3) propensi a ritenere che Dante ignorasse Claudiano. (Ma per 
tutta la questione cfr. M. Coccia, Claudiano, in ED, t1, pp. 37-8). 

6. stima: la Ageno (Per l'edizione del Convivio, p. 49, nota 15) ritiene 
che stima sia errore derivante «da fama più l'eco della parola prima» e 
che il senso richieda fama. 

si sciampia: si estende e si amplia (lat. evampliare) oltre i limiti della 
verità (e cfr., per l’uso del verbo, Iv, ix, 1; xii, 13). L’archetipo, nota la 
Simonelli (Materiali, p. 72), reca, invece, si sappia, già emendato in si 
sciampia da EM, con una correzione accettata poi anche dall’ed. della SD. 

stringe: sembra esatta l’interpretazione di Busnelli e Vandelli, i quali 
ritengono che oggetto del verbo sia /a stima, secondo un procedimento 
ellittico abbastanza comune nell’italiano antico. Meno convincente l'ipo- 
tesi del Pézard (tr. fr., p. 284) che propone questa “lettura’’ assai libera: 
la presenza restringe i meriti al di qua della verità. 

7. La fama buona... operazione: cfr. Aristotele, Eth., 1, 12, 11otb, 
31-34: «Laus quidem enim virtutis; operatores enim bonorum ab hac vir- 
tute laudantur. Laus autem operum similiter et corporalium et animalium »; 
e cfr. anche la Exp. tomista, 1, lect. xviii, 222. 
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è prima partorita; ché la mente del nemico, avvegna che riceva lo 
seme, non concepe. Quella mente che prima la partorisce, sì per far 
più ornato lo suo presente, sì per la caritade de l’amico che lo 
riceve non si tiene a li termini del vero, ma passa quelli. E quando 
per ornare ciò che dice li passa, contra conscienza parla; quando 
inganno di caritade li fa passare, non parla contra essa. La seconda 
mente che ciò riceve, non solamente a la dilatazione de la prima sta 
contenta, ma ’l suo riportamento, sì come qu[as]i suo effetto, 
procura d’adornare; e sì, che per questo fare e per lo ’nganno che 
riceve de la caritade in lei generata, quella più ampia fa che a lei 
non viene, e con concordia e con discordia di conscienza come la 
prima. E questo fa la terza ricevitrice e la quarta, e così in infinito 
si dilata. E così, volgendo le cagioni sopra dette ne le contrarie, si 
può vedere la ragione de la infamia, che simigliantemente si fa 


8. per la caritade...riceve: ossia per l’amore verso l’amico dotato che 
riceve il dono della buona fama. 

quando inganno di caritade ... contra essa: non parla contro coscien- 
za chi è indotto a passare i confini della verità, solo perché vi è indotto 
dall’affetto. 

9. La seconda mente ... d’adornare: l’arch. (SIMONELLI, Materiali, p. 
73) legge: la seconda mente che ciò riceve non solamente a la dilettazione 
de la prima sta contenta ma 'l suo riportamento sì come qui suo effetto procu- 
ra d’adornare. EM emendarono il dilettazione dell’archetipo in dilata- 
zione e tolsero dal loro testo il qui, proponendo di leggere quasi. Il Ro- 
mani corresse qui con quella, il Giuliani con chi, mentre gli Edd. della SD 
tornarono ad accettare l'emendamento quasi. Il Moore propose, invece, 
di leggere: ma ’l suo riportamento (siccome qui suo effetto) procura d’ador- 
nare. Per la Simonelli il testo dell’archetipo è difendibile, perché si po- 
trebbe leggere sì com'è qui suo effetto, e interpretare: «qui, nel riporta- 
mento {o trasmissione] della cosa saputa, e solo in questa azione, la se- 
conda mente compie il suo effetto ». In effetti, il discorso dantesco è ab- 
bastanza chiaro e semplice: una prima mente concepisce la ‘‘buona fama” 
di qualcuno; per affetto e amicizia verso costui supera i limiti della verità, 
dilatando e ampliando quella lode; una seconda mente che «riceve» dalla 
prima la stessa lode, non solo ne accetta la «dilatazione» già avvenuta, 
ma procura di ampliarla ed adornarla, a sua volta, considerandola quasi 
un effetto o prodotto proprio; donde deriva un’ulteriore amplificazione 
della ‘buona fama”, compiuta nelle stesse condizioni già chiarite al ter- 
mine del $ 8. 

si dilata: il soggetto è /a fama. 

ro. volgendo... si fa grande: se il medesimo ragionamento è applicato 
a l’infamia (che è appunto il contrario della fama duona), si può ben com- 
prendere come anche essa cresca e si diffonda all’infinito. Infatti l’infamia 
nasce dalla malizia di una mente nemica; è da essa accresciuta e ‘‘ador- 
nata’ a causa dell’odio; ed è ripresa, diffusa e accresciuta, poi, da altre 
menti, secondo lo stesso processo già illustrato nel precedente $. 
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grande. Per che Virgilio dice nel quarto de lo Eneida che la Fama 
vive per essere mobile, e acquista grandezza per andare. Aperta- 
mente adunque veder può chi vuole che la imagine per sola fama 
generata sempre è più ampia, quale che essa sia, che non è la cosa 
imaginata nel vero stato. 


IV. Mostrata ragione innanzi per che la fama dilata lo bene e lo 
male oltre la vera quantità, resta in questo capitolo a mostrar quelle 
ragioni che fanno vedere perché la presenza ristringe per opposito; e 
mostrate quelle, si verrà lievemente al principale proposito, cioè de 
la sopra notata scusa. 

Dico adunque che per tre cagioni la presenza fa la persona di 
meno valore ch’ella non è: l'una de le quali è puerizia, non dico 
d’etate ma d’animo; la seconda è invidia, - e queste sono ne lo 
giudicatore —; la terza è l'umana impuritade, e questa è ne lo giu- 
dicato. La prima si può brievemente così ragionare. La maggiore 
parte de li uomini vivono secondo senso e non secondo ragione, 


Virgilio ... andare: cfr. Aen., Iv, 175: «mobilitate viget virisque adqui- 
rit eundo ». È stato notato che Dante rende il virgiliano viget con vive; ed 
il Giuliani propose, anzi, di sostituire vige al vive dei codd., per confor- 
mare il testo a quello dell’Eneide. Ma la facile possibilità che Dante ci- 
tasse a memoria o avesse usato (come sospettò il Flamini) una lezione 
corrotta del passo virgiliano induce Busnelli e Vandelli a ritenere inac- 
cettabile una simile sostituzione. Quanto all’uso dell’articolo maschile che 
precede Eneida, è noto che, nell’età di Dante e poi ancora per buona 
parte del Trecento, simili nomi di poemi furono sentiti maschili. 


IV, x. la sopra notata scusa: cfr. iii, 2; e oltre in questo stesso cap. il $ 13. 

2. puerizia... ma d'animo: cfr. Aristotele, Età., 1, 1, 10952, 6-8: «Dif- 
fert autem nichil iuvenis secundum etatem aut secundum morem iuveni- 
lis. Non enim a tempore defeccio, set propter secundum passiones vivere 
et persequi singula ». 

3. secondo senso: cfr. Aristotele, Eth., 1, 2, 1095a, 20-23: «De felici- 
tate autem que est, altercantur, et non similiter multi sapientibus tradi- 
derunt. Hii quidem enim apertorum quid et manifestarum, utputa vo- 
luptatem, aut divicias, aut honorem; alii autem aliud...» (e Tommaso 
d'Aquino, Exp. Eth., 1, lect. iv, 46: «... multitudo popularium non si- 
militer in hoc sentit cum sapientibus. Nam populares existimant felicita- 
tem esse aliquid eorum quae sunt aperto et manifesto, ut sunt illa quae 
in sensibilibus considerantur, quae sola manifesta sunt multitudini, et 
adeo aperta, quod non indigent expositione reserante, sicut sunt voluptas, 
divitiaè et honor et alia huiusmodi»; e vedi anche 1x, lect. viii, 1864: 
«Multitudo autem hominum talis est, quod magis sequitur sensum quam 
intellectum»). 


Il 
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a guisa di pargoli; e questi cotali non conoscono le cose se non sem- 
plicemente di fuori, e la loro bontade, la quale a debito fine è or- 
dinata, non veggiono, per ciò che hanno chiusi li occhi de la ragione, 
li quali passano a veder quello. Onde tosto veggiono tutto ciò che 
ponno, e giudicano secondo la loro veduta. E però che alcuna op- 
pinione fanno ne l’altrui fama per udita, da la quale ne la presenza 
si discorda lo imperfetto giudicio che non secondo ragione ma 
secondo senso giudica solamente, quasi menzogna reputano ciò 
che prima udito hanno, e dispregiano la persona prima pregiata. 
Onde appo costoro, che sono, ohmè, quasi tutti, la presenza ri- 
stringe l’una e l’altra qualitade. Questi cotali tosto sono vaghi e 
tosto sono sazii, spesso sono lieti e spesso tristi di brievi dilettazioni 
e tristizie, tosto amici e tosto nemici; ogni cosa fanno come par- 
goli, sanza uso di ragione. La seconda si vede per queste ragioni: 
che paritade ne li viziosi è cagione d'invidia, e invidia è cagione 


a guisa di pargoli: cfr. Aristotele, Eth., 1, 15, 1119b, 5-10: «Secun- 
dum concupiscenciam enim vivunt et pueri, et maxime in hiis delectabilis 
appetitus. Si igitur non erit bene persuasibilis, et ad dominans et ad mul- 
tum veniet. Insaciabilis enim delectabilis appetitus, et undique insipienti, 
et concupiscencie operacio auget cognatum; et si magne et vehementes 
sint, et cogitacionem percuciant » (e vedi anche Tommaso d’Aquino, Exp. 
Eth., un, lect. xxii, 645 e lect. iv, 427: «‘Quaecumque operantur bruta 
animalia et pueri, operantur secundum passionem appetitus sensitivi: non 
autem secundum appetitum intellectivum, quia carent usu rationis»). 

5. la presenza ristringe...qualitade: cfr. oltre $ 12: «la presenza ri- 
stringe lo bene e lo male ifì ciascuno». 

Questi cotali tosto sono vaghi ecc.: cfr. Aristotele, Eth., VIII, 3, 11562, 
31-b, 4: «Iuvenum autem amicicia propter delectacionem esse videtur. Se- 
cundum passionem enim isti vivunt, et maxime persequntur delectabile 
ipsis et presens; etate autem transcendente, et delectabilia fiunt altera; 
propter quod velociter fiunt amici et quiescunt, simul enim cum delecta- 
bili amicicia transcinditur. Talis autem delectacionis velox transmutacio. 
Et amativi autem iuvenes; secundum passionem enim et propter delecta- 
cionem quod multum amative; propter quod amant et cito quiescunt, 
multociens eadem die transcidentes» (e vedi anche Tommaso d'Aquino, 
Exp. Eth., vir, lect. iii, 1571-1573 €, in particolare, il testo seguente [1572]: 
«Non enim eadem sunt in quibus delectantur pueri et adolescentes et iu- 
venes et ideo tales de facili fiunt amici, et de facile cessant, quia simul 
transmutatio delectabili transit amicitia n). Opportuno anche il richiamo 
ad Aristotele, Rhet., 11, 12, proposto da Busnelli e Vandelli. Ma, natural- 
mente, si tenga presente Virgilio, Aen., vi, 733: «Hinc metuunt cupiuntque, 
dolent gaudentque », assai vicino alle espressioni dantesche. 

6. paritade ne li viziosi è cagione d'invidia: cfr. Aristotele, Rhef., 11, 10, 
1387b, 24-27 (translatio anonyma sive vetus): «. . . invidebunt enim huius- 
modi quibus sunt quidam similes aut apparent; parium autem miseren- 
tur secundum genus, secundum cognationem, secundum etatem, secun- 
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di mal giudicio, però che non lascia la ragione argomentare per la 
cosa invidiata, e la potenza giudicativa è allora quel giudice che ode 
pur l’una parte. Onde quando questi cotali veggiono la persona fa- 
mosa, incontanente sono invidi, però che veggiono a s[é] pari 
membra e pari potenza, e temono, per la eccellenza di quel cotale, 
meno esser pregiati. E questi non solamente passionati mal giudi- 


dum habitus, secundum gloriam, secundum existentia »; (translatio Guil- 
lelmi): «... invidebunt quidem enim tales quibus sunt aliqui similes aut 
videntur; similes autem dico secundum genus, secundum cognationem, 
secundum staturam, secundum habitum, secundum opinionem, secun- 
dum ea que existunt», e II, 11, 1388a, 33-34 (transì. anon.): «.. . ideoque 
modestus est zelus et modestorum, invidere autem malum et malorum»; 
(transl. Guill.): «... propter quod et epieikes est zelus et epieikorum, 
invidere autem pravum et pravorum >. 

invidia è cagione di mal giudicio ... l'una parte: l’invidia toglie alla 
ragione la capacità di argomentare in modo retto ed esatto; e, in questo 
senso, la ragione dell’invidioso è simile ad un giudice che ascolti soltanto 
una delle due parti in causa, giacché essa considera soltanto la cattiva fama 
o le qualità negative, vere o apparenti, di colui che è oggetto dell’invidia, 
senza tener minimamente conto dei suoi aspetti positivi. Al contrario, il 
giudice giusto deve procedere in modo assolutamente diverso, come chia- 
risce Aristotele, Eth., v, 7, 1132a, 21-25: «Iudex enim vult esse velut iu- 
stum animatum. Et querunt iudicem medium, et vocant quidem mesidicos, 
tamquam si medium attingant, iustum adipiscentes. Medium ergo aliquod 
iustum, si quidem et iudex. ludex autem adequat » (e Tommaso d’Aquino, 
Exp. Eth., v, lect. vi, 955, così commenta: «Sic ergo patet, quod iustum, 
de quo nunc loquimur, est quoddam medium quia iudex, qui determinat 
hoc iustum medius est, inquantum scilicet constituit id quod est aequale 
inter partes: aequale autem medium est inter plus et minus. ..»). 

7. a s[é]: così legge il testo dell’ed. della SD, in luogo di assai dato 
dai codd,; ed anche Busnelli e Vandelli accettano questa emendazione, 
osservando che assai «dovrebb’essere un avverbio rafforzativo di pari, ma 
che mal si può difendere, perché il senso di pari non richiede né tollera 
tale rafforzamento». Si noti, inoltre, che il Moore (Studies, IV, pp. 24-5) 
propose un a sue (attraverso assue), soluzione respinta dal Parodi («Bull. 
d. Soc. dant.», N. S., xxv, 1918, p. 126) per ragioni stilistiche. La Simo- 
nelli (Materiali, p. 74) ricorda che assai è sicuramente nell’archetipo e che 
non si tratta di un rafforzativo, bensì di un limitativo, usato da Dante, 
Boccaccio e altri autori nel senso di «a sufficienza». Va detto, però, che 
la Ageno (Riflessioni, p. 87) è tornata a difendere il testo della SD, rite- 
nendo che tale lezione congetturale sia antica. 

e temono... pregiati: cfr. Purg., xvir, 118-20: «è chi podere, grazia, 
onore e fama / teme di perder perch’altri sormonti; / onde s’attrista sì che 
I contrario ama». 

8. passionati mal giudicano: la passione impedisce, infatti, il retto ra- 
gionamento e la giusta conclusione del giudizio. A questo proposito può 
essere opportuna la citazione di Aristotele, Età., vit, 5, 1147b, 2-3: 
«.., concupiscencia enim contraria, set non opin.0 recte racioni» (e la 
Exp. tomista, vir, lect. iii, 1349: «Et dicit, quod non est ibi contrarietas 


10 


28 CONVIVIO, I, iv, 8-10 


cano, ma, diffamando, fanno a li altri mal giudicare; per che appo 
costoro la presenza ristringe lo bene e lo male in ciascuno appre- 
sentato: e dico lo male, perché molti, dilettandosi ne le male opera- 
zioni, hanno invidia a’ mali operatori. La terza si è l'umana impu- 
ritade, la quale si prende da la parte di colui ch’è giudicato e non è 
sanza familiaritade e conversazione alcuna. Ad evidenza di questa, 
è da sapere che l’uomo è da più parti maculato e, come dice Agusti- 
no, «nullo è sanza macula ». Quando è l’uomo maculato d’una pas- 
sione, a la quale tal volta non può resistere; quando è maculato d’al- 


ex parte rationis per se, sicut accidit in dubitantibus, sed solum per ac- 
cidens, inquantum scilicet concupiscentia contrariatur universali rationi 
rectae »). E cfr. Par., xI1I, 120: ce poi l’affetto l’intelletto lega». 

e dico lo male... mali operatori: cfr. Tommaso d’Aquino, Exp. Eth., 
11, lect. ix, 356: «... invidus autem superabundat ut tristetur de omnibus, 
quì prosperantur, sive bonis sive malis». Ma di questi caratteri dell’invi- 
dioso Aristotele parla ampiamente in Rhet., 11, 10. 

9. l’umana impuritade ... conversazione alcuna: i vizi o difetti pro- 
pri di ciascun individuo, in quanto è dotato di natura umana, possono 
essere giudicati solo da chi abbia con lui familiarità e rapporti di consue- 
tudine. La Ageno (Riflessioni, p. 87) ritiene che il testo debba essere com- 
pletato con l'aggiunta di discoperta dopo alcuna. 

Ad evidenza di questa: cioè della suddetta «terza cagione ». 

come dice Agustino: non è facile individuare un preciso riferimento 
a un testo agostiniano, perché la frase è estremamente generica. Mi sem- 
brano però appropriate le citazioni di Busnelli e Vandelli che si sono ri- 
chiamati soprattutto al Liber de divinis scripturis sive Speculum, 73 (dove 
si legge: «Quis enim hominum vel virorum ab operibus suis mundus et 
inmaculatus est coram domino? quia nemo mundus a sorde») e a .So- 
liloquia animae ad Deum, 28 («Omnes autem nos quasi pannus menstrua- 
tae de massa corrupta et immunda venientes, maculam immunditiae no- 
strae, quam celare saltem tibi qui omnia vides, non possumus, in fronti- 
bus portamus»), pur arricchendo il commento di altri riferimenti agosti- 
niani e tomisti assai meno persuasivi. In realtà, l’espressione dantesca non 
sembra derivata da una lettura diretta da Agostino, ma è, piuttosto, la 
memoria di una dottrina indubbiamente agostiniana, riferita con lo stile 
tipico del ‘‘compendium’’. E, in questo senso, andrà pure tenuta presente 
la fonte suggerita dal Moore (Studies, 1, pp. 291-2) che ha pensato piut- 
tosto a Confess., 1, vii, 11: ©... nemo mundus a peccato coram te, nec 
infans, cuius est unius diei vita super terram», Ma è chiaro che anche 
questa citazione serve soltanto a precisare l'atteggiamento di Dante nei 
confronti delle grandi ‘‘auctoritates’’ patristiche e scolastiche, spesso usate 
con notevole libertà e limitata aderenza al loro contesto letterario. 

ro. d’una passione: la Ageno (Riflessioni, p. 87) accoglie la lezione del- 
l’inc. Bonaccorsi: d’alcuna passione. 

non può resistere: cfr. Tommaso d'Aquino, Exp. Eth., 1, lect. iii, 39: 
«... considerandum est, quod scientia moralis docet homines sequi ratio- 
nem, et discedere ab his ad quae passiones animae inclinant, quac sunt 
concupiscentia, ira et similia. In quae quidem aliqui tendunt dupliciter. 
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cuno disconcio membro; e quando è maculato d’alcuno colpo di 
fortuna; e quando è maculato d’infamia di parenti o d’alcuno suo 
prossimo: le quali cose la fama non porta seco ma la presenza, e di- 
scuoprele per sua conversazione. E queste macule alcuna ombra 
gittano sopra la chiarezza de la bontade, sì che la fanno parere men 
chiara e men valente. E questo è quello per che ciascuno profeta è 
meno onorato ne la sua patria; questo è quello per che l’uomo buo- 
no dee la sua presenza dare a pochi e la familiaritade dare a meno, 
acciò che ’1 nome suo sia ricevuto, ma non spregiato. E questa 
terza cagione può essere così nel male come nel bene, se le cose de 
la sua ragione si volgano ciascuna in suo contrario. Per che mani- 
festamente si vede che per impuritade, sanza la quale non è alcuno, 
la presenza ristringe lo bene e lo male in ciascuno più che ’1 vero 
non vuole. 


Uno modo ex electione: puta cum aliquis hoc proponit, ut concupiscentiae 
suae satisfaciat. Et hos vocat sectatores passionum. Et alio modo cum aliquis 
proponit quidem a noxiis delectationibus abstinere, vincitur tamen interdum 
împetu passionis, ut contra suum propositum, impetum passionis sequatur ». 

infamia di parenti: cfr. IV, xiv, xv, xxix, dove si discute, appunto, di 
questo argomento in rapporto con il tema della ‘‘nobiltà’’. Parenti (come 
notano Busnelli e Vandelli) è qui nel senso latino di «genitori», mentre 
prossimo ha piuttosto il significato di «congiunto ». 

per sua conversazione: ossia, la frequentazione e la compagnia fanno 
risaltare quei difetti che non erano noti per fama. 

II. queste macule...valente: i difetti di cui si è parlato sin qui, e 
che sono involontari, non dipendendo dalla libera volontà degli uomini, 
oscurano, tuttavia, anche l’effettiva bontà morale di chi ne è affetto, per- 
ché lo rendono meno apprezzato e considerato dagli altri. (E cfr. Tom- 
maso d’Aquino, Exp. Eth., 1, lect. xiii, 163: «Non enim est omnino felix, 
qui est turpis specie; quia ex hoc redditur in oculis aliorum contempti- 
bilis et despectus. Et eadem ratio est de eo qui est ignobilis, vel qui caret 
bona prole. Et multo minus est felix si habeat pessimos filios vel amicos, 
quia impeditur ab operatione virtutis »). 

ciascuno profeta . .. sua patria: cfr. Matth., 13, 57: «Non est propheta 
sine honore nisi in patria sua», 

12. questa terza cagione: appunto «l’umana impuritade ». 

se le cose...in suo contrario: se, cioè, gli argomenti svolti sino ad 
ora per dimostrare come venga diminuita nel giudizio ‘‘presente’’ la ‘‘buo- 
na fama” e il valore di chi ne è oggetto, vengono sostituiti con quelli 
contrari per mostrare come da quel giudizio risultino pure sminuite anche 
la ‘“malafama” e la ‘‘malizia”’. Sicché da una tale precisa argomentazione, 
che rovesci totalmente i termini del ragionamento già seguito, risulta che 
la ‘“presenza’’ restringe e attenua la cattiva fama già corrente intorno ad 
un uomo, in quanto le sue qualità positive ora direttamente conosciute 
fanno parere minori di quanto non siano realmente anche i suoi difetti 
e le sue mende. 
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Onde con ciò sia cosa che, come detto è di sopra, io mi sia quasi 
a tutti li Italici appresentato, per che fatto mi sono più vile forse 
che ’1 vero non vuole non solamente a quelli a li quali mia fama era 
già corsa, ma eziandio a li altri, onde le mie cose sanza dubbio me- 
co sono alleviate; conviemmi che con più alto stilo dea, ne la pre- 
sente opera, un poco di gravezza, per la quale paia di maggiore au- 
toritade. E questa scusa basti a la fortezza del mio comento. 


V. Poi che purgato è questo pane da le macule accidentali, ri- 
mane ad escusare lui da una sustanziale, cioè da l’essere vulgare e 
non latino; che per similitudine dire si può di biado e non di fru- 


13. meco sono alleviate: insieme alla sua persona (che, com’è detto in 
ili, s, «invilio» «nel conspetto» di «molti») anche i pregi e le qualità di 
Dante sono adesso considerati di minor valore di quanto non siano real- 
mente. 

dea, ne la presente opera: la Ageno (Riflessioni, pp. 87-8) legge, secon- 
do alcuni codd.: dia a la presente opera. 

gravezza: serietà e dignità. 

autoritade: per il significato di questo termine in Dante cfr. oltre 1v, 
vi, 5. Si noti però che, in questo contesto, l’‘‘autorità’’ è strettamente con- 
nessa con la gravezza (o ‘‘gravitas’’) e, dunque, con il peso e la forza di 
convinzione di uno stile più elevato qual è quello usato nel Convivio (e 
cfr., a questo proposito, quanto è detto in VE, 11, iv, 5-8, sulla «gravitas 
sententiae », il «summus . . . stilorum» ed i loro particolari elementi re- 
torici). Anche Aristotele, Eth., 1v, 8, 1125a, 12-15, insiste sul valore della 
‘‘gravitas’’ e su come essa si confaccia al ‘‘magnanimo’’: «Set et motus 
gravis lentus magnanimi videtur esse, et vox gravis, et locucio stabilis. 
Non enim festinus qui circa pauca studet, neque contenciosus, qui nichil 
magnum existimat»; ma si dovranno pure tenere presenti un passo di 
Isidoro (Etym., x, 112: «Gravis, venerabilis. Unde et contemptibiles leves 
dicimus. Gravis pro consilio et constantia dictus, quia non levi motu dis- 
silit, sed fixa constantiae gravitate consistit») e i numerosi testi cicero- 
niani (ad esempio Brut., xx1x, 111-2; De 0ff., 1, xxxviii, 137; Or., LIV, 
182, ecc.) che teorizzano appunto l’alto ideale oratorio della ‘‘gravitas’’. 

fortezza: difficoltà, asperità e, insieme, elevatezza del Convivio, con- 
nesse, naturalmente, con la ‘‘gravitas’”’ e ‘“autorità’’. E cfr. iv, xxi, 6: 
«...io parlo sì che par forte ad intendere». 


V, 1. le macule accidentali ...latino: Dante sin qui ha parlato solo dei 


«difetti» accidentali e secondari del Convivio, quelli che potevano facil- 
mente esser mondati dai «sergenti»; deve ora affrontare l’altra più grave 
e «sustanziale» macula che muta il pane del convivio da frumento in biado, 
e, cioè, l’uso della lingua volgare in luogo del latino. 

biado: è un arcaismo per ‘“biada’’, usato per indicare, in contrapposi- 
zione al frumento, i cereali meno nobili, come l'orzo o la segale (ec vedi 
oltre x, I e xiii, 11-12, ove Dante, con una probabile reminiscenza di 
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mento. E da ciò brievemente lo scusano tre ragioni, che mossero me 
ad eleggere innanzi questo che l’altro: l’una si muove da cautela di 
disconvenevole ordinazione; l’altra da prontezza di liberalitade; 
la terza da lo naturale amore a propria loquela. E queste cose per 
sue ragioni, a sodisfacimento di ciò che riprendere si potesse per 
la notata ragione, intendo per ordine ragionare in questa forma. 
Quella cosa che più adorna e commenda l’umana operazione, e 
che più dirittamente a buon fine la mena, sì è l’abito di quelle dispo- 


Ioann., 6, 9, scrive: «quello pane orzato del quale si satolleranno migliaia, 
e a me ne soperchieranno le sporte piene »). 

2. tre ragioni: 1) se il commento fosse stato scritto in latino non avrebbe 
avuto una giusta e conveniente relazione con il testo in volgare delle can- 
zoni; 2) poiché il volgare è inteso da tutti, il commento scritto in quella 
lingua potrà svolgere in modo più liberale e fruttuoso il suo compito di 
ammaestramento; 3) l’autore ama la propria lingua che è, appunto, il 
volgare. 

eleggere: i codd. (SIMONELLI, Materiali, p. 75) recano allegare, forma 
che il Parodi (in ed. della SD, Prefazione, p. xvi) ritenne derivata da un 
aretinismo (aléggiare o allégiere) dell’archetipo. Il Pernicone (Per il testo 
critico del « Convivio», cit., pp. 171-2) suppone invece che l’accordo dei 
mss. mostri che il capostipite di ? recava allegare, mentre alcuni esemplari 
di « leggevano ad eleggere, sicura lezione dell’archetipo, trivializzata da 
una larga parte della tradizione. Comunque l'emendamento, già proposto 
dal Cod. Capponiano e ripreso da EM, è poi passato in tutte le stampe. 
Il senso è quello di ‘‘scegliere con compiuta riflessione”. 

disconvenevole ordinazione: la lezione dei codd. è stata ripresa dall’ed. 
della SD che ha rifiutato di mutare ordinazione in disordinazione, come 
avevano invece fatto alcuni editori e studiosi (Giuliani, Moore, Sanesi 
[in «Giorn. stor. d. lett, it.», LXXXI, 1923, p. 154]; e cfr. Busnelli e Van- 
delli), i quali adducevano come ragione che più oltre (vi, 1) si legge di- 
sconvenevoli disordinazioni e, poi ancora, disconvenevoli disordinamenti (viii, 
1) e disconvenevole disordinazione (x, 5). Come osservano Busnelli e Van- 
delli, si tratta, però, di casi diversi; giacché qui Dante, enunciando la 
prima ragione per cui è stato indotto a scrivere il Convivio in volgare, 
parla proprio della necessità o cautela di evitare che il commento non 
sia ordinato in modo conveniente al proprio fine che consiste nel servire 
le canzoni, spiegandone il senso dottrinale. E, invero, «il verbo ordinare 
è usato poi subito ne’ $$ 4 e 5 dove si comincia a ragionare specificata- 
mente della cosa toccando delle varie ‘‘disposizioni’’ ... a quello fine or- 
dinate». 

3. sodisfacimento: scusa, giustificazione. 

4. umana operazione: l’arch. (SIMONELLI, Materiali, p. 75) reca umane 
operazioni discordante con la mena. Le edd. precedenti a quella della SD 
avevano corretto mutando /a mena in le mena, mentre l’ed. della SD ha 
preferito emendare umane operazioni in umana operazione che appare cer- 
tamente preferibile. 

l'abito di quelle disposizioni: cioè l’abito della virtù. E cfr. Aristotele, 
Eth., u, 5, 11062, 22-24: «... hominis virtus erit utique habitus ex quo 
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sizioni che sono ordinate a lo inteso fine; sì com’è ordinata al fine 
de la cavalleria franchezza d’animo e fortezza di corpo. E così colui 
che è ordinato a l’altrui servigio dee avere quelle disposizioni che 
sono a quello fine ordinate, sì come subiezione, conoscenza e obe- 
dienza, sanza le quali è ciascuno disordinato a ben servire; perché, 
s’elli non è subietto in ciascuna condizione, sempre con fatica e 
con gravezza procede nel suo servigio e rade volte quello continua; 
eseelli nonè [conoscente ...............0.. eee 
e se elli non è] obediente, non serve mai se non a suo senno e a suo 
volere, che è più servigio d’amico che di servo. Dunque, a fuggire 
questa disordinazione, conviene questo comento, che è fatto in vece 
di servo a le ’nfrascritte canzoni, esser subietto a quelle in ciascuna 


bonus homo fit et a quo bene opus suum reddit » (e Tommaso d’Aquino, 
Exp. Eth., 11, lect. v, 298: «Habitus est enim dispositio quaedam deter- 
minans potentiam per comparationem ad aliquid. Quae quidem deter- 
minatio, si sit secundum quod convenit naturae rei, erit habitus bonus 
disponens ad hoc quod aliquid fiat bene», e vi, lect. ii, 1125: «... virtus 
uniuscuisque rei determinatur ad proprium opus, quod scilicet perficitur 
.secundum virtutem. Hic autem dicitur optimus habitus, quo optime per- 
ficitur aliquod opus»). Ma si veda, per meglio intendere il testo, anche 
questo passo di Aristotele, Metaph., v, 20, 1022b, 10-14 = t. c. 25: « Alio 
vero modo habitus dispositio dicitur, secundum quam bene et male di- 
sponitur dispositum, et aut secundum se, aut ad aliud; ut sanitas est 
habitus quidam et dispositio est talis. Amplius habitus quidem dicitur, 
si est pars dispositionis talis. Quapropter et partium virtus habitus est 
quidam ». 

s. subiezione: latinismo per ‘‘subordinazione’’ qui usato per indicare 
il rapporto regolato da un preciso ordine gerarchico. 

e se elli non è [conoscente ...non è] obediente: i codd. (SIMONELLI, 
Materiali, p. 55) recano e se elli non è obediente; la lacuna fu notata per 
primo dal Cavazzoni Pederzini che propose d’integrarla così: e s'elli non 
è conoscente non può perfettamente servire. Il Romani adottò, invece, un’altra 
integrazione: e s’elli non è conoscente della natura del suo Signore, mai non 
potrà servirlo perfettamente: e s'elli non è obbediente. L’ed. della SD, come 
si vede, non avanza alcuna compiuta congettura, lasciando in gran parte 
aperta la lacuna, mentre Busnelli e Vandelli integrano, con un’interpreta- 
zione abbastanza soddisfacente e che, comunque, rispetta il significato 
generale del contesto: e se elli non è [conoscente del bisogno del suo signore e 
a lui non è) obediente. 

6. in ciascuna sua ordinazione: la lezione dell’ed. della SD rispetta la 
tradizione manoscritta; ma Busnelli e Vandelli osservano che ordinazione 
potrebbe essere un errore dell’archetipo, forse per influenza del disordina- 
zione precedente; e poiché qui ci si richiama, in modo evidente, a quanto è 
stato detto nel $ 5, propongono di leggere in ciascuna sua [con])dizione. 
L’emendazione è, in sostanza, accolta anche dalla Simonelli (Materiali, 
p. 76) che la ritiene maggiormente adatta al testo della lezione dell’ar- 
chetipo. 
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sua ordinazione, ed essere conoscente del bisogno del suo signore 
e a lui obediente. Le quali disposizioni tutte li mancavano, se latino 
e non volgare fosse stato, poi che le canzoni sono volgari. Ché, pri- 
mamente, non era subietto ma sovrano, e per la {sua] nobilità e per 
vertù e per bellezza. Per nobilità, perché lo latino è perpetuo e non 
corruttibile, e lo volgare è non stabile e corruttibile. Onde vedemo 
ne le scritture antiche de le comedie e tragedie latine, che non si 


7. sovrano: superiore (e cfr. Inf., 00x11, 128: «così ’1 sovran li denti a 
l’altro pose »). 

e per la [sua] nobilità: il Moore e Busnelli e Vandelli tolgono l’articolo 
e non integrano con sua, sia perché «seguono i termini paralleli per vertù 
e per bellezza, entrambi senz’articolo », sia «perché i tre termini vengono 
senz’articolo richiamati nelle spiegazioni che seguono ($$ 7, 11, 13)». An- 
che la Simonelli (Materiali, p. 76) considera che questo sia il migliore 
emendamento, mentre il Pézard (La rotta gonna, p. 131) ritiene opportu- 
no togliere soltanto l’articolo e leggere per [sua] nobilità. 

A proposito della ‘‘nobiltà’’ del latino e delle ragioni addotte da Dante 
per giustificare la sua superiorità nei confronti del volgare, nonché sul- 
l'apparente contraddizione con quanto è detto in VE, 1, i, 3-4 (ove invece 
il volgare è definito nobilior in confronto con il latino), vedi l’Introduzione 
del MencaLDO, in Opp. min., 11, pp. 6-7 e, ancora, sempre dello stesso, 
l’Introduzione a D. ALIGHIERI, De vulgari eloquentia, Padova, Antenore, 
1968, pp. L sgg., e la voce gramatica, in ED, ui, pp. 262-3, e, di G. Bru- 
GNOLI, la voce /atino, ivi, pp. 591-2. Per la spiegazione di questo contesto, 
basterà dire che Dante esalta qui la nobiltà del latino sotto l’aspetto del- 
l’‘‘arte’’, in quanto è una lingua ormai fissata dalla ‘‘gramatica”’, che si 
trasmette immutata da generazioni; cosa che non può dirsi dei volgari in 
genere e dell’italiano in particolare, perché non hanno ancora assunto una 
struttura stabile, regolata da rigorose leggi grammaticali (cfr. anche NARDI, 
Dante e la cultura medievale, pp. 228-30). 

8. de le comedie e tragedie latine: secondo la terminologia dantesca, 
comune alla tradizione medievale, tragedia è qualsiasi componimento poe- 
tico caratterizzato dalla ‘‘gravità’’ dell'argomento, dalla sublimità dello 
stile e dall’altezza del linguaggio, laddove, invece, la commedia ha uno 
stile «mediocre» e tratta argomenti più «umili» (e cfr. VE, 11, iv, 5-6, e 
la relativa nota del MENGALDO, in Opp. min., 11, pp. 164-6; ma vedi anche 
sempre del MencaLDO la voce stili, Dottrina degli, in ED, V, pp. 435-8; 
A. E. QuacLio, Commedia. I. Titolo, ivi, 11, pp. 79-81; A. NICCOLI, tra- 
gedia, ivi, v, p. 684). Si tratta, dunque, di un uso estensivo dei due termi- 
ni, non più legati al contesto specifico teatrale, perché questi, con la scom- 
parsa del teatro antico, hanno perduto il loro significato originario e sono 
usati per qualificare dei tipi di poesia narrativa, caratterizzati soltanto da 
certi contenuti e da un correlativo livello stilistico (e cfr. Uguccione, 
Derivationes: «Differunt tragedia et comedia...comedia humili stilo 
describitur, tragedia alto »). Ed è dunque probabile che, in questo passo, 
Dante si riferisca, oltre che a vere e proprie commedie e tragedie classiche 
da lui conosciute (come quelle di Terenzio e di Seneca), anche ad opere 
latine che non sono definite tali dalla nostra corrente terminologia. Ma 
per la definizione di ‘tragedia’ e ‘‘commedia’’ e la loro differenziazione 
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possono transmutare, quello medesimo che oggi avemo; che non 
avviene del volgare, lo quale a piacimento artificiato si transmuta. 
Onde vedemo ne le cittadi d’Italia, se bene volemo agguardare, da 
cinquanta anni in qua molti vocabuli essere spenti e nati e variati; 
onde se ’l1 picciol tempo così transmuta, molto più transmuta lo 
maggiore. Sì ch’io dico, che se coloro che partiron d’esta vita già 
sono mille anni tornassero a le loro cittadi, crederebbero la loro cit- 
tade essere occupata da gente strana, per la lingua da loro discor- 
dante. Di questo si parlerà altrove più compiutamente in uno libello 
ch'io intendo di fare, Dio concedente, di Volgare Eloquenza. 


stilistica, si veda anche Ep., xt, 28-31 (che dipende, come dimostrò il 
TOYNBEE, Studies and Researches, pp. 103-4 = Ricerche e note, pp. 31-3, 
direttamente da Uguccione). Per l’assai probabile accentuazione comedia, 
tragedia, cfr. P. RAJNA, Il titolo del poema dantesco, in «Studi danteschi », 
IV (1921), pp. 6-9. 

quello medesimo: la stessa lingua latina. 

artificiato: il volgare, ‘‘elaborato’’ secondo la volontà di chi l’usa (e cfr. 
VE, 1, ix, 6, dove il mutare e variare del linguaggio sono attribuiti alla 
natura dell’uomo, «instabilissimum atque variabilissimum animal »). 

9. molti vocabuli...variati: cfr. Orazio, Ars poet., 60-2: «Ut silvae 
foliis pronos mutantur in annos, / prima cadunt: ita verborum vetus in- 
terit aetas, / et iuvenum ritu florent modo nata vigentque », e 70-2: « Multa 
renascentur quae iam cecidere, cadentque / quae nunc sunt in honore 
vocabula, si volet usus, / quem penes arbitrium est et ius et norma lo- 
quendi » (versi riecheggiati in Par., XXVI, 124-6, 137-8 e qui a II, xili, 10). 

che se coloro ecc.: cfr. VE, 1, ix, 7: «Quapropter audacter testamur 
quod si vetustissimi Papienses nunc resurgerent, sermone vario vel diverso 
cum modernis Papiensibus loquerentur ». 

gente strana: stranieri. 

da loro discordante: la Ageno (Riflessioni, p. 88) legge: da la loro di- 
scordante. 

10. uno libello: il De vulgari eloquentia. Il riferimento è importante 
per stabilire il terminus post quem della composizione di quest'opera. Per 
il Rajna (in AA. VV., Dante. La vita - Le opere ecc., Milano, Treves, 
1921, p. 79) queste parole, «non anteriori al 1305» e forse «di qualche 
anno più tarde», presenterebbero «come intenzione ciò che, intrapreso 
di già, è tuttora lontano dal compimento e che a nessuno si vorrebbe mo- 
strare». Ma già il Barbi (Introduzione, 1, pp. xviti-xIx) osservava che il 
passo poteva esser stato scritto nel 1304, prima o press’a poco nello stesso 
tempo in cui era iniziata la composizione del De vulgari eloquentia; men- 
tre il Mengaldo (De vulgari eloquentia, composizione, in ED, 11, pp. 401-2) 
ritiene, con ragione, che tali parole debbono essere interpretate alla let- 
tera, «come annuncio di un’opera in pectore, al massimo incipiente ». Anzi, 
il relativo contrasto dell’affermazione del Convivio con le tesi elaborate 
nel 1 libro del De vulgari eloquentia su un punto così importante come la 
concezione del valore rispettivo del latino e del volgare, può essere (come 
è sembrato anche al Vinay) un’ulteriore ragione per accentuare questa 
conclusione e porre un certo lasso di tempo tra la stesura delle due opere. 
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Ancora, non era subietto ma sovrano per vertù. Ciascuna cosa è 
virtuosa in sua natura che fa quello a che ella è ordinata; e quanto 
meglio lo fa tanto è più virtuosa. Onde dicemo uomo virtuoso, che 


A questo proposito, cfr. NARDI, Dante e la cultura medievale, pp. 230-4, 
che pone in luce le ragioni di fondo della diversità delle due concezioni. 

La CORTI, Felicità mentale, pp. 142-5, ritiene ora che dalle indicazioni 
relative a VE (qui presentato come «semplice progetto» e nel Iv trattato 
ispiratore di un «modello stilistico che /o presuppone ») si possano trarre 
dati assai utili per la disposizione cronologica delle due opere dantesche; 
e conclude che «I primi tre trattati del Convivio abbraccerebbero il perio- 
do forlivese e veronese dal 1303 e forse anche prima a metà del 1304 circa, 
il De vulgari eloquentia quello intermedio sino al lunigiano-toscano, in cui 
sarebbe stato composto il Iv trattato ». Ma della CORTI, a proposito della 
teoria generale del linguaggio in Dante e delle sue possibili fonti, è da 
vedere particolarmente Dante a un nuovo crocevia, Firenze, Sansoni, 1981 
(part. pp. 9-76), dove, studiando soprattutto il carattere della cultura 
filosofica bolognese dei tempi di Dante, si prospetta un interessante con- 
fronto con i testi di Boezio di Dacia e di Gentile di Cingoli e altri ‘‘mo- 
distae”’, con riferimenti spesso illuminanti. Si veda, però, anche G. C. 
ALrssio, La grammatica speculativa e Dante, in «Letture classensi», 13 
(1984), pp. 69-88; GENTILE DA CINGOLI, Quaestiones supra Prisciano Mi- 
nori, a cura di R. Martorelli Vico, Pisa, Scuola Normale Superiore, 1985. 
Ma, per una diversa impostazione, anche 1. PAGANI, La teoria linguistica 
di Dante, Napoli, Liguori, 1982. 

11. Ciascuna cosa è virtuosa . .. ordinata: cfr. Aristotele, Phys., VII, 3, 
246b, 27-30 = t. c. 18: «Virtus enim quaedam perfectio est: unumquod- 
que enim tunc maxime perfectum est, cum attingit propriae virtuti, et 
tunc est maxime secundum naturam; ut circulus tunc maxime secundum 
naturam est, cum maxime circulus sit»; e vedi anche Età., I, 6, 1097b, 
25-28 e 1098a, 7-17: 1Quemadmodum autem tibicini et statuifici et omni 
artifici, et omnino quorum est opus aliquod et actus, in opere videtur 
bonum esse. Et bene ita videtur utique et homini, si quidem est opus ali- 
quod ipsi...Si autem est opus hominis anime operacio secundum ra- 
cionem vel non sine racione, idem autem dicimus opus esse genere huius 
et huius studiosi, quemadmodum cithariste et studiosi cithariste, et sim- 
pliciter utique hoc in omnibus, apposita secundum virtutem abundancia 
ad opus. Cithariste quidem enim cithariste, studiosi autem bene. Si autem 
sic, hominis autem ponimus opus, vitam quandam; hanc autem anime 
operacionem et actum cum racione, studiosi autem viri bene hec et optime. 
Unumquodque autem bene secundum propriam virtutem perficitur. Si 
autem hoc, humanum bonum anime operacio fit secundum virtutem. Si 
autem plures virtutes, secundum perfectissimam et optimam». (E cfr. 
l’Exp. tomista, 1, lect. x, 119: «Cuiuslibet enim rei habentis propriam 
operationem illa est bonum suum, et hoc quod bene est ei consistit in 
eius operatione », e 128: «Si igitur opus hominis consistit in quadam vita, 
prout scilicet homo operatur secundum rationem, sequitur quod boni 
hominis sit bene operari secundum rationem, et optimi hominis, scilicet 
felicis, optime hoc facere. Sed hoc pertinet ad rationem virtutis, quod 
unusquisque habens virtutem secundum eam bene operetur sicut virtus 
equi est secundum quam bene currit »). 
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vive in vita contemplativa o attiva, a le quali è ordinato natural- 
mente; dicemo del cavallo virtuoso che corre forte e molto, a la qual 
cosa è ordinato; dicemo una spada virtuosa che ben taglia le dure 
cose, a che essa è ordinata. Così lo sermone, lo quale è ordinato a 
manifestare lo concetto umano, è virtuoso quando quello fa, e più 
virtuoso quello che più lo fa; onde, con ciò sia cosa che lo latino 
molte cose manifesta concepute ne la mente che lo volgare far non 
può, sì come sanno quelli che hanno l’uno e l’altro sermone, più è 
la vertù sua che quella del volgare. 

Ancora, non era subietto ma sovrano per bellezza. Quella cosa 


a le quali: la Ageno (Riflessioni, p. 88) legge con l’inc. Bonaccorsi: a /a 
quale. 

cavallo virtuoso: cfr. Aristotele, Etàh., 11, 5, 1106a, 19-24: ©... equi 
virtus equum studiosum facit, et bonum ad currendum et ferendum 
ascensorem et expectandum bellatores. Si itaque hoc in omnibus ita habet, 
et hominis virtus erit utique habitus ex quo bonus homo fit et a quo bene 
opus suum reddit». 

12. lo sermone... è ordinato: cfr. VE, 1, ii, 3: «Si etenim perspicaciter 
consideramus quid cum loquimur intendamus, patet quod nichil aliud 
quam nostre mentis enucleare aliis conceptum» che è definizione corrente 
di linguaggio. 

che lo volgare: il pronome che ha il valore di ‘il che”. 

che hanno l'uno e l’altro sermone: che possono usare le due lingue. 
Dante intende dire che il latino possiede vocaboli ed espressioni perfetta- 
mente convenienti per esprimere idee e dottrine di carattere scientifi- 
co, filosofico e teologico; mentre il volgare deve contentarsi di esprimerle 
in modo approssimativo e più generico. Eppure lo stesso Autore sembra 
confutare questa affermazione, accingendosi a scrivere in volgare il suo 
commentario, al quale ha affidato il compito di spezzare a «lì miseri» (i, 10) 
«il pane della scienza» (cfr. NARDI, Dante e la cultura medievale, p. 229). 

13. per bellezza: la superiorità del latino deriva anche dalla sua intima 
armonia e dalla perfetta corrispondenza tra le varie parti del discorso pro- 
pria di questa lingua. Più che il riferimento ad una fonte tomistica (.Sum- 
ma theol., 11* 11°, Q. 145, a. 2) che non sembra molto appropriata, convin- 
cono i richiami, proposti da Busnelli e Vandelli, ad Aristotele, Rhet., 1, 5, 
1361b, 7-10 (transl. anon. ): «Pulcritudo vero alia secundum unamquam- 
que etatem est. Adolescentis igitur pulcritudo apud labores utile habere 
corpus qui sunt ad viam et violentiam “aut'porentem Videre ad delecta- 
tionem »; (transl. Guill.): «Pulcritudo autem altera secundum unamquam- 
que etatem est. Iuvenis quidem pulcritudo est habere corpus utile ad 
labores eos scilicet qui ad cursum et ad violentiam, delectabilem existen- 
tem videre ad fruitionem», e a Cicerone, De off., I, xxviii, 98: «pulchri- 
tudo corporis apta compositione membrorum movet oculos et delectat hoc 
ipso quod inter se omnes partes cum quodam lepore consentiunt». (Ma 
cfr. anche Conv., IHI, viii, 1 € IV, xxV, 11-12, ove tornano concetti simili). 
Per il rapporto tra il concetto di armonia qui esposto e il suo rapporto 
con la teoria musicale e, addirittura, la ‘‘tecnica contrappuntistica'’, si 
veda quanto scrive R. MonTEROSSsO, armonia, in ED, 1, pp. 380-2. 
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dice l’uomo essere bella, cui le parti debitamente si rispondono, per 
che de la loro armonia resulta piacimento. Onde pare l’uomo essere 
bello, quando le sue membra debitamente si rispondono; e dice- 
mo bello lo canto, quando le voci di quello, secondo debito de l’ar- 
te, sono intra sé rispondenti. Dunque quello sermone è più bello, 
ne lo quale più debitamente si rispondono [le parole; e più debi- 
tamente si rispondono] in latino che in volgare, però che lo volgare 
seguita uso, e lo latino arte: onde concedesi esser più bello, più 
virtuoso e più nobile. Per che si conchiude lo principale intendi- 
mento, cioè che non sarebbe stato subietto a le canzoni, ma so- 
vrano. 


VI. Mostrato come lo presente comento non sarebbe stato su- 
bietto a le canzoni volgari se fosse stato latino, resta a mostrare 
come non sarebbe stato conoscente, né obediente a quelle; e poi 
sarà conchiuso come per cessare disconvenevoli disordinazioni fu 
mestiere volgarmente parlare. Dico che ’l latino non sarebbe stato 
servo conoscente al signore volgare per cotal ragione. La conoscenza 
del servo si richiede massimamente a due cose perfettamente co- 


cui: di cui. 

14. si rispondono [le parole; e più debitamente si rispondono] in lati- 
no che in volgare: congettura introdotta dall’ed. della SD per sopperire 
ad una lacuna, già notata anche da altri Edd. e diversamente colmata. 
Come hanno già rilevato Busnelli e Vandelli, questa integrazione ha il 
vantaggio di spiegare come il copista abbia potuto saltare con l’occhio da 
un rispondono ad un altro rispondono. Anche la Simonelli (Materiali, p. 77) 
ritiene pienamente accettabile la congettura. 

però che lo volgare: l’arch. reca: però dello volgare, errore già notato 
dal Cavazzoni Pederzini che lesse: però il dello Volgare (intendendo però = 
«perocché ») e dal Giuliani che, più correttamente, lesse però che il Volgare 
(cfr. SIMONELLI, Materiali, p. 77). 

e lo latino arte: l’arte di cui si parla è indubbiamente la ‘‘gramatica”’, 
intesa nel significato peculiare che le attribuisce Dante, ossia di lingua di 
cultura regolata e convenzionale, contrapposta all’idioma spontaneo e 
naturale che è, appunto, il volgare. E quindi il vocabolo, secondo un uso 
assai diffuso nel Due-Trecento in una larga parte della cultura europea, 
può spesso identificarsi, senz'altro, con il ‘‘latino’’ (e cfr. P. V. MENGAL- 
DO, gramatica, in ED, It, pp. 259-64, dove questo argomento è ampia- 
mente sviluppato con un’analisi minuziosa dei testi danteschi). 


VI, 1. cessare: evitare. 

2. due cose perfettamente conoscere ecc.: perché il servo possa servire 
perfettamente il suo signore deve conoscere, per prima cosa, la natura 
dello stesso signore, anche quando costui abbia una natura irrazionale, 
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noscere. L'una si è la natura del signore: onde sono signori di sì 
asinina natura che comandano lo contrario di quello che vogliono, 
e altri che sanza dire vogliono essere intesi, e altri che non vogliono 
che ’1 servo si muova a fare quello ch'è mestiere, se nol comandano. 
E perché queste variazioni sono ne li uomini non intendo al pre- 
sente mostrare, che troppo multiplicherebbe la digressione; se 
non in tanto, che dico in genere che cotali sono quasi bestie, a li 
quali la ragione fa poco prode. Onde, se ’1 servo non conosce la 
natura del suo signore, manifesto è che perfettamente servire nol 
può. L'altra cosa è che si conviene conoscere al servo li amici del 
suo signore, ché altrimenti non li potrebbe onorare né servire, e 
così non servirebbe perfettamente lo suo signore; con ciò sia cosa 
che li amici siano quasi parti d'un tutto, però che ’l tutto loro è 
uno volere e uno non volere. 


stolta e quasi animale (asinina) come quella di cui si parla poco oltre; e 
deve pure conoscerne gli amici, per onorarli e servirli, giacché, in certo 
senso, essi si identificano con il signore. L’arch. (SIMONELLI, Materialt, 
p. 777) reca persone in luogo di cose, probabilmente errore congetturale, 
già emendato da EM. 

4. multiplicherebbe: si moltiplicherebbe; e quindi la digressione di- 
verrebbe troppo e inutilmente lunga. 

sono quasi bestie: il loro comportamento irrazionale li rende, appunto, 
simili alle bestie, giacché, come scrive Tommaso d'Aquino, Exp. Eth., 
VII, lect. vi, 1402 (ma si tratta di un motivo comune a tutta la tradizione 
aristotelica): «. . . principium est intellectus qui in bestiis non est» (e cfr. 
IV, x, 4, Ove è detto che la ragione «è differenza per la quale uomo da la 
bestia si parte»; e II, vii, 4: «chi da la ragione si parte . . . non vive uomo, 
ma vive bestia »). 

prode: pro’, nel senso di ‘‘recar vantaggio”, ‘‘giovare’’ (e cfr. Iv, xxvii, 
2; Purg., XX1, 75; XXXII, 103; Par., VII, 26; Fiore, CLVII, 3). 

5- L'altra cosa è che...servo li amici: Busnelli e Vandelli osservano 
che l’interpunzione dell'ed. della SD induce a intendere così il testo: «la 
seconda cosa è questa, che al servo conviene conoscere gli amici del si- 
gnore », un costrutto contrastante con quello usato per «L'una cosa» al 
$ 3, dove Dante scrive: L’una [cosa] si è la natura del signore. Sicché 
anche qui ci si aspetterebbe un costrutto di questo genere: «L'altra cosa 
si è (od è)», e quindi il nome di questa seconda cosa. Per i due commen- 
tatori basta però leggere: L’altra cosa è, che si conviene conoscere al servo, 
li amici del suo signore, perché si abbia un costrutto simile; e giustificano 
la forma L'altra cosa è in luogo di L’altra cosa sono più corretta grammati- 
calmente per la prossimità di è al singolare L’altra cosa e per la vivezza 
e vivacità sintattica del discorso che «ci raffigura il naturale processo qui 
seguito dalla mente di Dante». 

1 tutto loro...non volere: cfr. iv, i, 2: «...li amici de l’uno sono 
da l’altro amati, e li nemici odiati; per che in greco proverbio è detto: 
“De li amici essere deono tutte le cose comuni” ». E vedi Aristotele, Eth., 
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Né lo comento latino avrebbe avuta la conoscenza di queste cose, 6 
che l’ha ’l1 volgare medesimo. Che lo latino non sia conoscente del 
volgare e de’ suoi amici, così si pruova. Quelli che conosce alcuna 
cosa in genere, non conosce quella perfettamente; sì come, se co- 
nosce da lungi uno animale, non conosce quello perfettamente, 
perché non sa se s'è cane o lupo o becco. Lo latino conosce lo vol- 7 
gare in genere, ma non distinto: che se esso lo conoscesse distinto, 
tutti li volgari conoscerebbe, perché non è ragione che l’uno più che 
l’altro conoscesse; e così in qualunque uomo fosse tutto l’abito del 
latino, sarebbe l’abito di conoscenza distinto de lo volgare. Ma 8 
questo non è; ché uno abituato di latino non distingue, s’elli è d’Ita- 


ix, 8, 1168b, 6-8: aSet et proverbia omnia consenciunt, puta hic una 
anima, et communia que amicorum, et equalitas amicicia, et genu tibie 
propinquum» (e Tommaso d'Aquino, Exp. Eth., 1x, lect. viii, 1860: «Per 
haec autem omnia datur intelligi, quod amicitia in quadam unitate consistit, 
quae maxime est alicuius ad seipsum »). Ma si tratta di un motivo assai 
comune, svolto da Aristotele anche in Rhet., 11, 4, 1381a, 8-9 (transl. 
anon.): «Et cui aut utique eadem bona et mala, et amici eisdem et eisdem 
inimici »; (transl. Guill.): « Et quibus iam eadem bona et mala, et qui eisdem 
amici et qui eisdem inimici », e da Cicerone, De off., 1, xvi; De amic., XVII. 

6. sì come, se conosce: la Ageno (Riflessioni, p. 88) legge con l’inc. 
Bonaccorsi: sì come chi conosce. 

7. conosce ...non distinto: cfr. Aristotele, Phys., 1, 1, 1842, 23-b, 
5 = tt. cc. 4-5: «...ex universalibus ad singularia oportet procedere. 
Totum enim secundum sensum notius est: universale autem totum quod- 
dam est. Multa enim comprehendit ut partes universale. Sustinent autem 
idem hoc quodammodo et nomina ad rationem. Totum enim quoddam 
et indistincte significant, ut puta et circulus. Definitio autem ipsius di- 
vidit in singularia. Et pueri primum appellant omnes viros patres et fe- 
minas matres: posterius autem determinant horum unumquodque ». 

Ma, per questo “luogo’’, comune alla letteratura scolastica, Dante sem- 
bra richiamarsi anche ad un passo di Tommaso d’Aquino, Contra Gent., 
11, 98, in questo caso opportunamente citato da Busnelli e Vandelli: 
«cognoscere enim aliquid secundum genus tantum est cognoscere imper- 
fecte et quasi in potentia; cognoscere autem in specie est cognoscere 
perfecte et in actu». Il significato della frase è questo: il latino ha del 
volgare soltanto una conoscenza generale, perché ha in comune con esso 
solo le caratteristiche che sono proprie di tutte le lingue, ma non lo può 
conoscere nella sua realtà specifica e particolare, proprio a causa delle 
differenze che lo distinguono da quello. Il Nardi (Dante e la cultura me- 
dievale, p. 228) sottolinea che Dante, con queste parole, intende dire che 
i sentimenti espressi dal volgare non potrebbero essere noti se non vaga- 
mente e, appunto, «in genere » da una lingua, come il latino, ormai fissata 
dalle regole grammaticali in un’astratta, immobile rigidità. 

tutto l’abito del latino: ossia la conoscenza compiuta e in atto del la- 
tino. 


10 


11 
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lia, lo volgare [inghilese] da lo tedesco; né, lo tedesco, lo volgare 
italico dal provenzale. Onde è manifesto che lo latino non è cono- 
scente de lo volgare. Ancora, non è conoscente de’ suoi amici, però 
ch’è impossibile conoscere li amici, non conoscendo lo principale; 
onde, se non conosce lo latino lo volgare, come provato è di sopra, 
impossibile è a lui conoscere li suoi amici. Ancora, sanza conver- 
sazione o familiaritade impossibile è a conoscere li uomini: e lo 
latino non ha conversazione con tanti in alcuna lingua con quanti ha 
lo volgare di quella, al quale tutti sono amici; e per consequente 
non può conoscere li amici del volgare. E non è contradizione ciò 
che dire si potrebbe, che lo latino pur conversa con alquanti amici 
de lo volgare: ché però non è familiare di tutti, e così non è cono- 
scente de li amici perfettamente; però che si richiede perfetta co- 
noscenza, e non difettiva. 


8. lo volgare [inghilese] da lo tedesco: la congettura dell’ed. della SD 
(che anche la SIMONELLI, Materiali, pp. 56-7, considera felice) si appog- 
gia a quanto è detto in VE, 1, viii; e sembra confermata dall’avvicina- 
mento dei «Tedeschi» agli «Inghilesi» che si trova nel $ 13 del cap. sg. 

9. lo principale: l’aggettivo è riferito al volgare, inteso come il più 
importante idioma europeo per valore e bellezza. Ma cfr. Mon., 111, xii 
[xi Ricci], 1 sgg.: «omnia que sunt unius generis reducuntur ad unum, 
quod est mensura omnium que sub illo genere sunt; sed omnes homines 
sunt unius generis: ergo debent reduci ad unum, tanquam ad mensuram 
omnium eorum», ecc., ed ivi il rinvio iniziale al decimo libro «Prime 
phylosophie » (Metaph., x, 1, 1052b, 18-19 = t.c.2e1053a, 18-20 = t. c. 4) 
e finale ($ 7) all’Et4. (x, 5, 1176a, 16-19); ed ancora VE, 1, xvi, 2: «in 
omni genere rerum unum esse oportet quo generis illius omnia compa- 
rentur et ponderentur, et a quo omnium aliorum mensuram accipiamus». 
Utile anche il riferimento a Tommaso d'Aquino, Contra Gent., 1, 28: «In 
unoquoque genere est aliquid perfectissimum in genere illo, ad quod omnia, 
quae sunt illius generis, mensurantur; quia ex eo unumquodque ostendi- 
tur magis et minus esse perfectum, quod ad mensuram sui generis magis 
vel minus appropinquat; sicut album dicitur esse mensura in omnibus 
coloribus, et virtuosus inter omnes homines». 

10. sanza conversazione ... uomini: Dante intende dire che senza di- 
retta familiarità e conversazione è impossibile conoscere gli uomini; e 
poiché il latino può avere «conversazione» solo con quella parte di amici 
del volgare che lo conoscono, un commento latino ‘‘conoscerebbe’ e, 
quindi, raggiungerebbe solo un numero assai limitato di lettori conosci- 
tori e amici del volgare. Sicché mancherebbe quella conoscenza di tutti 
i suddetti «amici» necessaria per un commento che — come s’è detto — 
deve essere «servo» del volgare. 
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VII. Provato che lo comento latino non sarebbe stato servo co- 
noscente, dirò come non sarebbe stato obediente. Obediente è quelli 
che ha la buona disposizione che si chiama obedienza. La vera obe- 
dienza conviene avere tre cose, sanza le quali essere non può: vuole 
essere dolce e non amara; e comandata interamente, e non sponta- 
nea; e con misura, e non dismisurata. Le quali tre cose era impos- 
sibile ad avere lo latino comento, e però era impossibile ad essere 
obediente. Che a lo latino fosse stato impossibile, come detto è, si 
manifesta per cotale ragione. Ciascuna cosa che da perverso ordine 
procede è laboriosa, e per consequente è amara e non dolce, sì 
come dormire lo die e vegghiare la notte, e andare indietro e non 
innanzi. Comandare lo subietto a lo sovrano procede da ordine 
perverso — ché ordine diritto è lo sovrano a lo subietto comanda- 
re —, e così è amaro e non dolce. E però che a l'amaro comanda- 
mento è impossibile dolcemente obedire, impossibile è, quando lo 
subietto comanda, la obedienza del sovrano essere dolce. Dunque 
se lo latino è sovrano del volgare, come di sopra per più ragioni è 
mostrato, e le canzoni, che sono in persona di comandatore, sono 
volgari, impossibile è sua ragione esser dolce. 


VII, 2. la buona disposizione... obedienza: la capacità o abito di accet- 
tare la volontà di chi debitamente comanda o incita a compiere una certa 
azione; e cfr. v, 5; 1V, Xxiv, II-13, 15; XXV, I. 

dolce e non amara: la perfetta obbedienza dev'essere lieta e non con- 
trariata. 

4. laboriosa: difficile e molesta. 

ché ordine diritto ... comandare: cfr. Aristotele, Pol., 1, 5, 12544, 21- 
28: «Principari enim et subiici, non solum necessariorum sed etiam ex- 
pedientium est: et statim ex nativitate quaedam segregata sunt, haec qui- 
dem ad subiici, haec autem ad principari: et species multae et subiectorum 
sunt, et principantium. Et semper melior principatus, qui meliorum su- 
biectorum, puta hominis quam bestiae. Quod enim efficitur a melioribus 
melius opus. Ubi autem hic quidem principatur, hic quidem subiicitur, 
etiam aliquod horum opus». 

S. sua ragione: così l'archetipo, accettato dagli Edd. della SD (Simo- 
NELLI, Materiali, pp. 7-8). Busnelli e Vandelli ritengono che ragione debba 
essere considerato lezione errata, forse dovuta alla vicinanza di ragioni. 
Secondo la loro interpretazione il periodo è la conclusione di un sillogi- 
smo sull’‘obbedienza’’ di questa forma: «Comandare lo subietto a lo so- 
vrano ...è amaro e non dolce, e a l’amaro comandamento è impossibile 
dolcemente obedire. Ora il latino, che è stato dimostrato essere sovrano 
rispetto al volgare, sarebbe, se usato nel commento, subietto alle canzoni, 
che, scritte in volgare, sono in persona di comandatore. Nu.. è dunque 
possibile che la sua obedienza (e non ragione) sia dolce»; sicché s'impone 
la sostituzione di ragione con [obedienza). L'osservazione è sembrata con- 
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Ancora: allora è la obedienza interamente comandata e da nulla 
parte spontanea, quando quello che fa obediendo non averebbe fat- 
to sanza comandamento, per suo volere, né tutto né in parte. E però 
se a me fosse comandato di portare due guarnacche in dosso, e sanza 
comandamento io mi portasse l’una, dico che la mia obedienza non 


vincente sia al Pernicone (Per il testo critico del «Convivio», cit., p. 148) 
sia alla Simonelli, mentre il Pézard (La rotta gonna, pp. 131-2; tr. fr., 
pp. 291-2) preferisce emendare con operazione (= operagione) che si spie- 
gherebbe facilmente ammettendo la caduta di ope nell’archetipo. 

6. quello che fa obediendo: per Busnelli e Vandelli la lezione dei codd., 
accettata dall’ed. della SD, presenterebbe una notevole difficoltà. Quello 
che fa può essere inteso sia come «colui che fa», sia come «ciò che fa» 
(e così spiegarono il Cavazzoni Pederzini e il Fraticelli): sicché resta da 
chiedersi se il pronome quello designi cosa o persona. Nel primo caso, 
il soggetto di fa dev'essere «l’uomo»; ma «a rigor di sintassi », nel passo, 
«inteso così come sta », il soggetto di fa non può essere che l’obedienza. E 
i due commentatori non credono che Dante abbia detto che «l’obedien- 
za opera obediendo». Se, invece, si considera quello come equivalente di 
‘‘colui’’, alla locuzione né tutto né in parte mancherebbe il termine — che 
dovrebbe essere un oggetto di averebbe fatto — a cui riferirsi. Sembrerebbe 
dunque che si sia obbligati a dare a quello il valore di ‘‘ciò’’; ec poiché, 
d’altro canto, se parte dei codici reca quello che fa, altri, non meno auto- 
revoli, leggono, invece, quello chi fa, Busnelli e Vandelli suppongono che 
la lezione primitiva sia stata quello che fa chi fa obediendo, dove «‘‘quello 
che fa'’ è l’oggetto di ‘‘non averebbe fatto’ » e «chi fa obediendo» è il 
soggetto. La Simonelli (Materiali, pp. 78-9), richiamandosi anche a un'’o- 
biezione del Casella (Per il testo del Convivio, p. 49), per il quale l’espres- 
sione chi fa obediendo, data dall’archetipo, equivale a «se qualcuno agisce 
obbedendo», ritiene inutili sia la congettura sia l'emendamento. La Ageno 
(Riflessioni, p. 88) propone: quello che l'uomo fa. Al contrario, il Pernicone 
(Per il testo critico del «Convivio», cit., pp. 148-9) conserva l’integrazione 
di Busnelli e Vandelli, da racchiudere però in parentesi quadra, notando 
anch’egli che l’accordo dei codd. migliori garantisce chi fa come arch. 

7. guarnacche: lunga sopravveste di seta o di lana, foderata di pelli più 
o meno pregiate, che uomini e donne indossavano sopra la gonnella (e 
cfr. A. CASTELLANI, Nuovi testi fiorentini del Dugento, Firenze, Sansoni, 
1952, glossario, ad v.). 

la mia obedienza... spontanea: Busnelli e Vandelli spiegano così: «in 
quanto è effetto della mia volontà l’aver scelto, per portarla, l’una piut- 
tosto che l’altra delle due che mi è stato comandato di portare». Ma il 
Levi (Di una nuova edizione del «Convivio», in «La Nuova Italia», xHI, 
1935, pp. 133-8, spec. pp. 136-7, ripreso da QuacLIo, Appendice, 11, pp. 
554-5) ha obiettato che, in questo caso, non si tratta affatto di una scelta, 
come intendono i due commentatori e precisa il passo tomistico (Sunnna 
theol., 119 118°, q. 104, a. 2 ad 3") da essi citato. Gli sembra piuttosto che 
Dante intenda dire: «se mi fosse comandato di portare due guarnacche, 
e le portassi; ma l’una delle due io fossi usato portare senza il coman- 
damento ». In tal modo si potrebbe spiegare più chiaramente il signifi- 
cato del passo lo latino .. . in parte alcuna ($ 8), intendendo che il latino 
«non già sceglie le parti da esporre, ma già spontaneamente molte ne 
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è interamente comandata, ma in parte spontanea. E cotale sarebbe 
stata quella del comento latino; e per consequente non sarebbe stata 
obedienza comandata interamente. Che fosse stata cotale, appare 
per questo: che lo latino sanza lo comandamento di questo signore 


espone, in quanto nelle scritture latine già esistenti si trova, cercando be- 
ne, l’esposizione di molte sentenze di queste canzoni ». Si tratta, in sostan- 
za, dell’interpretazione già avanzata dal Todeschini (.Scritti su Dante, 11, 
p. 115), corretta però nel senso che «la frase ‘lo latino . . . avrebbe espo- 
site molte parti’’ si riferisce all'esposizione già avvenuta, ed appare, sintat- 
ticamente, apodosi di un periodo ipotetico, dove la protasi sottintesa è 
“se il commento fosse latino”’. In altre parole ‘‘se il commento fosse latino, 
l'esposizione sarebbe in molte parti spontanea e non comandata’ » (Qua- 
GLIO). 

Non diverse sono le conclusioni di G. AQUILECCHIA, «Obedienza intera- 
mente comandata e da nulla parte spontanea » (Postilla a «Conv.» I, vii, 6-8), 
in «Lettere italiane», IX (1957), Pp. 403-5, il quale osserva che il fraintendi- 
mento busnelliano del paragone delle guarnacche falsa il pensiero dante- 
sco e i suoi stessi presupposti culturali (come, nel caso, la fonte tomistica 
specificamente allegata), implicando, da parte di Dante, il giudizio che 
le proprie canzoni non fossero adeguate, per il loro contenuto, ad essere 
commentate in lingua latina. La parafrasi fornita dall’Aquilecchia e, in 
sostanza, accettabile suona così: «Come l’obbedienza di colui al quale 
fosse comandato di indossare due guarnacche sarebbe in parte spontanea 
in quanto anche senza quel comando egli porterebbe comunque una guar- 
nacca, così l'obbedienza del latino a commento delle canzoni volgari sa- 
rebbe in parte spontanea in quanto le scritture latine, indipendentemente 
dalle canzoni di Dante, già espongono parte almeno dei concetti contenuti 
nelle canzoni medesime». 

8. lo latino sanza lo comandamento . . . parte alcuna: passo la cui let- 
tura ed interpretazione sono state assai controverse. EM 18277 (p. 359) pose- 
ro tra parentesi le parole ed espone chi cerca bene le scritture, affermando che 
esse esprimono «in generale il dovere che ha ogni buon Comentatore (ché 
tanto vale chi cerca, cioè chi indaga, chi interpreta bene le scritture) di 
esporre » i testi non chiari, ed accordarono con molte parti la locuzione 
latinamente scritte, intendendo che «il comento latino avrebbe esposte /ati- 
namente scritte molte parti del concetto delle Canzoni ». Anche il Cavazzoni 
Pederzini accettò la punteggiatura di EM, ma ritenne che quella frase fosse 
semplicemente «un tristo taccone, introdotto dal margine nel testo » e fornì 
di tutto il contesto una complessa ed oscura interpretazione. Il Todeschini 
(Scritti su Dante, t1, p. 115), riprendendo l’interpunzione già proposta dallo 
Scolari (Appendice alla edizione del Convito di Dante Allighieri fatta in Pado- 
va dalla Tipografia della Minerva nell’anno MDCCCXXVII, Padova, Cre- 
scini, 1828, p. 13), comprese entro la parentesi anche le parole /atinamente 
scritte e fornì questa interpretazione compiuta del passo: «Il latino, anche 
senza il bisogno e l’intenzione di comentare queste canzoni, volendo espri- 
mere molte cose che in esse sono contenute, le avrebbe dette in quella 
maniera appunto e con quelle forme, che ad esporre ovvero a comentare 
le canzoni stesse si rendono opportune: ed in effetto chi cercherà bene 
le scritture latine s'’incontrerà di tratto in tratto in una natural sposizione, 
in uno spontaneo comento di molti concetti di queste canzoni, cosa che 
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averebbe esposite molte parti de la sua sentenza — ed espone, chi 
cerca bene le scritture latinamente scritte — che non lo fa lo volgare 
in parte alcuna. 

Ancora: è l'’obedienza con misura e non dismisurata, quando al 
termine del comandamento va, e non più oltre: sì come la natura 
particulare è obediente a la universale, quando fa trentadue denti a 


non gl’incontrerà giammai leggendo le scritture volgari». 'Tale soluzione 
e interpretazione furono accettate dal Giuliani (che recò a conferma v, 12: 
«lo latino molte cose manifesta concepute ne la mente che lo volgare far 
non può, sì come sanno quelli che hanno l’uno e l’altro sermone »); e il 
testo della SD recò anch'esso, entro l'inciso, la locuzione /atinamente 
scritte. Busnelli e Vandelli accolsero pure, nella sostanza, l’esposizione del 
Todeschini, fornendo, però, un’ampia parafrasi, assai ridondante. 

Il senso, comunque, è abbastanza chiaro ed evidente: il commento che 
fosse stato scritto in latino, senza che il testo delle canzoni volgari al quale 
deve servire glielo comandasse, avrebbe esposti molti particolari del con- 
tenuto delle canzoni; e in effetti li espone, come può constatare chi indaghi 
bene le scritture latine, talune delle quali già contengono quegli stessi 
concetti e dottrine. 

9. è l’obedienza ... e non più oltre: anche per l'obbedienza vale la nor- 
ma generale e fondamentale dell’etica aristotelica che impone di evitare, 
in ogni atto o operazione umana, l’eccesso non meno del difetto e di man- 
tenere, al contrario, sempre, una «misura» razionale: cfr. Aristotele, Et/., 
VI, 1, 1138b, 18-25: «Quia autem existimus prius dicentes quoniam opor- 
tet medium eligere, neque superhabundanciam neque defectum, medium 
autem est ut racio recta dicit, hoc dividamus. In omnibus enim dictis ha- 
bitibus quemadmodum et in aliis est quoddam signum ad quod respiciens 
racionem habens, intendit et remittit, et quis est terminus medietatum 
quas intermedium dicimus esse superhabundancie et defectus existentes 
secundum rectam racionem» (e Exp. tomista, vI, lect. i, 1109: «Dicit... 
quod in virtutibus moralibus . .. oportet eligere medium et praetermittere 
superabundantiam et defectum; medium autem determinatur secundum 
rationem rectam ...»). A tali principi s’ispira il passo tomista (Summa 
theol., 113 118°, q. 104, a. 2 ad 2") citato da Busnelli e Vandelli: «... obe- 
dientia medium est inter superfiuum, quod attenditur ex parte eius qui 
subtrahit superiori obedientiae debitum, quia superabundat in implendo 
propriam voluntatem: et diminutum, quod attenditur ex parte superioris, 
cui non obeditur», che, peraltro, espone un concetto largamente recepito 
dalla letteratura scolastica. 

a la universale: sul significato di questo concetto che torna più volte 
nell'opera di Dante esiste notevole contrasto tra i commentatori. Busnelli 
e Vandelli (Appendice ItI, 1, pp. 90-1) hanno affermato che, nel senso 
di «causa universale», l’espressione dantesca implicherebbe due conce- 
zioni diverse, potendosi riferire sia alla a Natura prima o naturans, che è 
Dio» (come in 111, iv, 10; Mon. 11, ii, ze 3; VE, 1, vii, 4), sia all’«arte 
divina, e causa universale delle subordinate produzioni naturali delle cau- 
se seconde, comprendente nella sua giurisdizione il cielo e la terra, secon- 
do i limiti prescritti da Dio» (e cfr. Iv, ix, 2-3; Mon., 1, iii, 2 e 3; x, I; 
xiv, 2; I, ii, 3; vi, 4; III, xiv [xiii Ricci], 2; Ep., vI, 7). Come fonte hanno 
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citato, al solito, Tommaso d’Aquino, Summa theol., 1* 11°, q. 85, a. 6; 
Contra Gent., III, 94, testi ove la «causa universale » è «intesa per la divina 
provvidenza o Dio stesso, sotto il cui governo e ordine cade l’universo» 
(e cfr. anche Contra Gent., 111, 70-77). 

In realtà, ove si tenga presente un passo della Questio (45) ov’è detto: 
«intentio Nature universalis est ut omnes forme, que sunt in potentia 
materie prime, reducantur in actum, et secundum rationem speciei sint 
in actu» (e cfr. il commento di F. Mazzoni, in Opp. min., 11, pp. 834-5), 
la concezione dantesca della «natura universale » sembra assumere un si- 
gnificato assai diverso, riconducibile a fonti diverse e a dottrine soprat- 
tutto albertine che individuano tale natura nei cieli, considerati come 
“agenti secondi”’, attraverso i quali si realizzano i fini e i disegni divini 
(e cfr. anche Mon., I1, iv, 3, ove si parla di «cooperatio secundorum agen- 
tium» e, soprattutto, Mon., II, ii, 2 ove leggiamo: «Est enim natura in 
mente primi motoris, qui Deus est; deinde in celo, tanquam in organo 
quo mediante similitudo bonitatis ecterne in fluitantem materiam expli- 
catur»; ma vedi anche NARDI, Dal Convivio alla Commedia, p. 88). Ciò 
sembra confermato anche da altri passi del Convivio, ad esempio Iv, xxvi, 
3 (dove è ripreso il concetto espresso in questo testo, affermando che la 
natura universale «ordina la particulare a sua perfezione»), o ibid., ix, 2 
ove è detto che «tanto ha giurisdizione quanto tutto lo mondo, dico lo 
cielo e la terra, si stende». Ed è evidente che, se la natura universale di 
cui parla Dante s’identifica con la forza che Dio comunica alle sfere celesti 
e che governa tutti i mutamenti del mondo sublunare, mutano anche i 
possibili riferimenti dottrinali che, del resto, già il Moore (Studies, 1, pp. 
154-6) e il Biagi (La «Quaestio de aqua et terra» di Dante Alighieri, Mo- 
dena, Vincenzi, 1907, pp. 130-1) indicavano, appunto, in Alberto Ma- 
gno; mentre il Boffito ha parlato più genericamente di precedenti neopla- 
tonici connessi al tema tradizionale dell’vanima mundi» (Intorno alla 
eQuaestio de aqua et terra» attribuita a Dante. Memoria II. Il trattato 
dantesco, in «Memorie d. R. Accademia delle scienze di Torino», S. 11, 
LII, 1903, cl. di sc. mor., stor. e filol., pp. 314-6). 

In particolare il testo più direttamente citato è Alberto Magno, Phys., 
II, tr. 1, 5: «... natura universalis dicitur dupliciter, quarum una est na- 
tura universalis determinata in esse generis vel speciei, sicut animalis 
natura et hominis natura dicitur esse universalis. Alio autem modo dicitur 
natura universalis absolute: et hoc adhuc dupliciter. Dicitur enim univer- 
salis natura quae principium motus et quietis est in omnibus naturalibus, 
hoc est, illud commune quod omnia naturalia participant, et ab ipso na- 
turalia dicuntur. Et dicitur natura universalis quae universaliter continet 
et regit omnem naturam particularem ». 

Di recente E. Volpini (natura, in ED, Iv, pp. 14-7, part. 15) ha indi- 
cato anche un altro passo albertino (Isagoge în Phys., 1, 1) particolarmente 
interessante perché contiene un diretto riferimento («... Avicenna distin- 
guit duplicem naturam, scilicet universalem et particularem. Universalem 
appellat diffusam virtutem in substantiam coelorum. Particularem appellat 
illam quae est in istis rebus singularibus, sive individuis ... secundum 
quod dicitur, quod natura est vis insita rebus ex similibus similia pro- 
creans») ad una notissima ‘auctoritas’’ di Avicenna: «Intelligo autem 
per naturam particularem virtutem propriam regiminis unius individui, 
et intelligo per naturam universalem virtutem infusam in substantias cae- 
lorum, quasi unam rem et gubernantem universitatem generationum» 
(Metaph., vi, 5; e cfr. Sufficientia, 1, 7). Del resto, come mostra ampia- 
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l’uomo, e non più né meno; e quando fa cinque dita ne la mano, e 
non più né meno; e l’uomo è obediente a la giustizia [quando fa 
quello, e non più né meno, che la giustizia] comanda, al peccatore. 
Né questo averebbe fatto lo latino, ma peccato averebbe non pur 
nel difetto, e non pur nel soperchio, ma in ciascuno; e così non sa- 
rebbe stata la sua obedienza misurata, ma dismisurata, e per conse- 
quente non sarebbe stato obediente. Che non fosse stato lo latino 
empitore del comandamento del suo signore, e che ne fosse stato 
soperchiatore, leggiermente si può mostrare. Questo signore, cioè 
queste canzoni, a le quali questo comento è per servo ordinato, co- 
mandano e vogliono essere disposte a tutti coloro a li quali puote 


mente lo stesso Volpini, non mancano pure altri testi tomisti nei quali 
il concetto di «natura universale » è inteso nello stesso significato; e basti 
citare Summa theol., 1* 118°, q. 85, a. 6: «Natura quidem particularis est 
propria virtus activa et conservativa uniuscuiusque rei... Natura vero 
universalis est virtus activa in aliquo universali principio naturae, puta 
in aliquo caelestium corporum». 

fa cinque dita ne la mano: cfr. Tommaso d'Aquino, Exp. Eth., v, lect. 
xvi, 1084: «... legislator accipit id quod est ut in pluribus, et tamen non 
ignorat quod in paucioribus contingit esse peccatum: sicut etiam [Phi- 
losophus] naturalis dicit quod homo quinque digitos habet, et tamen novit 
quod propter errorem naturae, ut in paucioribus accidit aliquos habere 
plures vel pauciores ». 

la giustizia [quando fa quello, e non più né meno, che la giustizia] 
comanda: la lezione dei codd. è mutila, probabilmente per un salto del- 
l’occhio del copista da giustizia all’altro giustizia. Busnelli e Vandelli ri- 
tengono, però, che, in questo caso, l’integrazione proposta dall’ed. della 
SD sia troppo generica, limitandosi a riprodurre semplicemente la for- 
mula dei due precedenti esempi, e, in particolare, trovano inaccettabile 
l’espressione fa quello che sostituiscono con fa pagar lo debito de la pena. 
Mutano inoltre l’interpunzione, togliendo la virgola dopo né meno. Con 
la loro integrazione ritengono che sia specificato, in modo più convenien- 
te, ciò che la giustizia impone di fare al peccatore, secondo l'ammaestra- 
mento tomista di Summa theol., 11* 118, q. 108, a. 2 ad 1", da essi presup- 
posto, senza prove, come fonte: «. .. punitio peccatorum, secundum quod 
pertinet ad publicam iustitiam, est actus iustitiae commutativae» (ma 
rinviano anche a Exp. Eth., v, lectt. v-vi e Contra Gent., 111, 146). 

10. ma peccato ...in ciascuno: Dante intende dire che un commento 
latino avrebbe peccato, non solo facendo meno o facendo più di quanto 
comandavano le canzoni, ma, addirittura, compiendo insieme questi due 
errori che, come insegna Aristotele, sono entrambi opposti alla ‘virtù’ 
(Eth., 11, 6, 1107a, 2-3: «Medietas autem duarum maliciarum, huius qui- 
dem secundum habundanciam, huius autem secundum defectum »). 

rI. empitore: il senso letterale è ‘‘adempitore’’, cioè ‘‘che adempie, 
soddisfa’’ il proprio compito. 

disposte: Busnelli e Vandelli, pur riconoscendo che l'ed. della SD ri- 
spetta la lezione dei codd., propongono di leggere esposte in analogia al- 
l’uso della stessa parola ai $$ 12-13 ed all’esposite del $ 8. 
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venire sì lo loro intelletto, che quando parlano elle siano intese; e 
nessuno dubita, che s’elle comandassero a voce, che questo non fos- 
se lo loro comandamento. E lo latino non l’averebbe esposte se non 
a’ litterati, ché li altri non l’averebbero inteso. Onde con ciò sia 
cosa che molti più siano quelli che desiderano intendere quelle 
non litterati che litterati, seguitasi che non averebbe pieno lo suo 
comandamento come ’l volgare, che da li litterati e non litterati è 
inteso. Anche, lo latino l’averebbe esposte a gente d'altra lingua, 
sì come a Tedeschi e Inghilesi e altri, e qui averebbe passato lo 
loro comandamento; ché contra loro volere, largo parlando dico, 
sarebbe, essere esposta la loro sentenza colà dov’elle non la potessero 
con la loro bellezza portare. E però sappia ciascuno che nulla cosa 
per legame musaico armonizzata si può de la sua loquela in altra 


12. a' litterati: coloro che conoscono il latino e non usano il volgare 
italico. 

li altri: i non litterati, i ‘‘volgari’’ che, invece, ignorano il latino. 

pieno: adempito, e cfr. /nf., xv, 79: «Se fosse tutto pieno il mio di- 
mando »; Par., 1X, 109: «Ma perché tutte le tue voglie piene / ten porti»; 
XxIV, 3: «... la vostra voglia è sempre piena». Ma si ricordi, naturalmen- 
te, l’empitore del $ 11. 

13. lo latino l'averebbe ... portare: anche quegli inglesi e tedeschi che 
conoscessero il latino, avrebbero potuto apprendere da un commento 
scritto in quella lingua il significato dottrinale delle canzoni, senza però 
poterne intendere la bellezza formale, incomprensibile per chi non cono- 
sca il volgare. E, in tal caso, il commento avrebbe operato contro il volere 
delle canzoni, ossia, intendendo questa parola nel suo più vasto significato 
(largo parlando dico), contro la loro vera intenzione. 

14. legame musaico: Busnelli e Vandelli scrivono: «Come Musa vale 
‘poesia’, così musaico vale qui ‘‘poetico’’ ». Il Mengaldo (Parole di Dante: 
musaico, in «Lingua nostra», xxx, 1969, pp. 33-4) ha invece proposto di 
attribuire a musaico il significato di ‘‘musicale’’, «secondo un uso positi- 
vamente benché raramente documentato sia in latino che in italiano anti- 
co ». Alessandro Niccoli (musaico, in ED, 111, p. 1059), che accoglie questa 
«ipotesi suggestiva» (suffragata anche dalla definizione che Dante dà 
della poesia in VE, t1, iv, 2: «... nichil aliud est quam fictio rethorica 
musicaque poita »), sottolinea la «vivissima coscienza dello stretto legame 
che avvince la musica alla poesia, anche quando questa non si associa 
immediatamente con il canto o con un accompagnamento musicale », ci- 
tando, a questo proposito, Conv., 11, xiii, 23; VE, 11, viii, s. Ritiene, però, 
che si possa attribuire a musaico un valore «più pregnante e meno definito » 
di quello tradizionale e di quello proposto dal Mengaldo, che sia, cioè, 
«in pari misura allusivo all’ispirazione poetica e alla melodia musicale », 
entrambe opera delle Muse; e sottolinea, in Conv., IV, vi, 4, l’espressione 
arte musaica. 

Seguendo una proposta avanzata già dallo Scherillo (Alcuni capitoli della 
biografia di Dante, cit., p. 479) e poi dal Marigo («Atti e Memorie della 
R. Accademia di scienze lettere ed arti in Padova», XxXI, 1914-1915, pp. 
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transmutare, sanza rompere tutta sua dolcezza e armonia. E questa 
è la cagione per che Omero non si mutò di greco in latino, come 


241-6; e cfr. «Bull. d. Soc. dant.», N. S., xxII, 1915, pp. 78-9), Busnelli 
e Vandelli riprendono dal Toynbee (Dante Studies, Oxford, Clarendon 
Press, 1921, pp. 51-2), che lo ha citato più estesamente, un passo di Gi- 
rolamo, Interpretatio Chronicorum Eusebii, Praef., 1-2 (PL, xxVII, 223), che 
sarebbe la fonte di questo ‘‘finale’’ del cap. vii: « Difficile est enim alie- 
nas lineas insequentem [cioè chi traduce] non alicubi excedere: arduum, 
ut quae in aliena lingua bene dicta sunt, eumdem decorem in translatione 
conservent. Significatum est aliquid unius verbi proprietate; non habeo 
meum quo id efferam; et dum quaero implere sententiam, longo ambitu 
vix brevis viae spatia consummo. Accedunt hyperbatorum anfractus, dis- 
similitudines casuum, varietates figurarum: ipsum postremo suum et, ut 
ita dicam, vernaculum linguae genus. ...et difficultatem rei etiam di- 
vinorum voluminum instrumenta testantur, quae a LXX Interpretibus 
edita, non eumdem saporem in graeco sermone custodiunt . .. Inde adeo 
venit, ut sacrae litterae minus comptae, et dure sonantes videantur; quod 
isti homines interpretatas eas de hebraeo nescientes, dum superficiem, non 
medullam, inspiciunt, ante quasi vestem orationis sordidam perhorrescunt, 
quam pulchrum intrinsecus rerum corpus inveniant. Denique quid Psal- 
terio canorius, quod in morem nostri Flacci, et graeci Pindari, nunc iambo 
currit, nuc alcaico personat, nunc sapphico tumet, nunc semipede ingre- 
ditur? Quid Deuteronomii et Isaiae cantico pulchrius? Quid Salomone 
gravius? Quid perfectius Job? Quae omnia hexametris et pentametris ver- 
sibus, ut Iosephus et Origenes scribunt, apud suos composita decurrunt. 
Haec cum graece legimus, aliud quiddam sonant, cum latine, penitus 
non cohaerent. Quod si cui non videtur linguae gratiam interpretatione 
mutari, Homerum ad verbum exprimat in latinum. Plus aliquid dicam, 
eumdem in sua lingua prosae verbis interpretetur, videbit ordinem ridi- 
culum, et poetam eloquentissimum vix loquentem». 

Sui caratteri della traduzione al tempo di Dante, vedi, però, G. FOLE- 
NA, «Volgarizzare» e «tradurre»: idea e terminologia della traduzione dal 
Medio Evo italiano e romanzo all’Umanesimo europeo, in AA. VV., La 
traduzione. Saggi e studi, Trieste, Lint, 1973, pp. 57-120. 

15. Omero: il richiamo al poeta greco (detto in /nf., Iv, 88 «Omero 
poeta sovrano») deriva, con ogni probabilità, dal testo di Girolamo già 
citato. Sulla conoscenza che Dante poteva avere di Omero e della sua 
poesia cfr. le conclusioni di G. Martellotti (Omero, in ED, tv, pp. 145-8) 
il quale, concordando con quanto è stato accertato anche da altri studiosi 
(Moore, Toynbee, Renaudet e Renucci), sottolinea che gli «scarsi incon- 
tri» di Dante con Omero «avvennero per la massima parte attraverso la 
tradizione classica» e sul comune fondamento della grande fama di eccel- 
lenza attribuita al poeta greco dagli autori latini e medievali. In partico- 
lare, il Martellotti ricorda un passo del commento di Macrobio al Som- 
nium Scipionis (11, 10, 11: «... Homerus, divinarum omnium inventionum 
fons et origo, sub poetici nube figmenti verum sapientibus intellegi dedit »), 
interessante anche per l’allusione all’intimo carattere dottrinale della poe- 
sia, e il primo dei distici introduttivi ai sommari poetici dell’Eneide, attri- 
buiti ad Ovidio (« Vergilius magno quantum concessit Homero, / tantum 
ego Vergilio Naso poeta meo» in Poetae latini minores, ed. E. Baehrens, 
Iv, 1882, p. 161). Interessante anche il riferimento al Registrum multorum 
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l’altre scritture che avemo da loro. E questa è la cagione per che li 
versi del Salterio sono sanza dolcezza di musica e d’armonia; ché 
essi furono transmutati d’ebreo in greco e di greco in latino, e ne la 
prima transmutazione tutta quella dolcezza venne meno. E così 
è conchiuso ciò che si promise nel principio del capitolo dinanzi a 
questo immediate. 


VIII. Quando è mostrato per le sufficienti ragioni come, per ces- 
sare disconvenevoli disordinamenti, converrebbe, [a le] nominate 
canzoni aprire e mostrare, comento volgare e non latino, mostrare 
intendo come ancora pronta liberalitate mi fece questo eleggere e 
l’altro lasciare. Puotesi adunque la pronta liberalitate in tre cose no- 


auctorum di Hugo von Trimberg (ed. K. Langosch, Berlin, Ebering, 1942, 
p. 163) ove si legge: «Sic et Homerus claruit in studiis Graecorum. / Hic 
itaque Virgilium praecedere deberet / si latine quispiam hunc editum ha- 
beret; / sed apud Graecos remanens nondum est translatus». Ma per 
meglio intendere l’atteggiamento di Dante nei confronti di Omero, si veda 
anche P. RenuccI, Dante disciple et juge du monde gréco-latin, Paris, Les 
Belles Lettres, 1954, spec. pp. 276-8 e F. Mazzoni, Saggio di un nuovo 
commento alla « Commedia ». Il canto IV dell’« Inferno», in «Studi danteschia, 
XLI1 (1965), pp. 136-46. 

li versi del Salterio: ì versi del Libro dei Salmi. Busnelli e Vandelli 
rinviano di nuovo al passo di Girolamo, ricordando però che mentre la 
traduzione del Salterio usata nella liturgia e nel breviario è quella corretta 
dallo stesso Gerolamo, detta «Saltero gallicano » dal primo uso che ne fece 
la Chiesa gallicana, le parti che si cantano conservano invece la dizione 
della cosiddetta «Itala», precedente alle correzioni geronimiane. Non sarà 
inutile ricordare che il vocabolo salterio, come, del resto, ‘‘salmo’’, deri- 
vano dal greco (daAtNhprov = strumento a corde; yaAuéc = canto di un 
testo poetico accompagnato dal paXtnptov). 

Per l’uso del «Salterio » nel Convivio, dove i Salmi sono dati sempre in 
traduzione italiana, probabilmente opera dello stesso Dante, cfr. A. PENNA, 
salmo, in ED, iv, pp. 1078-9; ma vedi anche L. NEGRI, Dante e il testo della 
“Vulgata”, in «Gior. stor. d. lett. it.», Lxxxv (1925), pp. 288-307. 

16. immediate: avverbio latino, usato qui da Dante per rafforzare l’i- 
dea dell’immediata vicinanza e per dare maggiore risalto stilistico alla 
chiusa del capitolo: ha valore di ‘‘immediatamente’’. 


VIII, 1. pronta liberalitate: è la seconda delle tre ragioni già avanzate in 
v, 2. Per le fonti alle quali si ispira la concezione dantesca della ‘‘liberali- 
tà", svolta in questo capitolo, si veda in particolare Aristotele, Eth., IV, 2, 
11202, 23-25: «Que autem secundum virtutem operaciones, bone et boni 
gracia. Et liberalis igitur dabit boni gracia, et recte» e 1120b, 4-6: «Li- 
beralis autem est vehementer et superhabundare in dacione, ut derelinquat 
sibi ipsi minora» (e Exp. tomista, iv, lect. ii, 672: «Ponit quatuor proprie- 
tates liberalitatis. Quarum prima est, quod ad liberalem pertinet, ut vehe- 


4 


16 


50 CONVIVIO, I, Vili, 2-3 


tare, le quali seguitano questo volgare, e lo latino non averebbero 
seguitato. La prima è dare a molti; la seconda è dare utili cose; la 
terza è, sanza essere domandato lo dono, dare quello. Ché dare a 
uno e giovare a uno è bene; ma dare a molti e giovare a molti è 
pronto bene, in quanto prende simiglianza da li benefici di Dio, 


menter superabundet in datione, non quidem sine ratione recta, sed ita, 
quod datio in ipso superabundet retentioni. Quia minus sibi relinquit, 
quam aliis det. Paucis enim in seipso contentus est; sed dum vult multis 
providere oportet, quod pluribus largiatur. Non enim pertinet ad libera- 
lem, quod sibi soli attendat»). Ma Dante ha presente, probabilmente, 
anche la definizione di Isidoro (Etym., x, 156): «Liberalis dictus ab eo 
quod libenter donet nec murmuret », nonché le dottrine esposte da Seneca 
nel De beneficiis, non a caso citato direttamente al $ 16 (cfr. S. DEBENE- 
DETTI, Dante e Seneca filosofo, in «Studi danteschi», vI, 1923, pp. 16-7). 
Ma vedi, a questo proposito, De benef., 11, 5, 4: «Omnis benignitas pro- 
perat, et proprium est libenter facientis cito facere. Qui tarde et diem 
de die extrahens profuit, non ex animo fecit. Ita duas res maximas per- 
didit, et tempus et argumentum amicae voluntatis: tarde velle nolentis 
est» e Brunetto Latini (Tresor, ed. Carmody, 11, lxxxxv, 2, p. 276): «Li 
mestres dit, aprés ce garde toi de deloier ton don, de ce k'il l'a tenu en 
delai et laissiet en lonc atendre. Donques ne dois tu delaier gou que tu 
pués doner maintenant, car ki tost done, .ii. fois done: une fois done la 
chose, et une autre chose par samblanche que doner li plest. Senekes dit, 
on ne set gré dou don ki a longuement demoré entre les mains dou do- 
neur, car ki mout doute est prochains a escondire, et ki tart donne longue- 
ment pense de non doner». Dante accentua però questa concezione della 
pronta liberalitate, insistendo sul fatto che essa non può limitarsi ad esser 
priva di ogni esitazione o incertezza, ma deve mirare al bene di molti, 
donare cose utili ed offrirsi spontaneamente a chi ha bisogno, senza atten- 
dere di esser richiesta: condizioni, queste, che sole le permettono di essere 
“larga”, ‘‘oculata’’ e veramente “spontanea”. E cfr. Iv, xxvii, 12 e la nota 
ivi a essere largo. 

2. seguitano ... seguitato: derivano, come diretta conseguenza, dall’uso 
del volgare, mentre non sarebbero derivate dall’uso del latino. 

dare a molti: cfr. Seneca, De benef., 1, 14, 4: «Qui beneficia sua amabilia 
vult esse, excogitat quomodo et multi obligentur» e il testo della Exp. 
tomista già citato nella nota al $ 1. 

dare utili cose: cfr. Aristotele, Eth., 1v, 2, 1120b, 3-4: «[liberalis] Neque 
quibuslibet dabit, ut habeat dare quibus oportet, et quando, et ubi bo- 
num» (e Exp. tomista, Iv, lect. ii, 671: «.. . liberalis non dat quibuscum- 
que, sed retinet ad hoc quod possit dare quibus oportet, et loco et tem- 
pore debito »). Ma cfr. anche il Liber Ethicorum (in MarcHESI, L’Etica Ni- 
comachea nella tradizione latina medievale, cit., p. LVI): « Liberalis igitur 
utitur eis usu decenti uirtuali acquirens eas unde oportet et secundum 
quantitatem quam oportet, et dat quod oportet et ut oportet et ubi oportet 
et cui oportet et quantum oportet, et cetera huiusmodi observans». 

3. prende simiglianza ... benefattore: cfr. Aristotele, Eth., 1, 1, 1094b, 
‘7-10: «Si enim et idem est uni et civitati, maiusque et perfeccius quod 
civitatis videtur et suscipere et salvare. Amabile quidem enim et uni soli, 
melius vero et divinius genti et civitatibus » (e Exp. tomista, 1, lect. ii, 30: 
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che è universalissimo benefattore. E ancora, dare a molti è impos- 
sibile sanza dare a uno, acciò che uno in molti sia inchiuso; ma 
dare a uno si può bene, sanza dare a molti. Però chi giova a molti 
fa l’uno bene e l’altro; chi giova a uno, fa pur un bene: onde vede- 
mo li ponitori de le leggi massimamente pur a li più comuni beni 
tenere confisi li occhi, quelle componendo. Ancora, dare cose non 
utili al prenditore pure è bene, in quanto colui che dà mostra al- 
meno sé essere amico; ma non è perfetto bene, e così non è pronto: 
come quando uno cavaliere donasse ad uno medico uno scudo, e 
quando uno medico donasse a uno cavaliere inscritti li Aphorismi 


aPertinet quidem ad amorem, qui debet esse inter homines, quod homo 
conservet bonum etiam uni soli homini. Sed multo melius et divinius est, 
quod hoc exhibeatur toti genti et civitatibus. Vel aliquando amabile qui- 
dem est, quod hoc exhibeatur uni soli civitati, sed multo divinius est, 
quod hoc exhibeatur toti genti, in qua multae civitates continentur. Di- 
citur autem hoc esse divinius, eo quod magis pertinet ad Dei similitudi- 
nem, qui est ultima causa omnium bonorum »). Ma vedi Brunetto Latini 
(Tresor, ed. Carmody, 11, lxxxxv, 9, pp. 277-8): «Li mestres dit, en libe- 
ralité devons nous sivre les dieus, ki sont signour de toutes choses: il 
comencent a doner a ciaus ki gré n’en sevent, et ne cessent de doner>; 
e Seneca, De benef., iv, 26, 1. 

4. acciò che: perciocché, in quanto che. 

fa pur un bene: opera un solo bene, perché conferisce il suo beneficio 
ad una sola persona. 

li ponitori de le leggi...occhi: cfr. Aristotele, Età., vir, 11, 11602, 
8 sgg.; e in particolare la sentenza: «...hoc enim et legispositores co- 
niectant, et iustum aiunt esse quod communiter conferens» (e Exp. to- 
mista, viti, lect. ix, 1666: «... legislatores ad hoc maxime tendere viden- 
tur, ut procurent utilitatem communem »); e, ancora, ibid., Vv, 3, 1129b, 
14-19: «Leges autem dicunt de omnibus coniectantes, vel communiter 
conferente omnibus, vel optimis, vel dominis, vel secundum alium aliquem 
modum talium. Quare secundum unum quidem modum iusta dicimus 
factiva et conservativa felicitatis et particularum ipsius politica communi- 
cacione ». Ma vedi anche /nst., 11, 1, 1: «Et quidem naturali iure commu- 
nia sunt omnium haec: aer et aqua profluens et mare et per hoc litora 
maris» (e cfr. F. CANCELLI, diritto romano, in ED, 11, p. 474). 

confisi: così l’ed. della SD; e la parola ha il significato di ‘‘fissi”’, ‘‘im- 
mobili’. Busnelli e Vandelli notano che questo è l’unico passo in cui 
Dante usa tale parola, non registrata nei vocabolari, e spesso sostituita 
nei codd. e nelle stampe da fissi. I due commentatori preferiscono adot- 
tare confissi; ma osservano che si tratta, in ogni caso, di «una varietà di 
confitto, participio passato di configgere» e che confiso o confisso non sono 
meno accettabili di fiso o fisso, appartenenti a figgere. 

5. dare cose non utili: cfr. Seneca, De berntef., 1, 11, 6: « Utique cavebi- 
mus ne munera supervacua mittamus, ut feminae aut seni arma venato- 
ria, aut rustico libros, aut studiis ac litteris dedito retia ». 

inscritti li Aphorismi d’Ipocras: così l’ed. della SD. Ma Busnelli e 
Vandelli osservano che, tra i codici, alcuni omettono inscritti, altri recano 
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d’Ipocras ovvero li Tegni di Galieno. Per che li savi dicono che la 


iscritti; e poiché nell’italiano antico «si abbondava nell’uso di quest’: pro- 
stetica con la s impura iniziale» ed n potrebbe essere inserzione di copista 
nella forma iscritti, suppongono la possibile successione scritti - iscritti - 
inscritti. Comunque ritengono mal sostenibile la lezione dell’ed. della SD, 
perché non s’intende in che cosa gli Aphorismi potessero essere inscritti; 
né ritengono che tale parola abbia il senso di «intitolati» o «dedicati» che 
«mal si accorda col donasse precedente. Si potrebbe piuttosto pensare a 
în scritti, volgarizzazione della frase latina în scriptis . .. nel senso di ‘‘per 
iscritto’ »; ma forse Dante intendeva dire semplicemente ‘‘trascritti’’ o 
‘copiati’. 

Gli "Agoptopol del celebre medico greco Ippocrate (460-377/360 a. C.) 
sono i sette libri di sentenze che contengono i fondamenti dottrinali della 
sua concezione di carattere essenzialmente biologico e legata al principio 
della medicina umorale, ossia all’idea che la sanità è il risultato dell’equi- 
librio dei quattro umori (sangue, flegma, atrabile, bile gialla) e che la 
malattia deriva, appunto, da una disarmonia degli umori. La versione 
latina degli Apopiopol risale al VI secolo. Dante, che condivide la grande 
ammirazione per Ippocrate nutrita da larga parte della cultura medievale, 
scrive in Purg., XXIX, 137-8: «... quelsommo Ipocràte che natura /a li ani- 
mali fé ch’ell’ha più cari»; e pone il grande medico nel Limbo (/nf., 1v, 
143), insieme a Galeno e ad Avicenna (ma cfr. E. VOLPINI, Ippocrate, in 
ED, 11, p. 512). 

li Tegni di Galieno: Tegni o Microtegni è intitolata, nella versione latina 
di Costantino Africano, l’ Ars medica (Téyxwn latpixi) di Galeno, detta 
anche Ars parva o Articella per distinguerla dalla Methodus medendi del- 
lo stesso Galeno (Osparevtix) pédodoc), classico testo di medicina noto 
con il titolo di Megategni. Lo stesso Costantino Africano tradusse anche 
l’Isagoge ad Tegni Galieni di Hunain ibn Ishaq (Ioannitius), opera intro- 
duttiva, nuovamente tradotta verso la fine del XII secolo da Marco di 
Toledo, e l'enciclopedia medica di ‘Ali ibn al-‘Abbàs, al-Maliki, chiamata 
Pantegni o Pantechni. La Tegni di Galeno ebbe poi una nuova versione 
latina, verso la metà del XII secolo, per opera di Gerardo di Cremona 
che tradusse anche il relativo commento di ‘Ali ibn Ridwan (Haly eben 
Rodoham). 

Sulla fortuna di questo testo si veda specialmente quanto ha scritto il 
Nardi (Nel mondo di Dante, pp. 63-5), il quale ha ricordato che, quando 
Dante era fanciullo, esponevano la Tegni a Bologna i fiorentini mastro 
Torrigiano e Taddeo Alderotto, ai quali si devono rispettivamente il 
Plusquam commentum in Microtegni Galieni e due importanti esposizioni 
dell’opera, una più ampia pubblicata a stampa a Napoli nel 1512 e l’altra, 
più breve, conservata nel cod. Vat. lat. 4464. 

Quanto all’uso grammaticale di Tegni, sempre il Nardi ha osservato 
che in diversi codd. latini il titolo è Liber tegni Galieni, ma che spesso 
sono usate le forme in tegni, in libro tegni, ad tegni o, secondo la suddivi- 
sione in libri, în primo tegni, ecc. Il cod. Vat. lat. 2461 legge però: Incipiunt 
tegni galieni, ove Tegni è diventato un sostantivo maschile plurale. Tutti 
i codd. del Convivio recano li Tegni; e non si tratta di errore di copista 
o di «materiale ed errata riduzione in lettere italiane del greco téywn» 
(Busnelli e Vandelli), perché lo stesso Dante doveva considerare fegni un 
plurale maschile. Nei confronti di Galeno (129-201 d. C.), il medico greco 
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faccia del dono dee essere simigliante a quella del ricevente, cioè 
a dire che si convegna con lui, e che sia utile: e in quello è detta 
pronta liberalitade di colui che così dicerne donando. Ma però che 
li morali ragionamenti sogliono dare desiderio di vedere l’origine 
loro, brevemente in questo capitolo intendo mostrare quattro ra- 
gioni, per che di necessitade lo dono, acciò che in quello sia pronta 
liberalitade, conviene essere utile a chi riceve. 

Primamente, però che la vertù dee essere lieta, e non trista in al- 


che insieme a Ippocrate dominò la cultura medica medievale, Dante mo- 
stra il comune atteggiamento di ammirazione e venerazione proprio degli 
uomini del suo tempo; e cita in Mon., I, xiii, 6 un passo tratto dal De co- 
gnoscendis curandisque animi morbis (cap. 10). (Ma cfr. E. VOLPINI, Galeno 
Claudio, in ED, 111, pp. 85-6). 

li savi dicono ...ricevente: cfr. Seneca, De benef., 11, 17, 3: «Eadem 
beneficii ratio est: nisi utrique personae, dantis et accipientis, aptatur, 
nec ab hoc exibit, nec ad illum perveniet ut debet »; iv, 9, 1: «Ergo bene- 
ficium per se expetenda res est, una spectatur in eo accipientis utilitas: 
ad hanc accedamus, sepositis commodis nostris ». Ma sarà pure da vedere 
il Liber Ethicorum (in MARCHESI, L’Etica Nicomachea nella tradizione la- 
tina medievale, cit., p. LVI): «... dans uero laudatur ualde propter utili- 
tatem quam habent homines ex eius datione »; e Brunetto Latini (Tresor, 
ed. Carmody, tr, lxxxxv, 4, pp. 276-7): «Tuilles [De 0ff., 1, xiv, 42] dit, 
aprés garde que ton don ne nuisent a ciaus qui tu les donnes, ou as autres; 
car ki done autrui chose ki lui nuise ne fait pas benefice mais malefice ». 

ricevente: i codd. recano erroneamente ricevere, così emendato dall’ed. 
della SD e già prima dal Moore. Il Witte (Saggio di emendazioni, p. 217) 
propose invece ricevitore, accettato anche da Busnelli e Vandelli, che no- 
tano come questo vocabolo torni più volte nell’viii capitolo (7, 8, 11, 12, 
15), e dall'ed. SIMONELLI. 

dicerne donando: usa cioè discernimento nel donare. E cfr. Seneca, 
De benef., 1, 12, 3: «Sit in beneficio sensus communis: tempus, locum, 
personas observet». Ma vedi anche Aristotele, Età., Iv, 2, 1120b, 3-4, già 
cit. al$ 2. 

6. li morali ragionamenti...origine loro: cfr. Aristotele, Eth., 1, 1, 
1094b, 19-22: «Amabile igitur de talibus et ex talibus dicentes, grosse et 
figuraliter veritatem ostendere, et de hiis que ut frequencius et ex talibus 
dicentes, talia et concludere». 

7. la vertù...non trista: cfr. Aristotele, Eth., 11, 2, 1104b, 3-9: «Si- 
gnum autem oportet facere habituum, supervenientem voluptatem vel tri- 
sticiam operibus. Qui quidem enim recedit a corporalibus voluptatibus 
et hoc ipso gaudet, temperatus, qui autem tristatur, intemperatus; et qui 
sustinet pericula et gaudet, fortis, qui autem tristatur, timidus. Circa 
voluptates enim et tristicias est moralis virtus» (e Tommaso d’Aquino, 
Exp. Eth., 11, lect. iii, 265: «... considerandum quod, cum virtus similia 
operetur his operationibus ex quibus generata est, differt executio huiusmo- 
di operationis post virtutem et ante virtutem. Nam ante virtutem facit 
homo sibi quamdam violentiam ad operandum huiusmodi. Et ideo tales 
operationes habent aliquam tristitiam admixtam. Sed post habitum vir- 
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cuna sua operazione; onde se ’1 dono non è lieto nel dare e nel ri- 
cevere, non è in esso perfetta vertù, non è pronta. Questa letizia non 
può dare altro che utilitade, che rimane nel datore per lo dare, e che 


tutis generatum, huiusmodi operationes fiunt delectabiliter. Quia habitus 
inest per modum cuiusdam naturae. Ex hoc autem est aliquid delectabile, 
quod convenit alicui secundum naturam +). Ma vedi anche Seneca, De 
benef., 1, 3, 3. 

se *1 dono non è lieto: cfr. Aristotele, Eth., 1v, 2, 11202, 26-31, ove a 
proposito delle circostanze e proprietà dell’‘‘atto liberale”’ è detto: «... et 
hoc delectabiliter vel sine tristicia. Quod enim secundum virtutem, de- 
lectabile, vel non triste, vel minime triste. Qui autem dat quibus non 
oportet, vel non boni gracia, sed propter quandam aliam causam, non 
liberalis, set alius quis dicetur. Neque qui triste. Magis enim utique eliget 
pecunias bona operacione; hoc autem non liberalis» (e Exp. tomista, iv, 
lect. ii, 667-669: «Ostendit quod datio liberalis debet esse delectabilis. 
Et hoc est quod dicit quod liberalis dat delectabiliter, vel saltem sine 
tristitia. Ita enim est in omni virtute, ut ex supradictis patet, quod actus 
virtuosus, vel est delectabilis, vel saltem est sine tristitia; vel si oporteat 
aliquam tristitiam admisceri, minimum habebit per comparationem ad 
alios homines ... Qui si non multum delectetur in suo actu, tam non 
tristatur, vel saltem minus tristatur inter omnes qui huiusmodi pericula 
subeunt in aliquo actu suo... Ostendit quod ille qui dat cum tristitia 
non est liberalis. Quia ex hoc ipso, quod tristatur in dando, videtur quod 
magis eligeret pecunias quam operationem virtuosam honestae dationis. 
Quod non pertinet ad liberalem »). Il Liber Ethicorum (in MARCHESI, L’Etica 
Nicomachea nella tradizione latina medievale, cit., p. LVI) dice più semplice- 
mente: « Non est autem largus qui ex datione tristatur». Ma si veda anche 
Seneca, De benef., 11, 2, 2: «Itaque laetus [il benefattore] facit et induit 
sibi animi sui vultum». 

non è in esso perfetta vertù, non è pronta: il Pézard (La rofta gonna, 
p. 132; tr. fr., p. 294) nota che l’asindeto non è usuale in Dante in questi 
casi e che vertù dovrebbe essere ripetuto dopo il secondo n0n; suggerisce 
quindi un ritocco: non è perfetta vertù [. . .] né pronta che, in realtà, non 
sembra giustificato. 

Questa letizia ... ricevere: cfr. Aristotele, Eth., 1X, 7, 11682, 9-16: «Si- 
mul autem et benefactori quidem bonum quod secundum actum, quare 
gaudet in quo hoc; pacienti autem nullum bonum in operante, set si quod 
conferens, hoc autem minus delectabile et amabile. Delectabilis autem 
est actus presentis quidem, futuri autem spes, facti autem memoria; de- 
lectabilissimum autem quod secundum actum et amabile. Similiter ei 
quidem igitur qui fecit manet opus, bonum enim diuturnum» (e Exp. 
tomista, IX, lect. vii, 1848 [-1849]: «Bonum autem benefactoris consistit 
in suo actu, quo scilicet beneficia tribuit. Est enim actus virtutis. Et ideo 
benefactor delectatur in beneficiato, sicut in quo invenitur eius bonum. 
Sed patiens, qui scilicet recipit beneficium, non habet aliquod bonum 
honestum in operante, idest benefactore. Non enim virtutis actus est re- 
cipere ab alio beneficia. Sed si habet aliquod bonum, hoc est bonum 
utile, quod est minus delectabile et amabile quam bonum honestum »). 
Come si vede i testi aristotelico e tomista spiegano assai bene la diversa 
utilitade e letizia che viene dal dono al benefattore ed al beneficiato. 
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viene nel ricevitore per ricevere. Nel datore adunque dee essere la 
providenza in far sì che de la sua parte rimagna l’utilitade de l’one- 
state, ch'è sopra ogni utilitade, e far sì che a lo ricevitore vada l’utili- 
tade de l’uso de la cosa donata; e così sarà l’uno e l’altro lieto, e per 
consequente sarà più pronta la liberalitade. Secondamente, però 
che la vertù dee muovere le cose sempre al migliore. Ché così come 
sarebbe biasimevole operazione fare una zappa d’una bella spada o 
fare un bel nappo d’una bella chitarra, così è biasimevole muover la 
cosa d’un luogo dove sia utile e portarla in parte dove sia meno utile. 


per ricevere: la Ageno (Riflessioni, pp. 88-9) preferisce leggere, sul fon- 
damento di alcuni codd.: per lo ricevere. 

8. sarà più pronta la liberalitade: così l’ed. della SD che aggiunge, sul 
fondamento di alcuni codici, il Za non adottato dalle edd. precedenti. 
Busnelli e Vandelli ritengono, però, che l’articolo sia «un intruso», per- 
ché «la formula usata normalmente è pronta liberalitade e prima e dopo 
questo passo nella frase analoga a questa ». L’intrusione sarebbe spiegabile 
come effetto del più precedente pronta che, a giudizio dei due commenta- 
tori, non ha alcuna ragione di essere perché qui si parla solo e sempre 
di «pronta liberalità » e mai del suo grado; e, infatti, il più manca in diversi 
codici che non registrano anche il /a. Le loro osservazioni sembrano per- 
suasive, tanto più che essi spiegano la genesi paleografica di più da un pos- 
sibile qui che darebbe alla frase una struttura simile a quella di altre espres- 
sioni parallele: «acciò che sia in esso pronta liberalitade», 11; «acciò che 
quinci (o quivi) sia pronta liberalitade », 15; «acciò che nel dono sia pronta 
liberalitade e che essa si possa in esso notare», 17. 

9. la vertù dee muovere ... migliore: cfr. Aristotele, Età., 11, 5, 11062, 
15-19: « Dicendum igitur quoniam virtus omnis cuius utique fuerit virtus, 
et id bene habens perficit, et opus eius bene reddit; puta oculi virtus 
et oculum studiosum facit et opus eius; oculi enim virtute bene videmus» 
(e Exp. tomista, 11, lect. vi, 307-308: «Dicit... quod omnis virtus su- 
bicctum cuius est, facit bene habere, et opus eius bene se habens. Si- 
cut virtus oculi est, per quam et oculus est bonus, et per quam bene vi- 
demus, quod est proprium opus oculi. Similiter etiam virtus equi est, quae 
facit equum bonum, et per quam equus bene operatur opus suum, quod 
est velociter currere, et suaviter ferre ascensorem, et audacter expectare 
bellatores. Et huius ratio est, quia virtus alicuius rei attenditur secundum 
ultimum quod potest, puta in eo, quod potest ferre centum libras, virtus 
eius determinatur non ex hoc quod fert quinquaginta, sed ex hoc quod 
centum, ut dicitur primo Caeli. Ultimum autem ad quod potentia ali- 
cuius rei se extendit, est bonum opus. Et ideo ad virtutem cuiuslibet rei 
pertinet, quod reddat bonum opus»). Ma si veda anche Aristotele, De 
caelo, 1, 11, 281a, 14-15 = t. c. r1I6: «... virtus autem excellentiae est 
semper ». 

un bel nappo d'una bella chitarra: il Pézard (La rotta gonna, p. 133; 
tr. fr., p. 295) osserva che l’aggettivo del davanti a nappo spiace e rompe 
la simmetria, perché zappa non è invece accompagnata da alcun aggettivo. 
Propone di leggere, ma senza solide prove, fare un nappo d’una bella chi- 
tarra, intendendo fare nel senso di “utilizzare come”. 


Io 


Ir 
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E però che biasimevole è invano adoperare, biasimevole è non sola- 
mente a porre la cosa in parte dove sia meno utile, ma eziandio 
in parte ove sia igualmente utile. Onde, acciò che sia laudabile lo 
mutare de le cose, conviene sempre essere [al] migliore, per ciò che 
dee massimamente essere laudabile: e questo non [si] può fare nel 


ro. biasimevole è invano adoperare: cfr. Aristotele, Phys., 11, 6, 197b, 
22-27 = t. c. 62: «Signum autem est quod vanum est: quoniam dicitur 
cum non fiat quod propter aliud est illius causa; ut ambulare, si deposi- 
tionis causa est; si vero non fiat ambulanti, frustra dicimus ambulasse, et 
ambulatio vana. Tanquam hoc sit frustra quod aptum natum est alterius 
causa, cum non perficiat illud cuius causa erat aptumque erat». Dante 
applica qui un altro principio generale della filosofia aristotelica, per dire 
che sarebbe inutile fare un dono, se la cosa donata, già utile a chi la dona, 
non lo fosse affatto a chi la riceve. 

xx. conviene sempre... più caro: il testo dell’arch. (SIMONELLI, Ma- 
teriali, p. 79) è il seguente: conviene sempre essere migliore perciò che dee 
massimamente essere laudabile e questo non può fare nel dono se *1 dono per 
transmutare non viene più caro. Un codice del gruppo c (Ot) legge però 
transmutazione, emendamento accettato dall’ed. della SD come lezione 
originale. Ma la Simonelli ritiene che transmutare sia termine più adatto 
di transmutazione, anche perché corrisponde all’espressione /o mutare de le 
cose. L’aggiunta di si tra n0n e può è dovuta a EM, mentre il Cavazzoni 
Pederzini propose di aggiungere in o al prima di migliore; e tali integra- 
zioni sono state poi accettate sia dagli Edd. della SD sia da Busnelli e 
Vandelli. In particolare, l’integrazione [a/] è stata accettata perché con- 
forme alla espressione a/ migliore del $ 9. Sempre la Simonelli (p. 80) 
osserva, però, che il verbo mutare non regge di solito al bensi in o, più 
semplicemente, meglio; sicché considera l’integrazione inutile, anche se 
serve a chiarire il concetto dantesco. Ugualmente dannosa è, per lei, l’in- 
tegrazione [si], giacché trasformerebbe in impersonale il fare (che ha qui 
funzione di verbo vicario ed equivale a «poter fare»), mentre invece è 
retto dall’infinito sostantivato fo mutare. Anche Busnelli e Vandelli riten- 
gono inutile l’aggiunta di [sî]. 

Per il concetto generale espresso da Dante (che è, del resto, assai co- 
mune nella letteratura scolastica), cfr. Alberto Magno, De gen. et corr., 1, 
tr. 1, 23, 25 e in particolare quest’ultimo capitolo: «...contingit... 
quod generatio huius est simpliciter et generatio alterius est secundum 
quid sive huius generatio et non simpliciter generatio. llla enim in quae 
transmutatur generatum, multum differunt, sicut praenotavimus, et hoc 
in substantiis prius consideremus. Est enim forte generatio ex terra in 
ignem quasi ad magis formale, et tunc est simpliciter generatio et cor- 
ruptio huius sive quo, quia a quo corrumpitur, non habuit esse nobile 
et formale, scilicet terra. .. Et attendendum, quod quando fit generatio 
substantiae minus formalis, non proprie dicitur generatio quo, sed ge- 
neratio aliqua, sicut terrae vel cineris, sed generatio accidentis dicitur ge- 
neratio quo sive secundum quid. Large tamen loquendo nonnumquam 
unum ponitur pro alio. Igitur transmutationem in non-ens esse hoc modo 
est corruptio simpliciter, quia illa est ab ente simpliciter, sed transmuta- 
tionem esse in ens simpliciter generatio dicitur simpliciter». 
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dono, se ’1 dono per transmutazione non viene più caro; né più caro 
può venire, se esso non è più utile ad usare al ricevitore che al da- 
tore. Per che si conchiude che 'l dono conviene essere utile a chi 
lo riceve, acciò che sia in esso pronta liberalitade. Terziamente, però 
che la operazione de la vertù per sé dee essere acquistatrice d’amici; 
con ciò sia cosa che la nostra vita di quello abbisogni, e lo fine de 
la vertù sia la nostra vita essere contenta. Onde acciò che ’1 dono 
faccia lo ricevitore amico, conviene a lui essere utile, però che l’uti- 
litade sigilla la memoria de la imagine del dono, I[a] quale è nutri- 
mento de l’amistade; e tanto più forte, quanto essa è migliore. Onde 


12. la operazione de la vertù...amici: cfr. III, xi, 13: «de la vera ami- 
stade è cagione sufficiente la vertude » e 1v, xxv, 1: «noi non potemo per- 
fetta vita avere sanza amici, sì come ne l'ottavo de l’Etica vuole Aristo- 
tile»; e vedi Aristotele, Eth., viti, 1, 11552, 3-6: «Post hec autem de ami- 
cicia sequitur utique pertransire. Est enim virtus quedam vel cum vir- 
tute. Adhuc maxime necessarium in vitam. Sine amicis enim nullus utique 
eligeret vivere, habens reliqua bona omnia»; e Seneca, De benef., 11, 18, 5: 
«...et ut in amicitiam non reciperem indignum, sic ne in beneficiorum 
quidem sacratissimum ius, ex quo amicitia oritur». 

l’utilitade sigilla la memoria: cfr. Aristotele, Eth., x, 7, 11682, 17-18: 
«Et memoria bonorum quidem delectabilis, utilium autem non omnino 
vel minus»; e, soprattutto, la Exp. tomista, ix, lect. vii, 1851, in “juesto 
particolare contesto: «Benefactor autem in beneficiato habet mei riam 
boni honesti, beneficiatus autem in benefactore memoriam boni utilis». 
Il verbo sigilla ha qui il valore di “imprimere come un sigillo’”’, secondo 
una metafora spesso usata dalla letteratura scolastica e adoprata sia da 
Alberto Magno, sia da altri commentatori e da Tommaso (cfr. Alberto 
Magno, De memoria et reminiscentia, tr. 1, 4: «...et hoc sic est sicut 
figura quaedam vel alius motus sensibilis gustus vel odoratus, sicut si- 
gillantis anuli qui in cera relinquit signum sine materia, sicut in libro de 
anima est determinatum »j; e Tommaso, Comm. De mem. et remin., lect. 
iii, 328, che parlando appunto di come le ‘“‘passiones’’ si imprimono nella 
memoria, usa questa metafora: «... ad modum quo illi qui sigillant cum 
annulis imprimunt figuram quamdam in cera, quae remanet etiam sigillo 
vel annulo remoto »). 

I[a}] quale: l’arch. (SIMONELLI, Materiali, p. 81) reca lo quale. L’ed. 
della SD e la Iv oxoniense hanno operato la sostituzione per accordare il 
relativo con memoria, ma Busnelli e Vandelli hanno obiettato che l’ac- 
cordo potrebbe essere col nome del predicato nutrimento, «secondo un 
ben noto uso della sintassi e latina e italiana», anche se hanno ammesso 
che l’immediata vicinanza di dono poteva facilmente indurre a mutare in 
lo un originario /a ed hanno concluso anch'essi che «qui si debba trattare 
della memoria del dono, la quale nutre, cioè mantiene viva l’amistà», 
come si rileverebbe anche dall'inizio del $ 13 («Onde suole dire Martino: 
“non caderà de la mia mente lo dono” ...»). Di tutt'altro parere la Si- 
monelli che ritiene inutile l'emendamento. 

e tanto più forte: Busnelli e Vandelli, richiamandosi anche a testi to- 
misti (Comm. De mem. et remin., lect. ii, 326 e lect. v, 361, Summa theol., 
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suole dire Martino: ‘‘non caderà de la mia mente lo dono che mi 
fece Giovanni”. Per che, acciò che nel dono sia la sua vertù, la quale 
è liberalitade, e che essa sia pronta, conviene essere utile a chi 
riceve. Ultimamente, però che la vertù dee avere atto libero e 


I* II°, q. 47, a. 2 ad 3") che, peraltro, non sembrano del tutto pertinenti, 
interpretano questo passo nel senso che il ricordo del dono s’imprime tan- 
to più fortemente nella memoria, quanto più esso dono è apprezzato per 
la sua «migliore» utilità e quindi suscita maggiore apprezzamento e im- 
pressione più profonda. Il Pézard (La rotta gonna, pp. 133-4), che mi 
sembra equivocare sul significato della spiegazione dei due commenta- 
tori, dà anch’egli un’interpretazione non molto diversa, richiamandosi, 
però, opportunamente a quanto Dante dice nel $ 5, là dove è definito 
il fine ed uso proprio delle cose, la convenienza dell’oggetto con i gusti 
personali e le abitudini di chi lo riceve. 

essa: cioè, l’utilità. 

13. Martino ... Giovanni: nomi usati, al tempo di Dante, per indicare 
genericamente una persona, analogamente ai nostri ‘‘Tizio’’ e ‘“Caio”; 
e cfr. III, xi, 7 e Par., x1I1, 139. (E cfr. anche ED, in, p. 847). 

14. atto libero e non sforzato: cfr. Aristotele, Età., 11, 4, 11062, 3-4: 
«...Virtutes autem elecciones quedam vel non sine eleccione» (e Exp. 
tomista, II, lect. v, 301: «Et...si accipiamus principales actus virtutum 
qui sunt interiores, virtus est electio. Si autem exteriores, virtus non est 
sine electione, quia exteriores actus virtutis ab interiori electione proce- 
dunt»). Per la caratterizzazione dantesca dell’atto libero, si noti l’insisten- 
za sul segno “fisico’’ (il volgere lo sguardo al luogo verso il quale ci si 
dirige) che ne rivela la ‘‘elezione’’ e scelta volontaria, secondo un concet- 
to anch’esso ben definito dall’Ethica aristotelica (e cfr. 111, 1, 111024, 14-18: 
«...et voluntarium autem et involuntarium quando operatur dicendum; 
operatur autem volens; et enim principium movendi organicas partes in 
talibus operacionibus in ipso est. Quorum autem in ipso principium, in 
ipso et operari, et non. Voluntaria itaque talia », così commentato da Tom- 
maso, III, lect. i, 391: «Manifestum est...quod tunc operatur volens. 
Quod patet ex hoc quod in talibus operationibus principium movendi 
organicas partes, idest applicandi membra corporis ad operandum, est 
in ipso homine. Aliter tamen esset si ipse non moveret membra, sed ab 
aliquo potentiori moverentur. Ea autem quae fiunt ex principio intrinseco 
sunt in potestate hominis, ut ea operetur vel non operetur, quod pertinet 
ad rationem voluntarii»). Pure il Liber Ethicorum (in MARCHESI, L’Etica 
Nicomachea nella tradizione latina medievale, p. L) dice similmente: « Vo- 
luntariae [actiones] itaque sunt principium motionum quarum in nobis 
est et in quibus mouemus nos membra nostra et animas nostras proprio 
arbitrio et in acquisitione uel inquisitione uirtutum atque vitiorum; lauda- 
mur ergo in his et uituperamur in illis»; testo che Brunetto Latini (7resor, 
ed. Carmody, 11, xviii, 1-2, p. 187) così parafrasa: «Les [ocvres] naturaus 
contre volenté sont ce a quoi nos constraint nostre corage a fine force, 
encontre volenté ou por ignorance, ausi comme .i. vent levast .i. home 
et le portast en autre liu: et a teus homes pardone l’en sovent, mais aucune 
fois chiet la coupe et la honte sor lui meismes. Et les oevres ke l’en fait 
par sa propre volenté sont quant uns hom esmuet ses membres ou son cora- 
ge par son arbitre a aquerre les vertus et les vices, en quoi il est prisiés et 
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non sforzato. Atto libero è quando una persona va volentieri ad al- 
cuna parte, che si mostra nel tener volto lo viso in quella; atto 
sforzato è quando contra voglia si va, che si mostra in non guar- 
dare ne la parte dove si va. E allora sì guarda lo dono a quella parte, 
quando si dirizza al bisogno de lo ricevente. E però che dirizzarsi 
ad esso non si può se non sia utile, conviene, acciò che sia con atto 
libero la vertù, essere [utile] lo dono a la parte ov’elli vae, ch'è lo 
ricevitore; e per consequente conviene essere ne lo dono l’utilità 
de lo ricevitore, acciò che quinci sia pronta liberalitade. 

La terza cosa, ne la quale si può notare la pronta liberalitade, si è 
dare non domandato: acciò che ’1 domandato è da una parte non 


desprisiés ». Ma si veda anche Contra Gent., Iv, 22: «illud libere agimus 
quod ex nobis ipsis agimus; hoc vero est quod ex voluntate agimus; quod 
autem agimus contra voluntatem, non libere, sed serviliter agimus...». 

15. E allora sì guarda lo dono... pronta liberalitade: è uno dei pa- 
ragrafi più tormentati e più corrotti di tutta l’opera. Come notano Busnelli 
e Vandelli, i codici recano libera in luogo di [utile], con lo 0 collo invece di 
ch'è lo, soltanto consequente anziché per consequente ed essere lo dono al 
posto di essere ne lo dono; ma accettano totalmente il testo dell’ed. della 
SD che considerano soddisfacente per il senso e che, a loro giudizio, dà 
anche ragione degli errori accaduti, come si sforzano di mostrare con 
un’analisi particolareggiata. Assai diversa è però l’opinione della Simonelli 
(Materiali, pp. 81-3) che considera con molta diffidenza i rimaneggia- 
menti cui il testo fu sottoposto, prima dal Romani e dal Giuliani, poi 
dagli Edd. della SD. A suo parere, leggendo utile al posto di libera, cade 
tutta una parte del ragionamento e si ripete soltanto un concetto già espres- 
so; mentre Dante intende dire che la pronta liberalitade debba essere 
«spontanca e utile», ossia libera a /o dono. La Simonelli ritiene inutile 
anche l'aggiunta di per a consequente, così come considera un arbitrio il 
ne posto davanti a /o dono che rifà la sintassi del Poeta secondo il gusto 
particolare degli Edd.: /o dono è infatti il soggetto di essere, così come l’uti- 
lità ne è il predicato nominale. Infine giudica altrettanto arbitraria la so- 
stituzione di quinci a quivi attestato dai codd. L'unico emendamento ne- 
cessario che propone è sostituire a col ricevitore dei codd. le parole che è 
al ricevitore, facilmente ricostruibili. 

16. dare non domandato: cfr. Aristotele, Età., 1xX, 11, 1171b, 20-21: 
«Ire autem e converso forte congruit, ad infortunatos quidem non voca- 
tum prompte »; e Seneca, De benef., 11, 1, 3-4: «Optimum est antecedere 
desiderium cuiusque, proximum sequi: illud melius, occupare antequam 
rogemur, quia, cum homini probo ad rogandum os concurrat et subfun- 
datur rubor, qui hoc tormentum remittit, multiplicat .nunus suum. Non 
tulit gratis, qui cum rogasset, accepit, quoniam quidem, ut maioribus 
nostris gravissimis viris visum est, nulla res carius constat, quam quae 
precibus empta est». (E cfr. DEBENEDETTI, Dante e Seneca filosofo, cit., 
p. 17, il quale osserva come la sentenza proposta da Seneca fosse fami- 
liarissima alla cultura dell’età di Dante e ripetuta da molti scrittori e pre- 
sente anche in raccolte di proverbi; TOYNBEE, Studies and Researches, p. 


15 


60 CONVIVIO, I, viii, 16-18 — ix, 1 


vertù ma mercatantia, però che lo ricevitore compera, tutto che ’l 
datore non venda. Per che dice Seneca che «nulla cosa più cara si 
17 compera che quella dove i prieghi si spendono ». Onde acciò che nel 
dono sia pronta liberalitade e che essa si possa in esso notare, a[nc]o- 
«ra sì conviene esser netto d’ogni atto di mercatantia, conviene es- 
18 ser lo dono non domandato. Perché sì caro costa quello che si priega, 
non intendo qui ragionare, perché sufficientemente si ragionerà ne 
l'ultimo trattato di questo libro. 


IX. Da tutte le tre sopra notate condizioni, che convegnono con- 
correre acciò che sia nel beneficio la pronta liberalitade, era lo co- 
mento latino [lontano], e lo volgare è con quelle, sì come si può ma- 


156 = Ricerche e note, 11, pp. 66-7; Busnelli e Vandelli; ma si veda anche 
Brunetto Latini, Tresor, ed. Carmody, tI, lxxxxv, 2, p. 276, che trascri- 
ve il testo di Seneca). La Ageno (Riflessioni, p. 89) propone d’integrare: 
non domandato dono. La caduta si spiegherebbe per la somiglianza delle 
lettere iniziali. 

acciò che: usato come congiunzione causale, con il valore di ‘‘perché’’ 
o ‘‘siccome’’. 

"1 domandato: il dono richiesto. 

dice Seneca: cfr. nota prec. 

17. alnc]Jora si: Busnelli e Vandelli notano che, nell’ed. della SD, 
a[nc]ora sostituisce congetturalmente l’allora testimoniato dai codd. e che 
tale sostituzione (accettata anche dal Toynbee nella Iv ed. oxoniense) ser- 
virebbe a sottolineare che questa terza ragione si aggiunge alle preceden- 
ti. Non sono però soddisfatti dall'andamento generale del periodo nel 
quale vedono una certa ridondanza e la ripetizione di argomenti già esposti; 
osservano, inoltre, che il gruppo delle due proposizioni introdotte da 
a[nc]ora oppure da allora e unite per asindeto, mette sullo stesso livello 
due giudizi, uno dei quali è logicamente subordinato all’altro: «il dono 
conviene che sia non domandato se conviene che sia netto d’ogni atto 
di mercatantia ». Mutano, quindi, il st in se, conservando, peraltro, l’av- 
verbio allora attestato dai codd., attribuendogli, però, il valore di «in tal 
caso » e ponendo una virgola tra esso e il se, «perché sia chiaro che l’allora 
è da considerare come propriamente unito all’apodosi ‘‘conviene esser lo 
dono nvn domandato” ». Per la Simonelli (Materiali, p. 83) il testo dell’ar- 
chetipo, ove sia punteggiato convenientemente, ponendo, magari, due pun- 
ti dopo mercatantia, non richiede alcun emendamento. 

18. ultimo trattato: il xv, dove, come risulta da quanto Dante scrive qui 
e in III, xv, 14, sarebbe stata commentata la canzone Doglia mi reca. 


IX, 1. [lontano]: la lacuna è nell’arch. (SIMONELLI, Materiali, p. 57). EM, 
Saggio, p. 54, proposero d’integrare con /ontano, ma, nell’edizione, pre- 
ferirono privato. Il Romani integrò con discompagnato, mentre il Giuliani 
riprese dal cod. R* separato. Il ritorno degli Edd. della SD a [/ontano] 
è considerato, dalla Simonelli, «felicissimo ». 

sì come si può: il Pézard (La rotta gonna, pp. 136-7) giudica opportuno 
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nifestamente così contare. Non avrebbe lo latino così servito a mol- 
ti: ché se noi reducemo a memoria quello che di sovra è ragionato, 
li litterati fuori di lingua italica non averebbono potuto avere questo 
servigio, e quelli di questa lingua, se noi volemo bene vedere chi 
sono, troveremo che de’ mille l'uno ragionevolmente non sarebbe 
stato servito; però che non l’averebbero ricevuto, tanto sono pronti 
ad avarizia che da ogni nobilitade d’animo li rimuove, la quale mas- 
simamente desidera questo cibo. E a vituperio di loro dico che non 
si deono chiamare litterati, però che non acquistano la lettera per 
lo suo uso, ma in quanto per quella guadagnano denari o digni- 
tate; sì come non si dee chiamare citarista chi tiene la cetera in 
casa per prestarla per prezzo, e non per usarla per sonare. Tornan- 
do dunque al principale proposito, dico che manifestamente si può 
vedere come lo latino averebbe a pochi dato lo suo beneficio, ma lo 
volgare servirà veramente a molti. Ché la bontà de l’animo, la quale 
questo servigio attende, è in coloro che per malvagia disusanza del 


omettere il sì, ritenuto ingombrante e privo di senso. Ritiene anche in- 
terpolato il come e propone di leggere: è con quelle, [il che) si può manifesta- 
mente così contare. 

2. li litterati fuori... servigio: ai conoscitori del latino, ma ignari del- 
la lingua italiana, il commento latino non sarebbe servito, perché avreb- 
bero compreso il significato dottrinale delle canzoni, ma non avrebbero 
inteso la lingua e non ne avrebbero compreso la bellezza. 

questa lingua: la lingua italiana. 

sono pronti ad avarizia: cfr. 11, xi, 10; Par., XI, I S@g. 

3. non si dee chiamare citarista . .. per sonare: cfr. Aristotele, Eth., 11, 
I, 11032, 31-34: « Virtutes autem accepimus operantes prius quemadmo- 
dum ct in aliis artibus. Que enim oportet discentes facere, hec facientes 
discimus; puta edificantes edificatores fiunt et citharizantes cithariste» 
(e Exp. tomista, II, lect. i, 250: «... operando secundum virtutem accepi- 
mus virtutes, sicut etiam contingit in artibus operativis, in quibus homi- 
nes faciendo addiscunt ea quae oportet facere postquam didicerunt. Si- 
cut aedificando fiunt aedificatores et cytharizando cytharistae »). Ma vedi 
ancora ibid., I, 6, 1098a, 7-12: «Si autem est onus hominis anime ope- 
racio secundum racionem vel non sine racione, iuem autem dicimus opus 
esse genere huius et huius studiosi, quemadmodum cithariste et studiosi 
cithariste, et simpliciter utique hoc in omnibus, apposita secundum vir- 
tutem abundancia ad opus. Cithariste quidem enim cithariste, studiosi 
autem bene» (e Exp. tomista, 1, lect. x, 127: «Hoc autem in omnibus 
communiter invenitur, quod idem est opus alicuius rei in genere acceptae 
et opus illius rei si sit bona: nisi quod oportet apponere ex parte ope- 
rationis id quod pertinet ad virtutem. Sicut opus cytharistae est cythari- 
zare. Opus autem boni cytharistae est bene cytharizare. Et similiter est 
in omnibus aliis »). Perciò, afferma Dante, anche chi acquista le ‘‘lettere’’ 
deve farne buon uso, al solo fine di realizzare la propria ‘‘virtuosa’’ ope- 
razione e non servirsene per uno scopo estraneo, come il guadagno. 
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mondo hanno lasciata la litteratura a coloro che l’hanno fatta di 
donna meretrice; e questi nobili sono principi, baroni, cavalieri, e 
molt’altra nobile gente, non solamente maschi ma femmine, che 
sono molti e molte in questa lingua, volgari, e non litterati. 
Ancora, non sarebbe lo latino stato datore d’utile dono, che sarà 
lo volgare. Però che nulla cosa è utile, se non in quanto è usata, né 
è la sua bontade in potenza, che non è essere perfettamente; sì 
come l’oro, le margarite e li altri tesori che sono sotterrati......; 
però che quelli che sono a mano de l’avaro sono in più basso loco 
che non è la terra là dove lo tesoro è nascosto. Lo dono veramente 


s. volgari: che ignorano la lingua latina. 

6. se non in quanto è usata... perfettamente: cfr. Aristotele, Eth., IX, 
9, 1170a, 17-18: «... potencia autem ad operacionem reducitur; prin- 
cipale autem in operacione» (e Exp. tomista, ix, lect. xi, 1902: «Omnis 
autem potentia reducitur ad operationem sicut ad perfectionem propriam. 
Unde id quod est principale consistit in operatione, et non in potentia 
nuda. Est enim actus potior potentia, ut probatur in nono Metaphysico- 
rum»). Ma vedi anche, per meglio chiarire il senso di queste affermazioni, 
quanto scrive, appunto, Aristotele, Metaph., 1x, 8, 10504, 23-33 = t. c. 13: 
«Quoniam vero est horum quidem ultimum usus, ut visus visio, et praeter 
hanc nullum fit alterum a visu opus, a quibusdam vero fit aliquid, ut ab 
aedificatoria, domus praeter aedificationem. Tamen non minus quidem 
hic finis, hic autem magis finis potentiae est. Nam aedificatio in aedificato, 
et simul fit et est cum domo. Quorumcumque igitur aliquid alterum est, 
quod fit praeter usum, horum actus in facto est, ut aedificatio in aedifica- 
to, et contexio in contexto. Similiter autem et in aliis», ove è chiara la 
differenza tra gli ‘‘atti’’ che si esauriscono in sé stessi e quelli che danno 
luogo a ‘opere’’ o ‘prodotti’, realizzando così la propria potenziale 
«bontade ». 

sì come l'oro: sull'uso delle ricchezze, Aristotele scrive appunto, Età., 
Iv, 1, 11202, 8-9: «Usus autem esse videtur pecuniarum consumpcio et 
dacio, accepcio autem et custodia possessio magis » (e Tommaso d’Aquino 
così commenta, Exp. Eth., Iv, lect. i, 659: «... et dicit quod usus con- 
sistit in emissione eius [della ricchezza]; quae quidem fit per sumptus 
expensarum et per dationes. Et accipere vel custodire pecunias non est 
uti pecuniis, sed est possidere cas... Usus autem non nominat genera- 
tionem vel habitum, sed actum?»). 

sotterrati ... però che: lacuna certa dell’arch. (SIMONELLI, Materiali, 
Pp. 57-8). Il Giuliani aggiunge o în mano dell’avaro, integrazione che la 
Simonelli giudica giustamente indifendibile e scarsamente perspicua. Bu- 
snelli e Vandelli ritengono che le parole perdute dovevano, comunque, 
parlare dei tesori posseduti dagli avari, forse per dire che questi sono, 
per le ragioni spiegate sopra, più inutili addirittura di quelli conservati; e 
cercano di fornire alcune spiegazioni della lacuna, ricordando anche il sug- 
gerimento del Barbi che riteneva sottinteso o saltato e dico solo dei sotter- 
rati. Diverso il giudizio del Pézard (La rotta gonna, pp. 137-8) che non 
considera inevitabile supporre la lacuna e pensa che il secondo ferò sia 
proprio la ripresa dell’argomentazione rimasta sospesa. 
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di questo comento è la sentenza de le canzoni a le quali fatto è, la 
qual massimamente intende inducere li uomini a scienza e a vertù, 
sì come si vedrà per lo pelago del loro trattato. Questa sentenza non 
possono non avere in uso quelli ne li quali vera nobilità è seminata 
per lo modo che si dirà nel quarto trattato; e questi sono quasi tutti 
volgari, sì come sono quelli nobili che di sopra, in questo capitolo, 
sono nominati. E non ha contradizione perché alcuno litterato sia di 
quelli; ché, sì come dice il mio maestro Aristotile nel primo de l’E- 
tica, «una rondine non fa primavera». È adunque manifesto che lo 
volgare darà cosa utile, e lo latino non l’averebbe data. 

Ancora, darà lo volgare dono non dimandato, che non l’averebbe 
dato lo latino: però che darà sé medesimo per comento, che mai non 
fu domandato da persona; e questo non si può dire de lo latino, che 
per comento e per chiose a molte scritture è già stato domandato, 
sì come ne’ loro principii si può vedere apertamente in molte. E 


7. per lo pelago... trattato: nel senso di ‘‘mare profondo’ applicato 
figuratamente per indicare la complessità, difficoltà e ricchezza di un’opera 
o di un tentativo letterario nuovi (e cfr. 11, i, 1: «entro il pelago con ispe- 
ranza di dolce cammino e di salutevole porto»; e Par., 11, 5-6: «non vi 
mette in pelago, ché forse, / perdendo me, rimarreste smarriti»). Si tratta 
di un ‘‘topos’’ retorico diffuso nella letteratura medievale (e cfr. E. R. Cur- 
Tivs, Europaische Literatur und lateinisches Mittelalter, Bern, Francke, 
1948, p. 94). Si osservi però che il Pézard (Le Convivio, pp. 9-14; La rotta 
gonna, p. 138; tr. fr., p. 298) legge: per lo prolago del secondo trattato. Ma 
cfr. anche A. LANCI, pelago, in ED, 1v, p. 367. 

8. non possono non avere in uso...seminata: la Simonelli (Materiali, 
p. 58) segnala che dopo uso esiste una lacuna che fu già notata da EM 
(che, però, si limitarono ad aggiungere un non dopo nobiltà, mentre l’ed. 
della SD lo aggiunge, senza segnalarlo, tra possono e avere). Il Cavazzoni 
Pederzini propose invece questa lettura: non possono avere in uso che quelli 
nelli quali vera nobiltà è seminata, ritenuta preferibile dalla Simonelli. 

nel quarto trattato: appunto nel cap. xix. 

di sopra: nel $ s. 

9. perché alcuno litterato sia di quelli: non costituisce contraddizione 
il fatto che alcuni di quei «nobili» sia litterato. 

nel primo de l'Etica: cfr. Età., 1, 6, 1098a, 18: «Una... yrundo ver 
non facit». 

10. de lo latino... domandato: i commenti di tutte le opere dottrinali 
erano scritti comunemente in latino. É giustamente Busnelli e Vandelli 
si riferiscono alla stessa Epistola a Cangrande, come ad esempio di un 
inizio di commento latino della stessa Commedia. 

ne’ loro principii: il Pézard (tr. fr., p. 299) suggerisce che Dante pen- 
sasse ai commentari all’Eseide di Servio e di Fulgenzio, al Prologus galea- 
tus di san Girolamo al suo commentario della Bibbia, o forse, ancora, a Pri- 
sciano, glossatore di molti testi poetici antichi. 

molte: Busnelli e Vandelli notano che i codd. e le edd. precedenti a 
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così è manifesto che pronta liberalitade mi mosse al volgare anzi 
che a lo latino. 


x. Grande vuole essere la scusa, quando a così nobile convivio 
per le sue vivande, a così onorevole per li suoi convitati, s'appone 
pane di biado e non di frumento; e vuole essere evidente ragione 
che partire faccia l’uomo da quello che per li altri è stato servato 
lungamente, sì come di comentare con latino. E però vuole essere 
manifesta la ragione, che de le nuove cose lo fine non è certo; acciò 
che la esperienza non è mai avuta onde le cose usate e servate sono 
e nel processo e nel fine commisurate. Però si mosse la Ragione a 
comandare che l’uomo avesse diligente riguardo ad entrare nel 
nuovo cammino, dicendo che ‘ne lo statuire le nuove cose evidente 
ragione dee essere quella che partire ne faccia da quello che lunga- 
mente è usato”. Non si maravigli dunque alcuno se lunga è la 
digressione de la mia scusa, ma, sì come necessaria, la sua lunghezza 


quella della SD leggono molti in luogo di molte. Se molte, è inteso con- 
cordare probabilmente con comento e chiose; e quest’ultima parola, es- 
sendo più vicina, ha determinato il genere della concordanza. Ma i due 
commentatori osservano che potrebbe stare anche molti, come concordan- 
za ad sensum, riferita ai commenti in generale nei quali si possono com- 
prendere anche le chiose. 

X, 1. le sue vivande: di esse, come dei suoi convitati, è stato già detto 
in i, 14€ 1, 12-13. 

s’appone: si pone innanzi, si mette in tavola (e cfr. Gen., 24, 33: «ap- 
positus est in conspectu eius panis »). 

per li altri è stato servato: l’uso, lungamente osservato dagli altri au- 
tori, di stendere i commenti in latino. 

2. E però vuole essere ...nel fine commisurate: periodo molto com- 
plesso nella sua struttura che richiede una precisa interpretazione: la ra- 
gione per cui Dante si allontana dall'uso comune e così a lungo seguito 
deve essere ben evidente e chiarita, perché non si sa mai con certezza quale 
sarà il risultato (/o fine) delle novità, poiché (acciò che ha qui questo valore 
già rilevato) non si è ancora avuta riguardo ad esse quell'esperienza che 
permette di misurare la giusta proporzione o corrispondenza, nelle usanze 
antiche, tra il loro procedimento e la loro riuscita. 

3. la Ragione: è la ratio scripta, ossia il diritto romano (e cfr. Iv, ix, 
8; xix, 4; xxiv, 2, 17). Il riferimento particolare è a Dig., 1, 4,2: «In rebus 
novis constituendis evidens esse utilitas debet, ut recedatur ab eo iure, 
quod diu aequum visum est» (passo attribuito a Ulpiano). Sulla lunga 
discussione intorno alle conoscenze giuridiche di Dante che oggi appaiono 
più estese di quanto si pensasse, cfr. le equilibrate conclusioni di F. CAN- 
CELLI, diritto romano, in ED, 11, pp. 472-9 e di M. CRISTIANI, ragione, 6, 


ivi, IV, pp. 839-41. 
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paziente sostenga. La quale proseguendo, dico che — poi ch'è mani- 
festo come per cessare disconvenevole disordinazione e come per 
prontezza di liberalitade io mi mossi al volgare comento e lasciai lo 
latino — l’ordine de la intera scusa vuole ch’io mostri come a ciò 
mi mossi per lo naturale amore de la propria loquela; che è la terza 
e l’ultima ragione che a ciò mi mosse. Dico che lo naturale amore 
principalmente muove l’amatore a tre cose: l’una si è a magnificare 
l’amato; l’altra è ad esser geloso di quello; l’altra è a difendere lui, 
sì come ciascuno può vedere continuamente avvenire. E queste tre 
cose mi fecero prendere lui, cioè lo nostro volgare, lo qual natural- 
mente e accidentalmente amo e ho amato. Mossimi prima per ma- 
gnificare lui. E che in ciò io lo magnifico, per questa ragione vedere 
si può: avvegna che per molte condizioni di grandezze le cose si 
possono magnificare, cioè fare grandi, e nulla fa tanto grande quanto 
la grandezza de la propia bontade, la quale è madre e conserva- 
trice de l’altre grandezze. Onde nulla grandezza puote avere l’uo- 


s. lo naturale amore ...loquela: è la terza ragione presentata in v, 2. 

6. magnificare: sul significato di questo verbo vedi oltre, al $ sg., dove 
Dante lo chiarisce sul fondamento del significato etimologico («magnifi- 
care, cioè fare grandi»); ma il verbo ha assunto il senso di ‘‘esaltare’’ o 
“glorificare’’, tuttavia con una particolare accentuazione dei valori impliciti 
nella lingua volgare e rivelati, in tutta la loro grandezza, dallo stesso «co- 
mento » dantesco. 

naturalmente e accidentalmente: Dante ama il volgare sia per l’amore 
naturale che ogni uomo ha per la propria lingua, sia per l’amore acciden- 
tale che è proprio di chi si serve di quella loquela come strumento della 
propria arte. 

7. avvegna che: secondo Busnelli e Vandelli, con i quali concorda anche 
M. Pazzaglia (ED, 1, p. 485), la congiunzione ha qui un valore dichiara- 
tivo-causale, simile all’enim o nam del latini, e dunque a ‘infatti’’, ‘‘giac- 
ché”. Essa quindi servirebbe a introdurre la dichiarazione della ragione 
già annunziata, la quale procede proponendo una «verità di fatto genera- 
lissima» («per molte ...fare grandi») ed una particolare («e nulla... 
grandezze »), e questa poi applica prima all’uomo in generale («onde nulla 
grandezza . . . conservate sono ») e poi al caso del volgare usato da Dante 
(«e questa . .. sentenza »). Appunto per questo, i due commentatori omet- 
tono i punti fermi prima di Onde e di E questa ($$ 8 e 9), sostituendoli 
rispettivamente con un punto e virgola e due punti, in modo da sottoli- 
neare la continuità dell'argomentazione. Anche il Barbi (Per il testo del 
«Convivio», cit., pp. 69 sg.) propone una diversa punteggiatura: pone il 
punto fermo prima di avvegna che e considera le due proposizioni rette 
da tale congiunzione, che anche per lui ha valore causale, come protasi 
cui corrisponderebbe come apodosi tutto il discorso che segue da onde 
sino a conservate sono. L’onde avrebbe quindi il valore di un ‘‘ne segue che”. 

e nulla fa: la Ageno (Riflessioni, p. 89) ritiene che la e sia aggiunta abu- 
siva dei copisti. 
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mo maggiore che quella de la virtuosa operazione, che è sua propia 
bontade; per la quale le grandezze de le vere dignitadi, de li veri 
onori, de le vere potenze, de le vere ricchezze, de li veri amici, de la 
vera e chiara fama, e acquistate e conservate sono. E questa gran- 
dezza do io a questo amico, in quanto quello elli di bontade avea 
in podere e occulto, io lo fo avere in atto e palese ne la sua propria 
operazione, che è manifestare conceputa sentenza. 

Mossimi secondamente per gelosia di lui. La gelosia de l’amico fa 
l’uomo sollicito a lunga provedenza. Onde pensando che lo desi- 
derio d'intendere queste canzoni, a alcuno illitterato avrebbe fatto lo 
comento latino transmutare in volgare, e temendo che ’] volgare non 
fosse stato posto per alcuno che l’avesse laido fatto parere, come 
fece quelli che transmutò lo latino de l’Etica — ciò fu Taddeo ipo- 


8. che è sua propia bontade: cfr. Aristotele, Eth., 1, 6, 1097b, 25-28: 
«Quemadmodum autem tibicini et statuifici et omni artifici, et omnino 
quorum est opus aliquod et actus, in opere videtur bonum esse. Et bene 
ita videtur utique et homini, si quidem est opus aliquod ipsi » (e Exp. to- 
mista, I, lect. x, 119: «Cuiuslibet enim rei habentis propriam operationem 
illa est bonum suum, et hoc quod bene est ei consistit in eius operatione. 
Sicut tibicinis bonum consistit in eius operatione. Et similiter eius qui 
facit statuam, et cuiuslibet artificis. Et huius ratio est, quia bonum finale 
cuiuslibet rei est eius ultima perfectio »). Ma vedi anche :idid., 1, 11, 1100b, 
7-11: «Vel fortunas quidem sequi nequaquam rectum. Non enim in hiis 
bene vel male, set indiget hiis humana vita, quemadmodum diximus. 
Domine autem sunt que secundum virtutem operaciones felicitatis, con- 
trarie autem contrarii» (e Exp. tomista, 1, lect. xvi, 187: «Bona autem 
exteriora, quae subiacent fortunae, pertinent quasi strumentaliter ad fe- 
licitatem. Et ideo dicit quod non debemus sequi fortunas iudicando ali- 
quem esse miserum vel felicem, quia bonum vel malum hominis, quod 
attenditur secundum rationem, non consistit principaliter in his. Sed 
humana vita indiget his instrumentaliter ... Sed operationes secundum 
virtutem sunt principales et dominium habentes in hoc, quod est aliquem 
esse felicem...»). 

9. a questo amico: cioè al volgare. 

quello elli: quello che egli (è sottinteso il relativo). 

di bontade avea... operazione: Dante intende dire che, scrivendo il 
commento in volgare, ha dato a quella lingua la sua grandezza, perché, 
avendo essa ‘in potenza”' e, quindi, in forma ancora latente, la capacità 
di esprimere alti concetti dottrinali solitamente affidati a scritture e com- 
menti latini, gliel'ha fatta manifestare «in atto» e così l’ha resa palese. 

ro. La gelosia de l'amico... provedenza: l’effetto zelante per l’amico 
rende premurosi a metterlo in guardia anche dai mali più lontani. 

per alcuno: da parte di qualcuno. 

Taddeo ipocratista: Taddeo Alderotti o di Alderotto nacque nel 1223 
a Firenze e morì a Bologna nel 1295. Studiò medicina in età già provetta 
e divenne presto un medico assai noto. Fu professore nello Studio bolo- 
gnese a partire dal 1260 circa. Ma la sua fama fu legata, oltre che all’inse- 
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cratista —, providi a ponere lui, fidandomi di me più che d’un altro. 
Mossimi ancora per difendere lui da molti suoi accusatori, li quali 
dispregiano esso e commendano li altri, massimamente quello di 
lingua d’oco, dicendo che è più bello e migliore quello che questo; 
partendose in ciò da la veritade. Ché per questo comento la gran 


gnamento ed all'esercizio dell’arte medica, ai suoi commenti alle opere 
d’Ippocrate e di Galeno, condotti secondo i principi della scuola medica sa- 
lernitana, ed ai suoi Consilia nei quali precisò il suo metodo di osservazione 
dei casi clinici. Tali Consilia, pervenutici nella tradizione di tre codd. (Vat. 
lat. 2418; Rimini, Bibl. civica, D. XXIV, 3; Bologna, Bibl. Univ., 1418), 
furono editi, nel 1937, a cura di G. M. Nardi. Sulla sua versione volgare 
dell’Ethica nicomachea, così mal giudicata da Dante, cfr. L. FRATI, Per due 
antichi volgarizzamenti: II. L*« Etica » di Aristotile volgarizzata da Taddeo di 
Alderotto, in « Giorn. stor. d. lett. it.», LXVIII (1916), pp. 192-5; MARCHESI, 
L’Etica Nicomachea nella tradizione latina medievale, cit., pp. 116 sgg.; 
Ip., Il compendio volgare dell'Etica aristotelica e le fonti del VI libro del 
a Tresor », in «Giorn. stor. d. lett. it.», XLII (1903), pp. 3 sgg. Ma si veda, 
in generale, oltre alla ‘‘voce’’ di A. D’ADDARIO, in £D, I, p. 112 e a quella 
del D2BI, 11 (1960), p. 85, L. THORNDIKE, A History of Magic and Experi- 
mental Science, 11, London-New York, Macmillan, 1923, pp. 97, 798 e 
B. NARDI, L'averroismo bolognese nel secolo XIII e Taddeo Alderotto, in 
«Riv. dì stor. d. filos. », Iv (1949), pp. 11-22; N. G. SiraIsi, Taddeo Alde- 
rotti and His Pupils. Two Generations of Italian Medical Learning, Prin- 
ceton, N. J., U.P., 1981. 

11. lingua d’oco: come nota il Mengaldo (oc (0co), in ED, tv, pp. 111-7), 
proprio in Dante si trovano «le prime attestazioni compatte, non solo 
italiane, di “lingua d’oc’”’ e simili... nel senso di “lingua provenzale”' »; 
e si veda, appunto, YN, xxv, 4: «... se volemo cercare in lingua d’oco 
e in quella di sì, noi non troviamo cose dette [in poesia] anzi lo presente 
tempo per cento e cinquanta anni»; VE, 1, viii, 7-8 [6 Mengaldo] ove, 
dopo avere osservato che il terzo idioma dominante in Europa è triplice, 
poiché «alii oc, alii vil, alii sì affirmando locuntur» (idid., 6 {s Mengaldo] 
e similmente in ix, 2), Dante chiama i Provenzali « proferentes oc» e dice 
che «Europe tenent partem occidentalem, a lJanuensium finibus incipien- 
tes». È però significativo che, nello stesso capitolo, i Provenzali siano 
chiamati « Yspani» e, poco dopo, «Provinciales », con un'interessante oscil- 
lazione. Ma, a proposito sempre dell'uso dantesco di “lingua d'oc”’, vedi 
anche VE, 1, x, 3 [2 Mengaldo]); tt, xii, 3, mentre in Conv. 1, vi, 8, è usato 
il più comune termine italiano «volgare... provenzale» e, in 1, xi, 14, 
l’espressione «parlare . .. di Provenza». 

più bello e migliore: cfr. VE, 1, x, 3 [2 Mengaldo]: «Pro se vero argu- 
mentantur alia [lingua], scilicet oc, quod vulgares eloquentes in ea pri- 
mitus pocetati sunt tanquam in perfectiori dulciorique loquela, ut puta 
Petrus de Alvernia et alii antiquiores doctores ». 

12. la gran bontade del volgare di sì: cfr. VE, 1, x, 4 [2 Mengaldo]: 
«Tertia [lingua] quoque, <que») Latinorum est, se duobus privilegiis at- 
testatur preesse: primo quidem, quod dulcius qui subtiliusque poetati 
vulgariter sunt, hii familiares ac domestici sui sunt: puta Cinus Pistorien- 
sis ct amicus eius [ossia lo stesso Dante]; secundo quia magis videtur initi 
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bontade del volgare di sì [si vedrà]; però che si vedrà la sua vertù, 
sì com'è per esso altissimi e novissimi concetti convenevolemente, 
sufficientemente e acconciamente, quasi come per esso latino, ma- 
nifestare; [la quale non si potea bene manifestare] ne le cose rimate, 
per le accidentali adornezze che quivi sono connesse, cioè la rima e 
lo ri[ti]mo e lo numero regolato: sì come non si può bene manife- 
stare la bellezza d'una donna, quando li adornamenti de l’azzimare 
e de le vestimenta la fanno più ammirare che essa medesima. On- 
de chi vuole ben giudicare d’una donna, guardi quella quando solo 
sua naturale bellezza si sta con lei, da tutto accidentale adornamen- 
to discompagnata: sì come sarà questo comento, nel quale si vedrà 


gramatice que comunis est, quod rationabiliter inspicientibus videtur gra- 
vissimum argumentum ». 

{si vedrà]: la lacuna è nell’archetipo; e la Simonelli (Materiali, pp. 58-9) 
segnala che essa era già stata integrata dal cod. R* con si scoprirà, mentre 
le stampe non presentano interventi. La congettura [si vedrà] degli Edd. 
della SD (ma già di EM) è considerata accettabile anche da Busnelli e 
Vandelli che, però, non a torto, avrebbero preferito si parrà, meglio giu- 
stificabile da un punto di vista paleografico; ed anche la Simonelli con- 
corda con questa opinione. 

si vedrà la sua vertù: cioè la sua capacità di manifestare alti ed ecce- 
zionali concetti e contenuti dottrinali, con la stessa sufficienza e corret- 
tezza del latino. 

manifestare; [la quale non si potea bene manifestare] ne le cose ri- 
mate: la lacuna è stata notata e integrata per la prima volta dall’ed. della 
SD (SIMONELLI, Materiali, p. 59); e non c’è dubbio che l’integrazione sia 
indispensabile per seguire il corso dell’argomentazione dantesca. 

accidentali adornezze: gli abbellimenti propri delle composizioni poe- 
tiche, di cui si parla sùbito dopo. 

lo ri[ti]mo: l’arch. reca /o rimato (SIMONELLI, Materiali, p. 83). EM 
lessero lo ritmo, correzione accettata dagli Edd. della SD che la segna- 
larono. Ma Busnelli e Vandelli osservarono giustamente che la correzione 
non toglie una ripetizione inutile, giacché, sia che ritimo significhi «rima» 
o «verso», il concetto dantesco era già stato espresso con le parole /a rima 
e lo numero regolato. Ritennero, perciò, che /o rimato dei codd. potesse 
essere semplicemente una postilla o variante marginale alle parole /e cose 
rimate (di due righi sopra) intrusa nel testo ad opera di un copista dal 
quale deriverebbero tutti i codd. E, del resto, Dante fa consistere l’adornez- 
za della poesia sempre nella rima e nel numero. Le obiezioni dei due com- 
mentatori sono accolte anche dalla Simonelli che propone di respingere 
dal testo /o rimato, senza alcuna correzione. 

azzimare: il verbo è qui usato in modo assoluto e come infinito sostanti- 
vato parallelo a le vestimenta (e cfr. Busnelli e Vandelli) e, in questo uso, 
ha il valore di ‘‘abbellirsi’’, ‘‘rivestirsi’”’, ‘‘agghindarsi’’. Il Mariani (az- 
zimare, in ED, 1, p. 490) ha notato l’apparente tautologia costituita dalla 
frase li adornamenti de l’azzimare e de le vestimenta, concordando però nel 
ritenere che essa debba interpretarsi così: «gli ornamenti costituiti dal- 
l’agghindarsi in tutti i modi (particolarmente truccandosi) e dal vestirsi». 
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l’agevolezza de le sue sillabe, le proprietadi de le sue co[stru]zioni 
e le soavi orazioni che di lui si fanno; le quali chi bene agguarde- 
rà, vedrà essere piene di dolcissima e d’amabilissima bellezza. Ma 
però che virtuosissimo è, ne la ’ntenzione mostrare lo difetto e la 
malizia de lo accusatore, dirò, a confusione di coloro che accusano 
la italica loquela, perché a ciò fare si muovono; e di ciò farò al 
presente speziale capitolo, perché più notevole sia la loro infamia. 


XI. A perpetuale infamia e depressione de li malvagi uomini d’I- 
talia, che commendano lo volgare altrui e lo loro proprio dispre- 


13. l'agevolezza ... bellezza: il commento avrà dunque anche il com- 
pito di mostrare come le sillabe del volgare e quindi le parole che esse 
formano siano agevoli a pronunziarsi, come le costruzioni formate da più 
parole siano capaci di esprimere con grande proprietà e chiarezza i vari 
concetti, e le orazioni, ossia i discorsi compiuti siano, insieme, dolci e ama- 
bili. Simili considerazioni possono essere avvicinate alle norme ‘‘cicero- 
niane’' della perfetta ‘‘elocuzione’’ che Brunetto Latini (Rettorica, 30, 1-4, 
ed. Maggini, pp. 75-6) così espone: «Perciò che neente vale trovare od 
ordinare chi non sae ornare lo suo dire e mettere parole piacevoli e piene 
di buone sentenze secondo che ssi conviene alla materia trovata, sì dice 
Tulio che è elocutio. Et dice che è quella scienzia per la quale noi sapemo 
giungere ornamento di parole e di sentenze a quello che noi avemo trovato 
et ordinato. E nota che ornamento di parole èe una dignitade la quale 
proviene per alcuna delle parole della diceria, per la quale tutta la diceria 
risplende . .. Altressì nota che ornamento di sentenze è una dignitade la 
quale proviene di ciò che in una diceria si giugne una sentenza con un’al- 
tra con piacevole dilettamento . .. Et già è detto che è elocutio, cioè ap- 
parecchiamento di parole e di sentenzie che facciano la diceria piacevole 
et ordinata di parole e di sentenzie». 

colstru]zioni: arch.: condizioni, già corretto dal Giuliani in dizioni e 
quindi in questa forma dagli Edd. della SD; e, a proposito delle «con- 
structiones » e del loro significato nella struttura di una lingua, cfr. VE, 
I, vi, 4 € II, vi, 2. 

14. più notevole: meglio notata e riconosciuta. 


XI, 1. li malvagi uomini...dispregiano: anche nella tr. fr. (pp. 301-2) 
il Pézard torna sulla tesi illustrata nel volume Dante sous la pluie de feu 
(Enfer, chant XV), Paris, Vrin, 1950, passim, e in Le Convivio, saggio 7°, 
per affermare che Dante si rivolge qui principalmente contro Brunetto 
Latini che, magnificando un’altra lingua invece della propria, avrebbe vio- 
lato le leggi naturali e ‘‘sacre’’ del linguaggio umano e che, appunto per 
questo, sarebbe punito, nel xv dell’Inferno, come ‘“bestemmiatore’’, vio- 
lento contro Dio e non contro la natura. La tesi è stata generalmente re- 
spinta dagli altri critici che, pur apprezzandone l'originalità, non ne hanno 
accettato i presupposti. (Ma per un’equilibrata e acuta analisi del proble- 
ma dei rapporti tra Dante e Brunetto, si veda F. MAzzonI, ad v., in ED, 
III, pp. 579-88). 
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giano, dico che la loro mossa viene da cinque abominevoli cagioni. 
La prima è cechitade di discrezione; la seconda, maliziata escusa- 
zione; la terza, cupidità di vanagloria; la quarta, argomento d’invi- 
dia; la quinta e ultima, viltà d’animo, cioè pusillanimità. E ciascuna 
di queste retadi ha sì grande setta che pochi sono quelli che siano 
da esse liberi. 

De la prima si può così ragionare. Sì come la parte sensitiva de 
l’anima ha suoi occhi, con li quali apprende la differenza de le cose 
in quanto elle sono di fuori colorate, così la parte razionale ha suo 
occhio, con lo quale apprende la differenza de le cose in quanto 
sono ad alcuno fine ordinate: e questa è la discrezione. E sì come 


2. cechitade di discrezione: mancanza di discernimento. 

maliziata escusazione: scusa ingannevole e falsa. 

retadi: le cose malvagie (reitadi) che fondano le suddette abominevoli 
cagioni. 

grande setta: gran numero di seguaci. 

3. Sì come la parte sensitiva ... ordinate: cfr. Aristotele, Eth., 111, 7, 
1114b, 3-12: «Si autem nullus sìibi causa eius quod est malefacere, set 
propter ignoranciam finis hec operatur, per hec existimans sibi optimum 
fore, finis autem desiderium non spontaneum, set innasci oportet quemad- 
modum visum habentem quo iudicat bene, et quod secundum veritatem 
bonum desideravit, et est bene natus cui hoc bene innatum est. Quod 
enim maxime et optimum et quod ab alio non possibile accipere neque 
discere, set quale innatum est tale habebit, et quidem bene et optime hoc 
innatum esse, perfecta et vera erit utique bona nativitas» (così spiegato 
da Tommaso d’Aquino, Exp. Eth., 111, lect. xiii, 521: «Et dicit quod forte 
aliquis ponet quod nullus est sibi causa quod male faciat, sed hoc facit 
unusquisque propter ignorantiam finis, inquantum scilicet aestimat opti- 
mum aliquid consequi per id quod male operatur. Quod autem aliquis 
desiderat debitum finem, non provenit homini propria sponte, sed oportet 
quod ex sua nativitate hoc ei conveniat: ut scilicet sicut homo visum ex- 
teriorem, quo homo bene iudicat colores, habet ex sua nativitate, ita etiam 
ex sua nativitate habeat bonam dispositionem interioris visus quo bene 
iudicet, et desideret id quod est secundum veritatem bonum. Et sic ille 
dicendus erit bonam nativitatem habens, cui praedictum iudicium est ex 
sua nativitate »). 

questa è la discrezione: cfr. Iv, viii, 1: «Lo più bello ramo che de la 
radice razionale consurga si è la discrezione »; e, subito dopo, Dante cita 
«Tommaso sopra lo prologo de l’Etica», con evidente riferimento a Exp. 
Eth., 1, lect. i, 1: «Sicut dicit Philosophus in principio Metaphysicae, sa- 
pientis est ordinare. Cuius ratio est, quia sapientia est potissima perfectio 
rationis, cuius proprium est cognoscere ordinem. Nam cetsi vires sensitivae 
cognoscant res aliquas absolute, ordinem tamen unius rei ad aliam cogno- 
scere est solius intellectus aut rationis». (Ma per il concetto di ‘‘discre- 
zione” in Aristotele, cfr. De an., 111, 9, 4322, 15-17 = t. c. 40: «... anima 
secundum duas definita est potentias, quae animalium est, et discretio, 
quod intelligentiae opus est, et sensus, et adhuc in movendo secundum 
locum motum?»). 
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colui che è cieco de li occhi sensibili va sempre secondo che li altri 
giudicando lo male e lo bene, così colui che è cieco del lume de la 
discrezione sempre va nel suo giudicio secondo il grido, o diritto 
o falso; onde qualunque ora lo guidatore è cieco, conviene che es- 
so e quello, anche cieco, ch'a lui s'appoggia vegnano a mal fine. 
Però è scritto che «’1 cieco al cieco farà guida, e così cadranno am- 
bedue ne la fossa». Questa grida è stata lungamente contro a nostro 


È chiaro che Dante, usando questo termine, intende far proprio un con- 
cetto chiaramente espresso da Tommaso d’Aquino, sulla stessa linea di 
Aristotele, e inteso ad affermare che mentre le facoltà sensitive dell’uomo 
possono soltanto afferrare i singoli fenomeni nella loro particolarità, solo 
la ragione è capace di conoscere l’ordine di ciascuna cosa con le altre e, 
quindi, il loro luogo nel sistema totale della realtà. Sicché la discrezione è, 
al tempo stesso, la capacità razionale di discernere l’ordine reciproco tra 
le cose, in quanto parti del tutto, e la loro disposizione rispetto a un fine 
(e cfr. P. V. MENGALDO, discrezione, in ED, 11, pp. 490-1, con ampia ana- 
lisi del termine). 

La Ageno (Riflessioni, p. 89) suggerisce di leggere: questo (cioè ‘questo 
occhio’’) è Za discrezione. 

4. va sempre secondo che li altri giudicando lo male e lo bene: tale è 
il testo dei codd. accettato dall’ed. della SD; e il suo significato è chiaro: 
il cieco giudica secondo il parere del veggente il male e il bene dell’andare, 
ossia del suo cammino. Ma Busnelli e Vandelli ritennero che il senso non 
fosse soddisfacente, osservando, soprattutto, che nel secondo termine della 
similitudine è detto che lo stolto sempre va nel suo giudicio secondo il grido, 
o diritto o falso, frase del tutto parallela alla prima che riguarda il cieco 
dell’occhio. Supposero quindi che anche nella prima frase dovessero com- 
parire due avverbi di maniera, 0 male o bene, corrispondenti a o diritto 0 
Salso e riferiti non al giudicio ma all’‘‘andare’’ (va) del cieco; ed accet- 
tarono in parte una correzione al testo già apportata dal Romani e accettata 
anche dal Giuliani: secondo che gli altri [il guidano, 0) male (0) bene. La 
Simonelli ha respinto, a ragione, questo emendamento che non è affatto 
richiesto dal senso del tutto chiaro, e ripristinata la lezione dell'archetipo 
(cfr. QuagLio, Appendice, Nuove proposte per il testo, p. 469; SIMONELLI, 
Materiali, p. 85). 

secondo il grido: cfr. Purg., XXVI, 121-3: «A voce più ch’al ver drizzan 
li volti /e così ferman sua oppinione / prima ch’arte o ragion per lor 
s’ascolti ». 

qualunque ora: qualora. 

lo guidatore: l’arch. reca gridatore che la Simonelli ritiene, non a torto, 
possa e debba essere mantenuto (Materiali, p. 85). 

è scritto: vedi Matth., 15, 14: «caeci sunt et duces caecorum; caecus 
autem si caeco ducatum praestet, ambo in foveam cadunt» (e cfr. Purg., 
xvitt, 18: «l’error de’ ciechi che si fanno duci »). 

5. Questa grida: colui che è privo del «lume de la discrezione» giu- 
dica non secondo il proprio intelletto, ma seguendo il «grido», ossia la 
voce o giudizio corrente che può essere vero o falso; e, quindi, come i cie- 
chi guidati da altri ciechi cadono nella fossa, così i ‘‘ciechi della discre- 
zione”’, che si sono lasciati guidare dal giudizio corrente, falsamente ed 
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volgare, per le ragioni che di sotto si ragioneranno, appresso di 
questa. E li ciechi sopra notati, che sono quasi infiniti, con la mano 
in su la spalla a questi mentitori, sono caduti ne la fossa de la falsa 
oppinione, de la quale uscire non sanno. De l’abito di questa luce 
discretiva massimamente le populari persone sono orbate; però 
che, occupate dal principio de la loro vita ad alcuno mestiere, 
dirizzano sì l'animo loro a quello pet forza de la necessitate, che ad 
altro non intendono. E però che l’abito di vertude, sì morale come 
intellettuale, subitamente avere non si può, ma conviene che per 
usanza s’acquisti, ed ellino la loro usanza pongono in alcuna arte 
e a discernere l’altre cose non curano, impossibile è a loro discre- 
zione avere. Per che incontra che molte volte gridano Viva la loro 
morte, e Muoia la loro vita, pur che alcuno cominci; e quest’è 
pericolosissimo difetto ne la loro cechitade. Onde Boezio giudica la 


erroneamente contrario al volgare, sono caduti nella falsa opinione che li 
ha resi ostili alla loro lingua, e non sanno né possono uscirne. 

li ciechi... quasi infiniti: cfr. Eccle., 1,15: «stultorum infinitus est nu- 
merus». 

6. le populari persone sono orbate: ne sono, cioè, prive le persone non 
letterate, impegnate a soddisfare i bisogni della vita. 

per forza: è correzione giustamente portata da EM e dagli Edd. della 
SD al testo dell’archetipo che reca erroneamente persona (cfr. SIMONELLI, 
Materiali, p. 85). 

7. l'abito di vertude . ..s'acquisti: cfr. Aristotele, Eth., II, 1, 11032, 14- 
18: «Duplici autem virtute existente, hac quidem intellectuali, hac autem 
morali, ea quidem que intellectualis plurimum ex doctrina habet et ge- 
neracionem et augmentum. Ideo experimento indiget et tempore. Moralis 
vero ex more fit. Unde et nomen habuit parum declinans a more» (così 
commentato da Tommaso d’Aquino, Exp. Eth., n, lect. i, 246-247: «Di- 
cit ergo primo quod, cum duplex sit virtus, scilicet intellectualis et mo- 
ralis, intellectualis virtus secundum plurimum et generatur et augetur ex 
doctrina. Cuius ratio est, quia virtus intellectualis ordinatur ad cognitio- 
nem, Quae quidem acquiritur nobis magis ex doctrina quam ex inventio- 
ne. Plures enim sunt, qui possunt cognoscere veritatem ab aliis addiscendo 
quam per se inveniendo. Plura etiam unusquisque inveniens ab alio discet 
quam per seipsum inveniat. Sed quia in addiscendo non proceditur in 
infinitum, oportet quod multa cognoscant homines inveniendo. Et quia 
omnis cognitio nostra ortum habet a sensu, et multoties sentire aliquid 
facit experimentum, ideo consequens est quod intellectualis virtus indi- 
geat experimento longi temporis. Sed moralis virtus fit ex more, idest ex 
consuetudine . . . Sicut etiam apud nos nomen moralis significat quando- 
que consuetudinem, quandoque autem id quod pertinet ad vitium vel 
virtutem »). 

8. Boezio... discrezione: cfr. Cons. phil., 111, pr. 6, $ 6: «Inter haec 
vero popularem gratiam ne commemoratione quidem dignam puto, quae 
nec iudicio provenit nec umquam firma perdurat». 
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populare gloria vana, perché la vede sanza discrezione. Questi sono 
da chiamare pecore, e non uomini; ché se una pecora si gittasse da 
una ripa di mille passi, tutte l’altre l’andrebbero dietro; e se una 
pecora per alcuna cagione al passare d’una strada salta, tutte l’altre 
saltano, eziandio nulla veggendo da saltare. E io ne vidi già molte 
in uno pozzo saltare per una che dentro vi saltò, forse credendo 
saltare uno muro, non ostante che ’l pastore, piangendo e gridando, 
con le braccia e col petto dinanzi a esse si parava. 

La seconda setta contra nostro volgare si fa per una maliziata 
scusa. Molti sono che amano più d’essere tenuti maestri che d’es- 
sere, e per fuggir lo contrario, cioè di non esser tenuti, sempre 
danno colpa a la materia de l’arte apparecchiata, o vero a lo stru- 
mento; sì come lo mal fabbro biasima lo ferro appresentato a lui, e lo 
malo citarista biasima la cetera, credendo dare la colpa del mal col- 
tello e del mal sonare al ferro e alla cetera, e levarla a sé. Così sono 
alquanti, e non pochi, che vogliono che l’uomo li tegna dicitori; e 
per scusarsi dal non dire o dal dire male accusano e incolpano la 
materia, cioè lo volgare proprio, e commendano l’altro lo quale 
non è loro richesto di fabbricare. E chi vuole vedere come questo 
ferro è da biasimare, guardi che opere ne fanno li buoni artefici, 
e conoscerà la malizia di costoro che, biasimando lui, si credono 
scusare. Contra questi cotali grida Tullio nel principio d’un suo 


9. pecore, e non uomini: cfr. II, vii, 4: «lo pensiero è propio atto de 
la ragione, perché le bestie non pensano, che non l'hanno; e non dico pur 
de le minori bestie, ma di quelle che hanno apparenza umana e spirito 
di pecora»; e Par., v, 80: «uomini siate, e non pecore matte». 

rx. maliziata scusa: argomentazione escogitata e svolta con malizia. 

danno colpa a la materia ...a lo strumento: attribuiscono, cioè, il cat- 
tivo risultato della propria opera alla materia di cui dispongono o allo 
strumento che adoperano. 

12. che l’uomo li tegna: uso arcaico di uomo, come calco del pronome 
francese on per l’indefinito ‘‘uno”’, ‘altri’, 

l'altro: la Ageno (Riflessioni, p. 89) suggerisce di leggere: l'altrui, che 
«si contrappone più esattamente a /o volgare proprio ». 

13. questo ferro: il volgare, quale materia del buon dicitore, così co- 
me il ferro è la materia del buon fabbro. 

li buoni artefici: i ‘‘buoni dicitori’’ che sanno, appunto, esprimersi con 
arte. 

14. grida Tullio: cfr. Cicerone, De fin., 1, i, 1: «Non eram nescius, 
Brute, cum quac summis ingeniis exquisitaque doctrina philosophi graeco 
sermone tractavissent, ea latinis litteris mandaremus, fore u* hic noster 
labor in varias reprehensiones incurreret. Nam quibusdam, et iis quidam 
non admodum indoctis, totum hoc displicet, philosophari. Quidam autem 


Lil 


2 
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libro, che si chiama Libro di Fine de’ Beni, però che al suo tempo 
biasimavano lo latino romano e commendavano la gramatica greca, 


non id tam reprehendunt, si remissius agatur, sed tantum studium tamque 
multam operam ponendam in eo non arbitrantur. Erunt etiam, et ii qui- 
dem eruditi graecis litteris, contemnentes latinas, qui se dicant in graecis 
legendis operam malle consumere »; e idid., iii, 10: «Ego autem mirari satis 
non queo, unde hoc sit tam insolens domesticarum rerum fastidium ». 

lo latino romano: ossia, la lingua nativa dei Romani in contrapposizione 
alla gramatica greca, per loro lingua artificiale ed estranea. Sembrerebbe, 
dunque, che Dante interpreti il testo ciceroniano come una difesa della 
“lingua patria’”’ di contro all’esagerata esaltazione di una lingua artificiale 
e lo consideri in parallelo con la difesa del parlare italico nei confronti del 
volgare di Provenza. Ma poiché la lingua contro la quale parla Cicerone 
è il greco, considerata da Dante gramatica come il latino, si può ritenere 
che il giudizio dantesco si estenda dal volgare provenzale allo stesso latino. 
1l Vinay, Richerche sul De vulgari eloquentia. I. Lingua «artificiale» una- 
turale » e «letteraria», in «Giorn. stor. d. lett. it.», CKXXVI (1959), pp. 236- 
58 (e cfr. Ip., La teoria linguistica del « De vulgari eloquentia», in «Cultura 
e scuola», 5, 1962, pp. 30-42), ha avanzato questa supposizione, ma l’ha 
ritenuta, tutto sommato, poco sostenibile, perché implicherebbe, da parte 
di Dante, l’idea che, all’epoca di Cicerone, si parlasse a Roma un linguag- 
gio ancora vivo e mobile, capostipite delle future lingue romanze. Ed ha 
scritto (p. 245): «A voler esser ‘loici’ ad ogni costo, forse tutto si accomo- 
derebbe dicendo per esempio che [Dante] ha trasferito al tempo di Cice- 
rone i problemi dei tempi suoi e immaginato che esistesse allora la possi- 
bilità di tradurre dal greco in un volgare romano del tutto diverso dal 
latino stesso del De finibus. La soluzione più saggia è forse quella di non 
proporne alcuna affermando invece che la difficoltà è insita nel pensiero 
di Dante quando scrive il Convivio ». 

Non diversa la conclusione di C. Gravyson, ‘Nobilior est vulgaris’. Latin 
and Vernacular in Dante’s Thought, in AA. VV., Centenary Essays on Dan- 
te, Oxford, Clarendon Press, 1965, pp. 54-76, spec. p. 58 (ma vedi anche 
ID., Dante e la prosa volgare, in «Il Verri», n.° 9, 1963, pp. 6-26 e « Nobilior 
est vulgaris»: latino e volgare nel pensiero di Dante, in Dante. Atti della 
Giornata internazionale di studio per il VII centenario, Faenza, Lega, 1965, 
pp. 101-21), secondo il quale è impossibile che Dante abbia potuto con- 
trapporre, sul fondamento del testo ciceroniano, «un latino in movimento 
e un greco canonizzato grammaticalmente ». Difatti, lo studioso inglese 
ha ritenuto del tutto improprio il parallelo con il rapporto tra il volgare 
italico e il volgare di Provenza, perché non se ne intendono le simiglianti 
cagioni e ha supposto che, se Dante avesse inteso il testo di Cicerone in 
questo senso, avrebbe usato il parallelo anche per definire la situazione 
simile del rapporto tra il volgare illustre e il latino. 

Anche il Mengaldo (gramatica, in ED, n, p. 261) afferma che né il 
passo dantesco, né la fonte ciceroniana possono indurre a pensare che il 
latino romano sia qualcosa di diverso dalla gramatica, «una lingua ancora 
viva e mobile», giacché può trattarsi benissimo di un «confronto... tra 
gramatica e gramatica, e anzi, poiché esso serve di riscontro ad analogo 
confronto tra due entità qualitativamente eguali come i due volgari italia- 
no e provenzale, tale interpretazione è anche contestualmente preferibi- 
le n. A queste conclusioni si oppone invece G. Brugnoli (latino, in ED, 
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per simiglianti cagioni che questi fanno vile lo parlare italico e pre- 
zioso quello di Provenza. 

La terza setta contra nostro volgare si fa per cupiditate di vana- 
gloria. Sono molti che per ritrarre cose poste in altrui lingua e com- 
mendare quella, credono più essere ammirati che ritraendo quelle 
de la sua. E sanza dubbio non è sanza loda d’ingegno apprendere 
bene la lingua strana; ma biasimevole è commendare quella oltre a 
la verità, per farsi glorioso di tale acquisto. 

La quarta si fa da uno argomento d’invidia. Sì come è detto di so- 
pra, la invidia è sempre dove è alcuna paritade. Intra li uomini d’una 
lingua è la paritade del volgare; e perché l’uno quella non sa usare 


ITI, pp. 592-3; ma vedi anche Ip., // latino dei dettatori e quello di Dante, 
in AA. VV., Dante e Bologna nei tempi di Dante, Bologna, Commissione 
per i testi di lingua, 1967, pp. 113-8); egli ritiene che, nella particolare 
interpretazione dantesca del passo del De finibus, il termine gramatica ri- 
ferito al greco è «un epiteto sicuramente ostile» e, in confronto con lo 
latino romano, sta a designare una «lingua moralmente corrotta per l’uso 
che ne pretendevano gruppi, come quelli dei grecizzanti ciceroniani, re- 
trivi e sordi alle esigenze del pubblico romano». Perciò, come Cicerone 
biasimava i suoi concittadini che disprezzavano le lettere latine (e Bru- 
gnoli cita De fin., 1, ii, 5: «Rudem enim esse omnino in nostris poetis aut 
inertissimae segnitiae est aut fastidii delicatissimi»), così Dante inveisce 
contro li malvagi uomini d'Italia, che esaltano il volgare altrui e disprez- 
zano il proprio. Nondimeno Cicerone offrirebbe a Dante anche lo «spunto 
al concetto di nobiltà del volgare insita nell’uso che ne fanno classi e uo- 
miniì di vera nobiltà» e, pertanto, a considerare pure nel latino «la de- 
cadenza morale», consistente «nell’aver perduto il rapporto con il pub- 
blico»; e, dunque, «nel quadro della grande difesa del volgare», propria 
di questo cap., il latino sarebbe «definito meno nobile del volgare, come 
il greco meno nobile del /atino romano, come la lingua di Provenza meno 
nobile del parlare italico». La gramatica greca — aggiunge il Brugnoli - «è 
come la gramatica latina di V. E. 1i 3, indicativa del linguaggio struttu- 
rato, ma nell'uso di élites che D. vede, ostilmente, degenerate in quanto 
moralmente artificiali . . . in opposizione al linguaggio naturale che ap- 
punto perché a piacimento artificiato è invece libero da schemi e strutture 
di mala nobiltà ». Le osservazioni del Brugnoli sono, certo, assai interes- 
santi e forniscono un'originale prospettiva per intendere questo contesto 
dantesco, anche se concordano con quelle degli altri studiosi nel sottoli- 
neare che Dante «non vede nel latino una vera e propria mobilità. Né 
avrebbe potuto, non avvertendo l’evoluzione semantica e strutturale della 
lingua latina, immaginarla viva nel suo trasmutare storico ». 

fanno: considerano, giudicano e affermano. 

15. vanagloria: un'ambizione di gloria fondata su meriti inesistenti, e, 
in particolare, sulla presunzione che scrivere in un’altra lingua faccia acqui- 
stare più ammirazione. 

per ritrarre: perché riferiscono o espongono. 

16. è detto di sopra: in iv, 6-7. 

perché l’uno ... nasce invidia: si tratta certamente di un ‘‘topos’’ assai 


17 
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come l’altro, nasce invidia. Lo invidioso poi argomenta, non biasi- 
mando colui che dice di non saper dire, ma biasima quello che è ma- 
teria de la sua opera, per torre, dispregiando l’opera da quella parte, 
a lui che dice onore e fama; sì come colui che biasimasse lo ferro 
d’una spada, non per biasimo dare al ferro, ma a tutta l’opera del 
maestro. 

La quinta e ultima setta si muove da viltà d’animo. Sempre lo 
magnanimo si magnifica in suo cuore, e così lo pusillanimo, per 
contrario, sempre si tiene meno che non è. E perché magnificare e 


comune, ma si veda, comunque, Aristotele, Rhet., 11, 10, 1388a, 13-20 
(transl. anon.): «Quoniam autem ad invicem pugnantes et ad invicem 
amantes et omnino desiderantes ipsos philotimi sunt, necesse maxime hiis 
invidere, ideoque dictum est: ‘et figulus fingit’’. Et quorum victorum 
aut rectificantium iniuria ipsis (sunt autem et hii prope et similes); palam 
enim quoniam iuxta ipsos non adipiscuntur bonum, quare hoc tristatum 
facit invidiam»; (transl. Guill.): «Quoniam autem ad contraagonizantes et 
contraaffectantes et totaliter ad eadem appetentes sunt in amore honoris, 
necesse maxime hiis invidere, propter quod quidem dictum est: “et figu- 
lus figulo’’. Et hiis qui cito qui aut vix optinent aut non optinent. Et 
quibus aut possidentibus aut dirigentibus obprobrium ipsis (sunt autem 
et isti prope similes); manifestum enim quod penes ipsos non adipiscun- 
tur bonum, quare hoc contristans facit invidiam », e Brunetto Latini, Ret- 
torica, 13, 7, ed. Maggini, p. 34: «Et invidia è aflizione che omo àe per 
altrui bene». 

17. Lo invidioso: cfr. Aristotele, Rhet., 11, 11, 1388a, 33-36 (transl. 
anon.): 1... ideoque modestus est zelus et modestorum, invidere autem 
malum et malorum; hic quidem [per] se conservat per zelum invenire 
bona, hic vero propinguum non habere propter invidiam»; (transl. 
Guill.): «... propter quod et epieikes est zelus et epieikorum, invidere 
autem pravum et pravorum; hic quidem enim se ipsum preparat propter 
emulationem ut optineat bona, hic autem ut proximus non habeat propter 
invidiam ». 

biasima quello ...sua opera: l’invidioso usa, cioè, un modo indiretto 
e ipocrita di biasimare il suo emulo, disprezzando la materia (ossia il 
volgare) di cui questi si serve per la propria opera. 

18. lo magnanimo . .. che non è: cfr. Aristotele, Eth., 1v, 7, 1123b, 1-2: 
«Videtur: autem magnanimus esse qui magnis se ipsum dignificat, dignus 
existens» (e Exp. tomista, Iv, lect. viii, 736: «Primo proponit quod inten- 
dit: dicens quod ille videtur esse magnanimus qui dignum seipsum acesti- 
mat magnis, idest ut magna faciat et magna ei fiant, cum tamen sit dignus »); 
e ibid., 1123b, 24-25: «Pusillanimis autem deficit et ad se ipsum, et ad 
magnanimi dignitatem » (così commentato da Tommaso, 1v, lect. viii, 744: 
« Et dicit quod pusillanimus deficit per respectum ad seipsum, quia scilicet 
dignificat se minoribus quam dignus sit; et etiam per respectum ad di- 
gnitatem magnanimi; quia scilicet dignificat seipsum minoribus, quam 
magnanimus sit dignus»). La Corti (Felicità mentale, p. 100) nota, però, 
la maggior vicinanza del passo dantesco con il Liber Ethicorum o Translatio 
alexandrina o Summa Alexandrinorum (e vedi MarcHESI, L'Ethica Nico- 
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parvificare sempre hanno rispetto ad alcuna cosa, per cempara- 
zione a la quale si fa lo magnanimo grande e lo pusillanimo piccolo, 
avviene che ’1 magnanimo sempre fa minori li altri che non sono, 
e lo pusillanimo sempre maggiori. E però che con quella misura 
che l’uomo misura sé medesimo, misura le sue cose, che sono quasi 
parte di sé medesimo, avviene che al magnanimo le sue cose sempre 
paiono migliori che non sono, e l’altrui men buone: lo pusillanimo 
sempre le sue cose crede valere poco, e l’altrui assai. Onde molti 


machea nella tradizione latina medievale, cit., p. LVII: «Et est quidem ma- 
gnanimus finis et extremum respectu rerum quibus comparatur»; p. LX: il 
magnanimo «se ipsum extollit et magnificat », mentre il pusillanime o vilis 
«contradicit huic et utitur eius contrario scilicet mendatio »). Ma, come 
in altri casi, si dovrà tener presente che si tratta di ‘‘topoi’’ orrnai consoli- 
dati e comuni ad una vasta letteratura scolastica; e si dovrà piuttosto pen- 
sare, come suggerisce la stessa Corti, al Tresor e specialmente a II, xxiîi, 
2, ed. Carmody, p. 194: «Et magnanimités est extremités en comparison 
de la chose, més en comparison de l’oevre est mi» (volg. ed. Gaiter, vol. 
III, p. 74: «E magnanimità si è estremo per comparazione delle cose, ma 
quanto alla operazione si è mezzo»). Si tratta, però, sempre di concetti 
non del tutto coincidenti con la presente argomentazione dantesca. Per 
i rapporti tra il Liber Ethicorum e il Tresor, cfr. MaRcHESI, Il compendio 
volgare dell’Etica aristotelica e le fonti del VI libro del «Ti resor>, cit., pp. 
3 sgg. Il lavoro della Corti (pp. 44- -53) presenta, inoltre, un’ampia e il- 
luminante analisi del lessema «magnanimità » nell’arco dell’opera dantesca 
e nei suoi precedenti e presupposti. 

19. parvificare: far piccolo, sminuire; l'opposto, dunque, di magnificare. 

20. con quella misura: cfr. Aristotele, Eth., 1X, 4, 1166a, 12-17: « Vide- 
tur...mensura unicuique virtus et studiosus esse. Iste enim consistit 
sibi ipsi et eadem appetit secundum omnem animam et vult utique sibi 
ipsi bona et apparencia et operatur, boni enim bonum elaborare, et sui 
ipsius gracia. Intellectuum enim gracia, quod unusquisque esse videtur» 
(e Exp. tomista, 1x, lect. iv, 1803: «Ideo enim unusquisque amicabilia 
patitur ad seipsum, secundum quod aestimat se virtuosum, quia virtus 
et virtuosus videntur esse mensura unicuique homini. In unoquoque enim 
genere habere [oportet] pro mensura id quod est perfectum in genere illo, 
inquantum scilicet omnia alia iudicantur vel maiora vel minora, secundum 
propinquitatem vel remotionem a perfectissimo. Unde, cum virtus sit pro- 
pria perfectio hominis, et homo virtuosus sit perfectus in specie humana, 
conveniens est, ut ex hoc accipiatur mensura in toto humano genere »). 

21. Onde: Busnelli e Vandelli tolgono il punto fermo prima di Onde 
che sostituiscono con il punto e virgola. Seguendo un’indicazione del Barbi 
(Per il testo del « Convivio», cit., pp. 70 sg.) essi ritengono che «l’ultima par- 
ticella o paragrafo del capitolo » cominci con il periodo e tutti questi che 
costituirebbe la vera conclusione generale. Per il Barbi, infatti, la frase 
Onde ...pregiano si riferirebbe solo alla quinta e ultima «setta» della 
quale si è parlato poco prima; mentre il periodo conclusivo riguarda tutti 
gli italiani che dispregiano il prezioso volgare. Il $ 21 dell’edizione Busnelli 
e Vandelli comincia, pertanto, da £ tutti questi, preceduto dal punto fermo. 
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per questa viltade dispregiano lo proprio volgare, e l'altrui pregia- 
no: e tutti questi cotali sono li abominevoli cattivi d'Italia che hanno 
a vile questo prezioso volgare, lo quale, s'è vile in alcuna [cosa], 
non è se non in quanto elli suona ne la bocca meretrice di questi 
adulteri; a lo cui condutto vanno li ciechi de li quali ne la prima ca- 
gione feci menzione. 


XII. Se manifestamente per le finestre d’una casa uscisse fiamma 
di fuoco, e alcuno dimandasse se là dentro fosse il fuoco, e un altro 
rispondesse a lui di sì, non saprei bene giudicare qual di costoro 
fosse da schernire di più. E non altrimenti sarebbe fatta la dimanda 
e la risposta di colui e di me, che mi domandasse se amore a la mia 
loquela propria è in me e io li rispondesse di sì, appresso le su 
proposte ragioni. Ma tuttavia, e a mostrare che non solamente 


li abominevoli cattivi: sciagurati e abietti, con lo stesso valore di malva- 
gi uomini del $ 1. Come suggerisce il Pagliaro (Ulisse. Ricerche semantiche 
sulla Divina Commedia, Messina-Firenze, D'Anna, 1966, II, pp. 610-1), 
tale valore di questo aggettivo, qui sostantivato, deriva «dalla sua origine, 
da diabuli captivus». 

s'è vile in alcuna [cosa]: lacuna nell’arch. (SIMONELLI, Materiali, pp. 
59-60). Il Salvini nelle sue annotazioni marginali ad una stampa veneta 
del 1531 aggiunse, appunto, cosa; e la congettura, edita dal Biscioni fin 
dal 1723 (p. 71), fu poi ripresa da tutti gli Edd. 

ne la bocca meretrice di questi adulteri: coloro che preferiscono al vol- 
gare proprio quello altrui sono colpevoli di adulterio verso la loro lingua 
e, quindi, ‘‘traditori’’; e la loro bocca è meretrice perché servile e sprege- 
vole, in quanto loda vilmente una lingua estranea alla quale non si è le- 
gati da «lo naturale amore de la propria loquela » (x, 5). 

condutto: guida. 


XII, r. non saprei bene... schernire di più: le cose evidenti non richie- 
dono la testimonianza di altri, ed è sciocco sia richiedere questa testimo- 
nianza sia prestarsi a darla: e cfr. 1v, xix, 4: «in quelle cose che per sé 
sono manifeste non è mestiere di pruova». Ma vedi anche Aristotele, 
Phys., 1I, 1, 1932, 3-9 = t. c. 6: «Quod autem est natura tentare demon- 
strare, ridiculum est. Manifestum enim est quod huiusmodi rerum sunt 
multa: demonstrare autem manifesta per immanifesta, non potentis iudi- 
care est propter ipsum et non propter ipsum cognitum. Quod autem con- 
tingat hoc pati, non immanifestum est. Syllogizzet enim aliquis, cum 
natus sit caecus, de coloribus: quare necesse est huiusmodi de nominibus 
habere rationem, nihil autem intelligere ». 

la dimanda e la risposta: evidentemente la domanda di chi chiedesse 
a Dante se ama il proprio volgare e la sua risposta affermativa. 

le su proposte ragioni: ossia, i ragionamenti contro le cinque «abomi- 
nevoli cagioni» che muovono i dispregiatori del proprio volgare (xi, 1). 
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amore ma perfettissimo amore di quella è in me, e a biasimare 
ancora li suoi avversarii ciò mostrando a chi bene intenderà, dirò 
come a lei fui fatto amico, e poi come l’amistà è confermata. Dico 
che, sì come vedere si può che s[crive] Tullio in quello De Amicitia, 
non discordando da la sentenza del Filosofo aperta ne l’ottavo e nel 


3. s[crive] Tullio: archetipo: servio Tullio, già corretto in scrive Tullio 
da R4. La congettura è stata poi accolta da EM e quindi da tutti gli altri 
Edd. (cfr. SimoneELLI, Materiali, pp. 86-7; ma la AGENO, Riflessioni, p. 90, 
osserva che la lezione scrive è già presente in alcuni codd.). 

La citazione ciceroniana è dal De amic., v, 18 e 19: «... hoc primum 
sentio nisi in bonis amicitiam esse non posse . .. Sic enim mihi perspicere 
videor, ita natos esse nos, ut inter omnes esset societas quaedamj maior 
autem ut quisque proxime accederet. Itaque cives potiores quam peregri- 
ni, et propinqui quam alieni; cum his enim amicitiam natura ipsa pe- 
perit...»; e ibid., 1x, 29: «Quod si tanta via probitatis est ut eam vel in 
eis quos nunquam vidimus, vel, quod maius est, in hoste etiam diligamus, 
quid mirum, si animi hominum moveantur, cum eorum, quibuscum usu 
coniuncti esse possunt, virtutem et bonitatem perspicere videantur? Quam- 
quam confirmatur amor et beneficio accepto et studio perspecto et con- 
suetudine adiuncta, quibus rebus ad illum primum motum animi et amo- 
ris adhibitis, admirabilis quaedam exardescit benevolentiae magnitudo ». 

la sentenza del Filosofo ecc.: cfr. Etàh., viti, 1, 11552, 3-4: «Post hec 
autem de amicicia sequitur utique pertransire. Est enim virtus quedam 
vel cum virtute»; VIII, 4, 1156b, 7-8: «Perfecta autem est bonorum ami- 
cicia et secundum virtutem similium»; così pure il Liber Ethicorum (in 
MarcHEsi, L’Etica Nicomachea nella tradizione latina medievale, cit., p. 
LXxII): «Et perfecta quidem dilectio est bonorum dilectio inter quos uera 
est amicitia, consimilium in uirtute»; e si veda anche Brunetto Latini 
(Tresor, ed. Carmody, t1, xliii, 5-6, p. 210). Per il rapporto tra prossimita- 
de e amicizia, cfr. ibid., vili, 14, 1161b, 16-33: «Set et cognata videtur 
multipharia essc et dependere omnis ex paterna; parentes quidem enim 
diligunt filios, ut sui ipsorum aliquid existentes; filii autem parentes, ut ab 
illis aliquid existentes ... Parentes quidem filios diligunt ut se ipsos... 
filii autem parentes ut ab illis nati. Fratres autem ad invicem in ex eisdem 
nasci. Ad illa enim ydemptitas ad invicem idem facit; propter quod aiunt 
idem sanguinem et radicem et talia. Sunt autem idem equaliter et in di- 
visis» (e vedi Exp. tomista, VIII, lect. xii, 1707-1708: «Tanto aliquod ra- 
tionabile est magis amare quanto magis cognoscit dilectionis causas ... 
Ratio dilectionis in omni amicitia cognata est propinquitas unius ad al- 
terum »). 

Per il beneficio: tbid., 1X, 7, 1167b, 17-18: «Benefactores autem bene- 
ficiatos videntur magis amare quam bene pacientes operantes» (ma vedi 
anche Exp. tomista, vili, lect. i, 1539: « Beneficium autem maxime et lau- 
dabilissime fit ad amicos»). Per lo studio (che ha qui il significato di ‘‘sim- 
patia”’ o ‘‘devozione’’, derivato, appunto, da Cicerone, De amic., 1X, 29: 
«.., confirmatur amor et beneficio accepto et studio perspecto et consue- 
tudine adiuncta ») cfr. IX, 9, 1170b, 5-8: «Ut autem ad se ipsum habet 
studiosus, et ad amicum; alter enim ipse amicus est; quemadmodum igitur 
se ipsum esse eligibile est unicuique, sic et amicum vel proxime» (e Exp. 
tomista, IX, lect. xi, 1909: «Et dicit quod virtuosus ita se habet ad amicum 
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nono de l’Etica, naturalmente la prossimitade e la bontade sono 
cagioni d'amore generative; lo beneficio, lo studio e la consuetu- 
dine sono cagioni d’amore accrescitive. E tutte queste cagioni vi 
sono state a generare e a confortare l’amore ch'io porto al mio 
volgare, sì come brievemente io mosterrò. 

Tanto è la cosa più prossima quanto, di tutte le cose del suo ge- 
nere, altrui è più unita: onde di tutti li uomini lo figlio è più prossi- 
mo al padre; di tutte l’arti la medicina è più prossima al medico, 
e la musica al musico, però che a loro sono più unite che l’altre; di 
tutta la terra è più prossima quella dove l’uomo tiene sé medesimo, 
però che è ad esso più unita. E così lo volgare è più prossimo quanto 
è più unito, che uno e solo è prima ne la mente che alcuno altro, 


sicut ad seipsum, quia amicus quodammodo est alter ipse. Sicut igitur 
unicuique virtuoso est eligibile et delectabile quod ipse sit, sic est ei eli- 
gibile et delectabile quod amicus sit. Et si non aequaliter, tamen pro- 
pinque »). 

A proposito della consuetudine, cfr. Aristotele, Eth., vit, 6, 1157b, 5-11: 
«.., quemadmodum autem in virtutibus hii quidem secundum habitum, 
hii autem secundum operacionem boni dicuntur, sic et in amicicia; hii 
quidem enim conviventes gaudent ad invicem et tribuunt bona, hii autem 
dormientes vel separati locis non operantur quidem, sic autem habent 
ut operari amicabiliter; loca enim non dissolvunt amiciciam simpliciter, 
set operacionem ». 

mosterrò: mostrerò. L’arch. reca mostro, già emendato in mostrerò dal 
Giuliani. Anche la Simonelli (Materiali, p. 87) ritiene che il futuro sia 
necessario ed approva la forma usata dall’ed. della SD. 

4. Tanto è la cosa... unita: cfr. Aristotele, Eth., vitt, 1, 11552, 16-22: 
« Naturaque inesse [l'amicizia] videtur ad id quod genuit genito, non so- 
lum in hominibus, set in volatilibus et plurimis animalium; et hiis qui 
unius gentis ad invicem et maxime hominibus, unde et philantropos 
laudamus. Videbit autem utique aliquis et in erroribus ut familiare omnis 
homo omni homini et amicum» (e Exp. tomista, vIri, lect. i, 1541: «Et 
dicit, quod etiam amicitia inest secundum naturam generanti ad genitum. 
Et hoc non solum in hominibus, sed etiam in volatilibus, quae manifeste 
longo tempore studium adhibent ad educationem prolis. Et idem etiam 
est in aliis animalibus. Est etiam naturalis amicitia inter eos, qui sunt 
unius gentis adinvicem, inquantum communicant in moribus et convictu. 
Et maxime est naturalis amicitia illa, quae est omnium hominum adinvi- 
cem, propter similitudinem naturae speciei. Et ideo laudamus philanthro- 
pos, idest amatores hominum, quasi implentes id quod est homini natu- 
rale ...»). Ma cfr. anche ibid., viti, 14, 1161b, 16-33, già cit. al $ 3. 

tutta la terra: la Ageno (Riflessioni, p. 90) legge: tutte le terre. 

5. quanto è più unito, che uno e solo: la Ageno (Riflessioni, p. 90) ri- 
tiene che manchi un «anello» nel ragionamento e suggerisce di leggere: 
quanto è più unito, [e quello è più unito), che uno e solo. 

che uno e solo è prima... alcuno altro: cfr. VE, 1, i, 2: «vulgarem lo- 
cutionem appellamus eam quam infantes adsuefiunt ab assistentibus cum 
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e che non solamente per sé è unito, ma per accidente, in quanto 
è congiunto con le più prossime persone, sì come con li parenti e 
con li propri cittadini e con la propria gente. E questo è lo volgare 
proprio; lo quale è non prossimo, ma massimamente prossimo a 
ciascuno. Per che, se la prossimitade è seme d’amistà, come detto 
è di sopra, manifesto è ch’ella è de le cagioni stata de l’amore ch’io 
porto a la mia loquela, che è a me prossima più che l’altre. La sopra 
detta cagione, cioè d’essere più unito quello ch’è solo prima in tutta 
la mente, mosse la consuetudine de la gente, che fanno li primoge- 
niti succedere solamente, sì come più propinqui, e perché più 
propinqui più amati. 

Ancora, la bontade fece me a lei amico. E qui è da sapere che ogni 
bontade propria in alcuna cosa, è amabile in quella: sì come ne la 
maschiezza essere ben barbuto, e nella femminezza essere ben pu- 
lita di barba in tutta la faccia; sì come nel bracco bene odorare, 
e sì come nel veltro ben correre. E quanto ella è più propria, tanto 


primitus distinguere voces incipiunt; vel, quod brevius dici potest, vul- 
garem locutionem asserimus quam sine omni regula nutricem imitantes 
accipimus ». Il che è evidentemente un relativo riferito a volgare. 

non solamente ... propria gente: il volgare è unito a chi lo parla non 
solo in modo immediato e sostanziale, perché è presente per primo e 
avanti di ogni altro nella sua mente, ma lo è anche «per accidente», ossia 
secondo un rapporto non necessario, in quanto è linguaggio proprio degli 
altri parlanti che gli sono più prossimi, come i parenti e i concittadini. 
(E, per il concetto di unità sostanziale e accidentale, cfr. Aristotele, Me- 
taph., v, 6, 1015b, 16-17 = t. c. 7: «Unum dicitur aliud autem secun- 
dum accidens, aliud secundum se »j ma si tratta, naturalmente, di concetto 
comune a tutta la tradizione scolastica aristotelica). 

7. la consuetudine de la gente: il privilegio dei primogeniti di essere 
preferiti nella successione ai fratelli ed alle sorelle. Per questa tipica con- 
suetudine medievale cfr. R. TRIFONE, Primogenitura, in Novissimo Digesto 
italiano, xuI, 1966, pp. 868-9; ivi la letteratura relativa. 

8. ogni bontade propria ecc.: cfr. Aristotele, Eth., 11, 5, 11062, 15-24: 
«Dicendum igitur quoniam virtus omnis cuius utique fuerit virtus, et id 
bene habens perficit, et opus eius bene reddit; puta oculi virtus et ocu- 
lum studiosum facit et opus eius; oculi enim virtute bene videmus; simi- 
liter et equi virtus equum studiosum facit, et bonum ad currendum et 
ferendum ascensorem et expectandum bellatores. Si utique hoc in omni- 
bus ita habet, et hominis virtus erit utique habitus ex quo bonus homo fit 
et a quo bene opus suum reddit» (e vedi Exp. tomista, 11, lect. vi, 307- 
308, cit. a vili, 9, quia p. 55). 

9. E quanto ella...amabile: cfr. Tommaso d’Aquino, Exp. Eth., x, 
lect. xi, 2109: «Illud enim quod est optimum secundum naturam in 
unoquoque est maxime proprium sibi: quod autem est optimum et pro- 
prium, consequens est quod sit delectabilissimum, quia unusquisque de- 
lectatur in bono sibi convenienti». 
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ancora è più amabile; onde, avvegna che ciascuna vertù sia amabile 
ne l’uomo, quella è più amabile in esso che è più umana, e questa 


DI 


è la giustizia, la quale è solamente ne la parte razionale o vero 
intellettuale, cioè ne la volontade. Questa è tanto amabile, che, sì 
come dice lo Filosofo nel quinto de l’Etica, li suoi nimici l’amano, 


la giustizia, la quale... volontade: cfr. Tommaso d’Aquino, Exp. Eth., 
v, lect. i, 889: «Et est considerandum, quod convenienter notificavit iu- 
stitiam per voluntatem, in qua non fiunt passiones, et tamen est exteriorum 
actuum principium, unde est proprium subiectum iustitiae quae non est 
circa passiones». E per il carattere di perfezione della giustizia rispetto 
alle altre virtù umane vedi Aristotele, Eth., Vv, 3, 1129b, 25-31: «Ipsa 
quidem igitur iusticia virtus quidem est perfecta, set non simpliciter, set 
ad alterum; et propter hoc multociens preclarissima virtutum esse videtur 
iusticia, et neque Hesperus neque Lucifer ita admirabilis . .. In iusticia 
autem simul omnis virtus est, et perfecta maxime virtus, quoniam per- 
fecte virtutis usus est» (e Exp. tomista, v, lect. ii, 906-907). 

10. sì come dice lo Filosofo: come ha mostrato il Toynbee (Studies and 
Researches, pp. 245-6), Dante attribuisce qui ad Aristotele un concetto 
espresso, invece, da Cicerone nel De off., t1, xi, 40: «lis etiam qui vendunt, 
emunt, conducunt, locant, contrahendisque negotiis implicantur, iustitia 
ad rem gerendam necessaria est, cuius tanta vis est, ut ne illi quidem, qui 
maleficio et scelere pascuntur, possint sine ulla particula iustitiae vivere. 
Nam qui eorum cuipiam, qui una latrocinantur, furatur aliquid aut eripit, 
is sibi ne in latrocinio quidem relinquit locum; ille autem qui archipirata 
dicitur, nisi aequaliter praedam dispertiat, aut interficiatur a sociis aut 
relinquatur: quin etiam leges latronum esse dicuntur quibus pareant, quam 
observent ». La ragione di questa confusione tra un notissimo e usatissimo 
“luogo” ciceroniano e il testo dell’Ethica sembra abbastanza chiara: Dan- 
te, come altrove, cita qui a memoria e, avendo poco prima utilizzato ap- 
punto dei passi del libro v dell’Ethica, è indotto ad attribuire ad Aristo- 
tele anche un giudizio di Cicerone che, certamente, non si discosta dal 
significato generale delle dottrine aristoteliche. 

La Corti (Felicità mentale, pp. 104-5) ritiene che, anche in questo caso, 
Dante abbia avuto presente un inserto del Liber Ethicorum (e vedi MAR- 
CHESI, L’Ethica Nicomachea nella tradizione latina medievale, cit., p. LXVII: 
«Iustus est equalis siue equans. Equans autem duobus modis est: aut 
enim dedit pecunias et honores aut sanat contractus et connegotiationes. 
Et connegotiationum quedam uoluntarie sunt ac ipsarum principia in 
nobis sunt; quedam autem inuoluntarie, ut que per uiolentiam aut per 
fraudem aliis ab aliis inferunt ut rapina et furtum et hiis similia. Et legis 
lator sanat contractus et equat inter defectus et superfluitates. Et iustus 
equans qui dedit pecunias et honores facit hanc diuisionem ad minus 
inter duos»), passato in 7resor, ed. Carmody, 11, xxxviii, 2, p. 204, dove 
si parla di «sconnegoziazioni involontarie in caso di rapina et furtum» («Et 
li fet ke li home s’entredoivent fere sont en .ii. manieres; l’une est par 
propre volenté des le commencement, l’autre est contre volenté, ce sont 
les choses que l’on fet a force, si comme est par decevance ou par rapine 
ou par larrecin. Cil ki fet la loi, sanne et adrece les choses ki sont entre 
poi et trop, et li justes adreceours depart la pecune et la dignité et fet 
partison entre .ii. au mains»). Ma i passi non sembrano del tutto calzanti 
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sì come sono ladroni e rubatori; e però vedemo che ’l suo contra- 
rio, cioè la ingiustizia, massimamente è odiata, sì come è tradimen- 
to, ingratitudine, falsitade, furto, rapina, inganno e loro simili. Li 
quali sono tanto inumani peccati, che ad iscusare sé de l’infamia di 
quelli, si concede da lunga usanza che uomo parli di sé, sì come detto 
è di sopra, e possa dire sé essere fedele e leale. Di questa vertù in- 
nanzi dicerò più pienamente nel quartodecimo trattato; e qui la- 
sciando, torno al proposito. Provato è adunque la bontà de la cosa 
più propria [più essere amabile in quella; per che, a mostrare quale 


con il ragionamento dantesco; e varrà piuttosto il richiamo, sempre pro- 
posto dalla Corti, a Tresor, ed. Carmody, tt, lxxxxi, 2, p. 272, dove si 
legge, in diretta dipendenza dal De officiis: «...de qui [la giustizia] la 
force est si grans que cil ki se paissent de felonie et de meffet ne puent 
pas vivre sans aucune partie de justice, car li laron ki emblent ensamble 
welent que justice soit entr’aus gardee, et se lor mestre ne departent 
ygaument la proie, ou si compaignon l’ocient ou il le lient» (volg. ed. 
Gaiter, vol. Ii, pp. 379-80: «. .. di cui la forza è sì grande, che quelli che 
si pascono di fellonia e malificio, non possono vivere senza alcuna parte 
di giustizia, chè li ladroni che imbolano insieme, vogliono che giustizia 
sia guardata in tra loro. E se lo maggiore loro non parte egualmente la 
preda, li suoi compagni l’uccidono, od egli lo lasciano »). Può essere questa 
la fonte dell’errore di Dante. 

r1. ad iscusare sé... parli di sé: cfr. Aristotele, Rhet., 1, 9, 13662, 25-28 
(transl. anon.): «... accidet autem simul de hiis dicentes illa palam ex 
quibus quales quidam assumemur secundum consuetudinem, quod est 
secunda fides; ex ipsis enim [et aliis} nos et alium fide dignum poterimus 
facere; ad virtutem enim»; (transl. Guill.): «... accidet autem simul de 
hiis dicentes et illa palam facere ex quibus quales quidam existimabimur 
secundum morem, quod quidem erat secunda persuasio; ex eisdem enim 
nos et alium fide dignum poterimus facere ad virtutem». Vedi però anche 
Brunetto Latini, Rettorica, 95, 4, ed. Maggini, pp. 176-7: «Il secondo mo- 
do [‘‘d’acquistare benivolenza dalla nostra persona’’] è se noi leviamo da 
dosso a noi et a’ nostri le colpe e le disoneste sospeccioni che cci sono 
messe et apposte sopra . ..3». 

detto è di sopra: cfr. ii, 12-13. 

12. [più essere amabile ...è più propria,]: lacuna nell’archetipo che il 
Cavazzoni Pederzini individuò per primo e che il Romani integrò così: 
Provato è adunque la bontà nella cosa più propria quella essere che è în essa 
più amata e commendata: è da vedere . . . Il supplemento congetturale avan- 
zato dagli Edd. della SD è reputato necessario da Busnelli e Vandelli 
perché chiarisce e completa il ragionamento dantesco che correrebbe così: 
«Poiché, come si è provato, delle bontà d’una cosa quella che della cosa è 
più propria è la più amabile, si potrà anche dire e converso che quella che 
vediamo essere la più amabile, sarà appunto la più propria». La Simonelli 
(Materiali, pp. 61-2) considera invece non necessaria l’integrazione, per- 
ché Dante ha già provato quanto qui viene aggiunto e quindi lo sottinten- 
de nel passo in quistione; inoltre l'aggiunta toglierebbe forza ed efficacia 
al passaggio di argomento. « 
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in essa è più propria,] è da vedere quella che più in essa è amata e 
commendata, e quella è essa. E noi vedemo che in ciascuna cosa di 
sermone lo bene manifestare del concetto sì è più amato e commen- 
dato: dunque è questa la prima sua bontade. E con ciò sia cosa che 
questa sia nel nostro volgare, sì come manifestato è di sopra in altro 
capitolo, manifesto è ched ella è de le cagioni stata de l’amore ch’io 
porto ad esso; poi che, sì come detto è, la bontade è cagione d’a- 
more generativa. 


XIII. Detto come ne la propria loquela sono quelle due cose per 
le quali io sono fatto a lei amico, cioè prossimitade a me e bontà pro- 
pria, dirò come per beneficio e concordia di studio e per benivolen- 
za di lunga consuetudine l’amistà è confermata e fatta grande. 

Dico, prima, ch’io per me ho da lei ricevuto dono di grandissimi 
benefici. E però è da sapere che intra tutti i benefici è maggiore 
quello che più è prezioso a chi riceve: e nulla cosa è tanto preziosa, 
quanto quella per la quale tutte l’altre si vogliono; e tutte l’altre 


13. E noi vedemo che... sua bontade: sembra calzante il riferimento 
ora proposto dalla Corti (Felicità mentale, p. 105) a Tresor, ed. Carmody, 
II, xiii, 1, p. 183: «Et poroit aucuns demander coment est hons justes 
faisant oevre de justice, et atemprés faisant oevres d’atemprance; et uns 
autres diroit que tot est ausi comme de gramatike, car li hons est apelés 
gramatiques se il parole selonc gramatique » (volg. ed. Gaiter, vol. 111, p. 
39: «A domandare come l’uomo è giusto, facendo l’opere della giustizia, 
e com’egli è temperato, facendo l’opere della temperanza, si potrebbe 
l’uomo dicere, ch'è simigliante a queste due virtudi sì come della gra- 
matica. E quell’uomo è detto gramatico, che favella secondo gramatica »). 

lo bene manifestare del concetto: infinito sostantivato, il cui significa- 
to è ‘‘la precisa e chiara manifestazione del concetto”. 

la prima sua bontade: ossia la bontà più propria e pertinente. 

in altro capitolo: cfr. v, 12. 


XIII, 1. concordia di studio: il vocabolo studio è qui usato nel senso di 
“intendimento’’, ma insieme anche di ‘sollecitudine’, ‘‘affezione’’, pur 
senza escludere il significato più comune di ‘‘applicazione dell’intelletto”. 
La Ageno (Riflessioni, p. 90) propone di leggere: [per] concordia di studio. 

2. nulla cosa è tanto ...che vuole: cfr. Aristotele, Eth., 1, 1, 10944, 
18-22: «Si utique est aliquis finis operabilium quem propter ipsum vo- 
lumus, alia vero propter illum et non omnia propter alterum desideramus, 
procedit enim in infinitum sicque esset vacuum et inane desiderium, ma- 
nifestum quoniam hic utique erit bonus et optimus» (e Exp. tomista, 1, 
lect. ii, 19: «Quicumque finis est talis, quod alia volumus propter ipsum, 
et ipsum volumus propter seipsum, et non propter aliquid aliud: ille 
finis, non solum est bonus, sed est optimus»). 
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cose si vogliono per la perfezione di colui che vuole. Onde con 
ciò sia cosa che due perfezioni abbia l’uomo, una prima e una se- 
conda — la prima lo fa essere, la seconda lo fa essere buono -, se la 
propria loquela m'è stata cagione e de l’una e de l’altra, grandissimo 
beneficio da lei ho ricevuto. E ch’ella sia stata a me d'essere [ca- 
gione, e ancora di buono essere] se per me non stesse, brievemente 
si può mostrare. 


3. due perfezioni abbia l’uomo: cfr. Aristotele, Eth., 1, 6, 1097b, 22-28: 
«Set forte felicitatem quidem et optimum dicere confessum quid videtur. 
Desideratur autem manifestius quid est, adhuc dici. Forte utique fiet hoc, 
si sumatur opus hominis. Quemadmodum autem tibicini et statuifici et 
omni artifici, et omnino quorum est opus aliquod et actus, in opere videtur 
bonum esse. Et bene ita videtur utique et homini, si quidem est opus ali- 
quod ipsi» (e Exp. tomista, I, lect. x, 119: «Cuiuslibet enim rei habentis 
propriam operationem illa est bonum suum, et hoc quod bene est ei con- 
sistit in eius operatione. Sicut tibicinis bonum consistit in eius operatione. 
Et similiter eius qui facit statuam, et cuiuslibet artificis. Et huius ratio 
est, quia bonum finale cuiuslibet rei est eius ultima perfectio. Forma autem 
est perfectio prima, sed operatio est perfectio secunda. Si autem aliqua 
res exterior dicatur esse finis, hoc non erit nisi mediante operatione, per 
quam scilicet homo ad rem illam attingat, vel faciendo, sicut aedificator 
domum, aut quia utitur seu fruitur ea. Et sic relinquitur quod finale bonum 
cuiuslibet rei in eius operatione sit requirendum. Si igitur hominis est 
aliqua operatio propria, necesse est, quod in eius operatione propria con- 
sistat finale bonum ipsius, quod est felicitas. Et ita felicitas est propria 
operatio hominis »; Alberto Magno, Super Eth., 1, lect. viii, 39). 

la propria loquela ... altra: il volgare che fu «congiugnitore de li suoî 
generanti, che con esso parlavano» ($ 4) fu appunto ‘‘causa’’ dell’essere 
di Dante, ossia della sua ‘‘prima perfezione’”’; e, poiché fu «introduttore 
di lui ne la via di scienza» ($ 5) e gli permise di apprendere il latino e per 
mezzo di esso di coltivare il sapere, fu anche causa della sua ‘seconda 
perfezione’ che, per lui, come per tutti gli uomini, consiste nell’acquisi- 
zione della scienza. 

(cagione, e ancora di buono essere]: lacuna nell’arch. (SIMONELLI, Ma- 
teriali, p. 62) che EM, seguiti dal Cavazzoni Pederzini, proposero di col- 
mare con ragione d’essere, e integrata poi altrimenti dagli Edd. della SD. 
L'aggiunta, per concorde giudizio dei critici, risana un passo corrotto, 
spiegando la lacuna con evidente salto del copiato da parola a parola (es- 
sere) e restituendo un senso corrente alla frase. Dante infatti spiegherà, 
nei paragrafi seguenti, quali sono le cose di cui il volgare gli è stato causa 
e che sono, appunto, come s'è visto, l'essere, prima perfezione dell’uomo, 
e il buono essere, seconda e ultima perfezione. 

Quanto alla frase se per me non stesse, mi sembra esatta l’interpretazione 
di Busnelli e Vandelli che così l’intendono: «se per me, cioè per difetto 
della mia parte, la cosa non venisse a mancare». Sicché Dante vuole di- 
chiarare, insieme, di essere ancora, e per propria deficienza, lontano dalla 
perfezione ultima, consistente nel pieno possesso della scienza, ma che 
tale deficienza non può attribuirsi alla volgare loquela alla quale deve, anzi, 
di essersi aperto la via della scienza. 


4 
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Non è [inconveniente] a una cosa esser più cagioni efficienti, av- 
vegna che una sia massima de l’altre; onde lo fuoco e lo martello 
sono cagioni efficienti de lo coltello, avvegna che massimamente è 
il fabbro. Questo mio volgare fu congiugnitore de li miei generanti, 
che con esso parlavano, sì come ’l fuoco è disponitore del ferro al fab- 


4. Non è [inconveniente]: la lacuna nell’arch. fu presto individuata; 
e già il cod. R* reca, su rasura, una lezione giudicata dalla Simonelli (Ma- 
teriali, pp. 62-3) caotica e fantasiosa, ma che, tuttavia, cerca di ristabilire 
il significato logico del testo indubbiamente guasto (non è una sola la ca- 
gione efficiente dello essere delle cose ma tra più ragioni efficienti una da 
massima delle altre). Non molto felici le integrazioni del Romani (C'oncor- 
rono a una cosa causare più cagioni efficienti) e del Giuliani (Non è assurdo, 
în una cosa); mentre l’ed. della SD trasforma il testo dell’archetipo (Non 
è secondo) sostituendolo con [inconveniente]. Busnelli e Vandelli, ricordando 
anche i dubbi dello stesso Parodi (cfr. «Bull. d. Soc. dant. », N. S., xxvIt, 
1921, p. 28), propongono, invece, un’integrazione, accettata anche dalla 
Simonelli e dal Pézard, che ha il merito di rendere ragione del testo del- 
l'archetipo e di spiegare chiaramente l'origine della lacuna, sempre dovuta 
a un salto del copista da parola a parola identica: Non è secondo [lo Filo- 
sofo impossibile, sì come dice ne la Fisica al libro secondo) a una cosa esser più 
cagioni efficienti (e cfr. anche G. BusNELLI, Due passi da correggere nel 
«Convivio», in «Studi danteschi», x, 1925, pp. 97-100). 

Resta però il grosso problema di presupporre una fonte che dovrebbe 
essere, in questo caso, l’Exp. tomista e non il testo aristotelico (giacché non 
mi sembra che Phys., 11, 3, 194b, 16-1952, 14 = tt. cc. 28-30, possa co- 
stituire la fonte di questo testo); ma anche il passo tomista citato dai due 
commentatori (11, lect. v, 180) non pare del tutto soddisfacente, giacché 
non concorda, in modo chiaro e preciso, con l’esempio sùbito dopo ci- 
tato da Dante. Tommaso scrive, infatti: «Circa huiusmodi autem causas 
considerandum est quod quadruplex est causa efficiens, scilicet perficiens, 
praeparans, adiuvans et consilians. Perficiens enim est, quod dat comple- 
mentum motui vel mutationi; sicut quod introducit formam substantialem 
in generatione. Praeparans autem seu disponens est, quod aptat materiam 
seu subiectum ad ultimum complementum. Adiuvans vero est, quod non 
operatur ad proprium finem, sed ad finem alterius. Consilians autem in his 
quae agunt a proposito, est quod dat agenti formam per quam agit. Nam 
agens a proposito agit per suam scientiam, quam consilians sibi tradit; 
sicut et in rebus naturalibus generans dicitur movere gravia vel levia, 
inquantum dat formam per quam moventur». Piuttosto è da osservare che 
la similitudine del fabbro e del martello torna ancora in Iv, iv, 12, in un 
contesto in cui Dante sostiene che la causa efficiente dell'Impero romano 
fu, per prima, la ragione divina e, solo in secondo luogo, la forza: «La 
forza dunque non fu cagione movente... ma fu cagione instrumentale, 
sì come sono li colpi del martello cagione del coltello, e l’anima del fab- 
bro è cagione efficiente e movente»; e questo passo può meglio rinviare 
ad Alberto Magno, De caelo et mundo, 11, tr. 3, 14, ove si legge: « Comple- 
mentum enim, quo completur et perficitur omne quod acquirit perfectio- 
nem, est per rem, quae efficit operationem illam per quam acquiritur finis 
complens et perficiens. Hic enim finis est, propter quem agit efficiens 
operationem et actionem omne quod operatur et agit». 


CONVIVIO, I, xiii, 4-8 87 


bro che fa lo coltello; per che manifesto è lui essere concorso a la 
mia generazione, e così essere alcuna cagione del mio essere. An- 
cora, questo mio volgare fu introduttore di me ne la via di scienza, 
che è ultima perfezione, in quanto con esso io entrai ne lo latino 
e con esso mi fu mostrato: lo quale latino poi mi fu via a più in- 
nanzi andare. E così è palese, e per me conosciuto, esso essere stato a 
me grandissimo benefattore. 

Anche, è stato meco d’uno medesimo studio, e ciò posso così mo- 
strare. Ciascuna cosa studia naturalmente a la sua conservazione: 
onde, se lo volgare per sé studiare potesse, studierebbe a quella; e 
quella sarebbe, acconciare sé a più stabilitade, e più stabilitade non 
potrebbe avere che in legar sé con numero e con rime. E questo 
medesimo studio è stato mio, sì come tanto è palese che non di- 
manda testimonianza. Per che uno medesimo studio è stato lo suo 
e ’1 mio; per che di questa concordia l’amistà è confermata e ac- 
cresciuta. Anche c’è stata la benivolenza de la consuetudine, ché 
dal principio de la mia vita ho avuta con esso benivolenza e con- 


alcuna cagione: una causa. 

5. ultima perfezione: la Ageno (Riflessioni, p. 90), per il confronto con i, 
I e II, xiii, 6, propone di leggere: ultima perfezione nostra. 

6. Ciascuna cosa ... conservazione: cfr. Boezio, Cons. phil., 111, pr. 11, 
$$ 33-4: «.. . dedit enim providentia creatis a se rebus hanc vel maximam 
manendi causam ut quoad possunt naturaliter manere desiderent. Quare 
nihil est quod ullo modo queas dubitare cuncta quae sunt appetere natu- 
raliter constantiam permanendi, devitare perniciem». 

acconciare sé a più stabilitade: predisporsi in modo da essere più sta- 
bile di quanto non lo sia naturalmente, giacché, come si vedrà oltre ($$ 
8-9), il volgare è sottoposto a continui mutamenti. 

con numero e con rime: le rime e il numero sia delle sillabe nel verso, 
sia dei versi nelle strofe e nelle parti in cui essa si divide, sono considerati 
da Dante elementi di stabilità del linguaggio in quanto ne rendono più 
difficili le mutazioni, vincolando le parole ai loro precisi valori fonici e 
impedendone le alterazioni che avvengono invece assai più facilmente nella 
prosa e nel linguaggio parlato. Ma per la teoria della rima si vedano, so- 
prattutto, i capp. ix, xii e xiii del libro 11 del De vulgari eloquentia. 

8. benivolenza de la consuetudine: cfr. Aristotele, Età., 1x, 5, 11672, 
3-12: « Videtur utique [benivolencia] principium amicicie esse, quemadmo- 
dum cius quod est amare ea que per visum delectacio. Non enim prede- 
lectatus specie, nullus amat. Gaudens autem specie, nichil magis amat, 
set cum et absentem desideret et presenciam concupiscit. Sic utique et 
amicos non possibile esse non benivolos factus, benivolencia nichil magis 
amant . .. Propter quod transferens dicet quis utique ipsam ociosam esse 
amiciciam; diuturnam autem et in consuetudinem advenientem fieri ami- 
ciciam » (e Exp. tomista, 1x, lect. v, 1823 e 1825: «Et dicit quod amatio fit 
cum consuetudine. Importat enim amatio ... quemdam vehementem im- 


7 


10 


12 


88 CONVIVIO, I, xili, 8-12 


versazione, e usato quello diliberando, interpetrando e questio- 
nando. Per che, se l’amistà s'accresce per la consuetudine, sì come 
sensibilmente appare, manifesto è che essa in me massimamente 
è cresciuta, che sono con esso volgare tutto mio tempo usato. È 
così si vede essere a questa amistà concorse tutte le cagioni gene- 
rative e accrescitive de l’amistade: per che si conchiude che non 
solamente amore, ma perfettissimo amore sia quello ch'io a lui 
debbo avere e ho. | 

Così rivolgendo li occhi a dietro, e raccogliendo le ragioni preno- 
tate, puotesi vedere questo pane, col quale si deono mangiare le in- 
frascritte canzoni, essere sufficientemente purgato da le macule, e 
da l’essere di biado; per che tempo è d'intendere a ministrare le 
vivande. Questo sarà quello pane orzato del quale sì satolleranno 


petum animi. Non autem consuevit animus statim vehementer ad aliquid 
moveri; sed paulatim ad maius perducitur. Et ideo per quamdam consue- 
tudinem amatio crescit: sed quia benevolentia importat simplicem motum 
voluntatis, potest repente fieri, sicut accidit hominibus videntibus pugnas 
agonistarum . .. Nec tamen propter hoc, quod sunt benevoli, possunt dici 
amici: quia ad benevolos pertinet hoc solum, quod velint bona illis quibus 
sunt benevoli; ita tamen, quod nihil pro eis facerent, neque pro eorum 
malis turbarentur . .. Sed quando diu durat homo in benevolentia, et con- 
suescit bene velle alicui, firmatur animus eius ad volendum bonum, ita 
quod voluntas non erit otiosa, sed efficax; et sic fit amicitia r). 

diliberando, interpetrando e questionando: il deliberare si riferisce al- 
l'esame e giudizio, compiuto sempre per mezzo del linguaggio, prima di 
pervenire ad una conclusione; l’interpetrare all'analisi e spiegazione di ter- 
mini o frasi; il questionare (vocabolo di uso corrente nella terminologia 
scolastica) al determinare problemi di carattere filosofico e scientifico e 
al discuterlìi, come spesso si faceva in solenni dispute accademiche, oppure 
nei dibattiti con i filosofi, i teologi e i giuristi. 

II. purgato da le macule ... biado: cfr. v, 1. 

12. pane orzato...sporte piene: evidente allusione al miracolo della 
moltiplicazione dei pani orzati e dei pesci; e cfr. Joann., 6, 5-13 e, in 
particolare: «Ut autem impleti sunt...collegerunt [i resti] et impleve- 
runt duodecim cophinos fragmentorum ex quinque panibus hordeaceis 
quae superfuerunt his qui manducaverunt». Busnelli e Vandelli notano 
opportunamente che, secondo Agostino, la glossa ordinaria e Tommaso 
d’Aquino, i cinque pani orzati del Vangelo significano la conoscenza, la 
scienza e la sapienza. Più oltre, i due commentatori tornano su quest’im- 
magine per riferirla piuttosto alla ‘‘volgare loquela’’” «che Dante, dopo 
averla usata a satollare migliaia di persone, tutte rudes di latino, avrà pur 
sempre — ecco le sporte piene che ne soperchieranno a lui —a sua libera e 
intera disposizione e che a lui, come anche ad altri, potrà sempre servire 
a far partecipi di altri ‘‘altissimi e novissimi concetti’”’ i tanti cui manca 
la conoscenza della grammatica»; e in questa interpretazione si avval- 
gono, certamente, della distinzione tra il volgare che è «pane di biado» e 
il latino «pane di frumento» già stabilita in v, 1. 
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migliaia, e a me ne soperchieranno le sporte piene. Questo sarà 
luce nuova, sole nuovo, lo quale surgerà là dove l’usato tramonterà, 


L'ipotesi di Busnelli e Vandelli (che si avvalgono di quanto scrisse anche 
il BARBI, in «Studi danteschi», xI11, 1928, pp. 158-9) è stata però criticata, 
non senza qualche ragione, dal Curto («Pane orzato», «luce nuova», «sole 
nuovo» nel «Convivio » di Dante, in «Giorn. stor. d. lett. it.», CXVIII, 1941, 
pp. 194-7), il quale ritiene che la spiegazione di questo passo sia viziata 
dall’avere inteso i termini pane orzato e poi luce, sole come riferiti non 
tanto al commento alle canzoni, quanto, piuttosto, al volgare in generale, 
sì da porre in secondo piano il concetto della scienza, identificata con il 
pane di biado che, in realtà, è preminente. Secondo il Curto, Dante in- 
tenderebbe qui contrapporre alla vecchia scienza tradizionale, conchiusa 
nelle rigide strutture delle Summe e dei Tesori, un nuovo sapere, attinto 
con spirito assai diverso al Vangelo e, perciò, «verace manna» (Par., xil, 
84, e cfr. Conv., 111, xiv, 7) e pane sapienziale (orzato) di cui tutti gli uo- 
mini potranno saziarsi. Sicché, oltre all’astrusa concettuosità di un'’im- 
magine, le ‘‘sporte di volgare’’, che deriverebbero dall’interpretazione dei 
due commentatori, resterebbe fraintesa l’intenzione del Poeta, desideroso 
proprio di sottolineare il valore dottrinale nuovo del suo commento. Nep- 
pure il Curto nega che il «concetto . . . di lingua nuova di contro all’usa- 
ta » sia contenuto nelle voci pane, luce, sole; ma ritiene sia «limitato non ol- 
tre quel naturale rapporto che sempre corre tra il fine proposto e il mezzo 
impiegato per raggiungerlo ». 

In realtà i due aspetti, novità di un commento che non è rivolto ai lit- 
terati (anche se utilizza e fa propria la cultura della Scuola) e novità del- 
l’uso del volgare per usi e fini dottrinali, sono così uniti e connessi da 
render difficili distinzioni troppo sottili. Ma credo anch'io che, nella ri- 
presa dell’immagine evangelica, prevalga piuttosto il riferimento al con- 
cetto di sapienza, e che il pane orzato, giusta le interpretazioni ricordate 
anche da Busnelli e Vandelli, voglia significare soprattutto il valore filo- 
sofico del commento, laddove nelle espressioni luce nuova, sole nuovo l’ac- 
cento batta piuttosto sulla novità linguistica e sul merito di un’opera che, 
con il suo ‘‘pane prosaico”’, permetterà anche ai ‘‘miseri’’ di gustare il do- 
no sapienziale delle ‘‘vivande’’ poetiche delle quali altrimenti non avrebbe 
potuto cibarsi. 

luce nuova ecc.: Busnelli e Vandelli sottolineano il «vigore e calore in- 
solito di eloquenza . . . e il fraseggiar biblico » che caratterizzano gli ultimi 
due periodi del 1 libro e gli conferiscono «un tono di particolare solenni- 
tà ». Dante, dopo aver difeso così a lungo e argomentato con sottile acutez- 
za la sua scelta di stendere in volgare il commento alle canzoni, vuole, 
adesso, degnamente proporre questo stesso commento, vero pane di cono- 
scenza che potrà nutrire migliaia di persone non “litteratae’’ con un cibo 
ad esse adatto (giacché, come ha ricordato il NARDI, Alla illustrazione del 
Convivio, p. 76, il pane orzato, secondo la glossa ordinaria, è «cibus ru- 
dium »), ma del tutto degno delle «vivande» e, cioè, dell’alto contenuto 
dottrinale delle canzoni. Insomma (come nota ancora il NARDI, Saggi e 
note, cit., pp. 386-90) Dante vuole abituare costoro a gustare la «vivanda » 
che ha già predisposto, ma che essi «non sono in grado di gustare perché 
troppo forte è il sapore di essa per il palato inassuefatto di quelli»; e per 
rendere agevole questa degustazione provvede «il pane, per mezzo del com- 
mento in prosa» che tende a dissipare oscurità e dubbiezze e a permettere 
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e darà lume a coloro che sono in tenebre e in oscuritade, per lo 
usato sole che a loro non luce. 


l’ascesa alla scienza da parte di coloro che ne erano esclusi. Per questo egli 
può usare parole e immagini tipiche del linguaggio religioso e delle fonti 
bibliche (alle citazioni di Està., 8, 16; /sas., 9, 2; Matth., 4, 16; Luc., 1, 
‘79, proposte dai due commentatori, se ne potrebbero aggiungere molte 
altre) allo scopo di annunziare la novità e, insieme, la vera finalità della sua 
opera che vuole dare luce intellettuale e conoscenza a uomini estranei al- 
l’usata disciplina della Scuola, impegnati in compiti e uffici “civili”, in 
professioni e attività non magistrali, ma non per questo indegni di rice- 
vere l'illuminazione della sapienza. Il compito che Dante si propone è, 
dunque, quello di divulgatore e diffusore di un sapere, insieme umano e 
divino, di cui deve ‘‘nutrirsi’’ una parte sempre maggiore di tutti gli uo- 
mini finora esclusi, per ragioni linguistiche e per necessità sociali, dal 
grande convivio del sapere. 

darà lume: l’arch. reca darà luce (SIMONELLI, Materiali, p. 88), espres- 
sione emendata dall’ed. della SD per non ripetere la parola /uce. La Si- 
monelli ritiene inutile l’emendazione, ricordando che darà luce ha qui il 
significato di ‘‘illuminare’’, ‘‘aprire le menti” a coloro che sono ignari 
del latino e che, per questo, non possono partecipare al dono della cono- 
scenza. 

per lo usato sole che a loro non luce: il Nardi (Antologia, p. 1193, no- 
ta 2) insiste sull’identificazione de /o usato sole con il latino, richiamandosi 
a quanto è scritto in i, 4, a proposito di coloro che, pur essendo desiderosi 
d’imparare, ne sono trattenuti da vari impedimenti. Ma si veda, a questo 
proposito, quanto scrive lo stesso NARDI in Dante e la cultura medievale, 
Pp. 217-47 e, per gli aspetti direttamente connessi alla concezione dan- 
tesca del volgare, A. PAGLIARO, La dottrina linguistica di Dante, in «Qua- 
derni di Roma», 1 (1947), pp. 485-501, e cfr. anche Ip., Ulisse. Ricerche 
semantiche sulla Divina Commedia, cit., 11, pp. 529-83. 


TRATTATO SECONDO 


[CANZONE] 


Metro: ABC BAC CDEEDFF, congedo (o «tornata»: 11, xi, 2) ABC 
BAC CDD eccezionalmente modellato sulla fronte della strofa con 
‘‘concatenatio’’ che introduce direttamente la ‘‘combinatio’’ finale (su 
19 canzoni di Dante, 7 hanno congedo = sirima, un’ottava, La dispie- 
tata mente, ha il congedo = ultimi 3 vv. della sirima, s fan servire 
da congedo l’ultima strofa, in Zo sento sì d'amor il congedo = sirima 
è preceduto da una strofa pure di congedo, in Tre donne il congedo = 
sirima è seguito da un secondo congedo in parte formato sulla si- 
rima: su questo diverso comportamento vedi del resto qui stesso, 
II, xi, 2-3): unica altra canzone dantesca, con la prima della Vita 
Nuova (e a parte le artificiosissime sestina e canzone-sestina), che 
«solis endecasillabis gaudet esse contexta» (VE, 11, xii, 3), benché 
diminuita d’un verso rispetto a quella (giusta la scala «gentile »-« gen- 
tilissima »?), con cui condivide 10 (-ore, -oî/-uî, -ente, -ea/-ia, «ire, 
“ute, -ata, -ei, -ile, -ace) delle sue 27 rime (ma la sirima, salvo la sosti- 
tuzione d’un endecasillabo con un settenario, è la stessa di La dispie- 
tata mente e di Io son venuto (Rime, L e c] e della probabilmente 
dantesca Aî faux ris [Rime dubbie, v), e nella Vita Nuova di Quan- 
tunque volte [VN, xxxIII], tutte con fronte di 2 piedi ternari, dunque 
di identica complessiva misura e proporzioni; e se sembra svilup- 
pare il modello di quella di Donne ch’avete, è modello a sua volta, 
salvo l’«eiusdem rithimi repercussio », alla seconda metà della strofa 
della canzone-sestina Amor, tu vedi ben (Rime, c11]). La dissimmetria 
dei piedi della fronte (AB.. BA..), oltre che in Ai faux ris e diver- 
samente (AbC AcB), e con riflesso sulla diesi, in Quantunque volte, 
si riproduce con piedi tetrastici nella terza canzone del Convivio, 
mentre è addirittura preminente (16 canzoni su 29) in Petrarca (an- 
che nella variante tetrastica). Normale la quadripartizione sintattica 
della strofa, praticamente coincidente con la struttura metrica nono- 
stante la indivisibilità della sirima (vv. 1-3, 4-6, 7-9, 10-13; il con- 
gedo invece 1-3 e 4-9). Da rilevare sin d’ora, in rapporto a quella 
parte della «bellezza » della canzone «che si pertiene a li musici » (11, 
xi, 9), le assonanze toniche AF e BC nella 1* strofa, BCF nella 2°, 
AC nella 4’, BD nel congedo, le consonanze AE nella 1? (più una 
semiconsonanza AC), CEF nella 2*, le prime particolarmente avvan- 
taggiantisi della dissimmetria anzidetta (CB nella 1° e 2° strofa, vv. 
3-4, e ancora gentile-senti, vita-vile nella 4° strofa, vv. 3-4, 5-6), più 
assonanza in identica sede tra 1° e 2* strofa (A ed E), 1° e 3* (B); 
mentre si noteranno via via le assonanze e consonanze interne al 
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verso. Si segnala ancora la variante o trasformazione -ete (1° A), -ente 
(2° A), -enti (4* B), -ene (cong. B). La rima -ella della ‘‘combinatio’’ 
finale della 1* strofa si riproduce in quella del congedo. 


Voi che ’ntendendo il terzo ciel movete, 


1. Voi che 'ntendendo il terzo ciel movete: o intelligenze motrici del ter- 
zo cielo (motrici cioè «solo intendendo » la sua «forma nobilissima», II, v, 
18 e vi, 1: il verbo, notano FOSTER e BoyDeE, è il medesimo, riferito ad 
angelo, e nella tradizione del testo anche in nesso relativo, di Guinizelli, 
Al cor gentil, 43, ossia della prima raffigurazione poetica nostrana, sia pu- 
re in via di similitudine, della relazione tra intelligenza motrice e il suo 
primo Motore), ossia del cielo di Venere (cielo «pieno d’amore» e «ca- 
gione d’amore», II, v, 13-14); insomma: ‘‘intelligenze’’ o «intelletti » (can- 
zone seconda, v. 23, e Par., vili, 109) d’amore (vulgo «Angeli», 11, ii, 7, 
iv, 2, specificamente «Troni», v, 13). L'ampia perifrasi dell’apostrofe (giu- 
stificata dalla anovitate» che sta per enunciare, e comunque corrispon- 
dente alla classica declinazione dei titoli qualificanti il soggetto invocato — 
quanto all’apostrofe in sé, cfr. l’Introduzione alla Vita Nuova, Tomo 1, 
Parte I, p. 3), se ripropone la forma dell’intimazione (pronome + relativa) 
già sperimentata sul modello di Geremia nel secondo sonetto della Vita 
Nuova («O voi che per la via d’Amor passate», e cfr. anche «Voi che 
portate la sembianza umile» [ivi, xxII, 9], e il corrispondente estravagante 
«Voi, donne, che pietoso atto mostrate» [Rime, LXxI, 1], e Cavalcanti per 
«Voi che per li occhi mi passaste ’1 core» e «O tu, che porti nelli occhi 
sovente . ..» e «I’ prego voi che di dolor parlate» — l’eco arriverà almeno 
al Petrarca di «Voi ch’ascoltate . . .»), richiama evidentemente l’attacco 
della canzone corrispondente della Vita Nuova « Donne ch’avete intelletto 
d'amore » (dalla nostra traduzione riemerge la specificazione comune « d'a- 
more »), pronunciato anch’esso, come questo, «quasi esclamando» (Il, ii, 
s, e cfr. VN, x1x 2; ma a cla mia lingua parlò quasi come per sé stessa 
mossa » corrisponde ancor meglio il «quasi maravigliandomi apersi la boc- 
ca nel parlare » di xii, 8). E l’interpretazione allegorica del terzo cielo come 
la Rettorica riconduce questo inizio, e la canzone stessa, al magistero di 
quest'arte (FosTER-BoYDE; e cfr. 11, xv, 1). La formula, compreso l’impe- 
rativo seguente «udite», e il collegamento (ma non sarà mancata la sug- 
gestione immediata, estesa all'intero primo piede, dell’incipit di « Venite 
a intender li sospiri miei, / oi cor gentili, ché pietà ’l disia » [V.N, xxxI1, 5]), 
sono confermati dall’attacco della ballata « Voi che savete ragionar d’amo- 
re, / udite...» (Rime, Lxxx), dettata per il disdegno della medesima gen- 
tile donna qui celebrata (e cfr. il congedo della seconda canzone); e il 
contrassegno è comune ai due sonetti commentatori di quest'esperienza 
poetica, «Parole mie che per lo mondo siete, / voi che nasceste...v» e O 
dolci rime che parlando andate » (Rime, Lxxx1v e Lxxxv). Il «cominciamen- 
to », oltre che citazione (e designazione dell’inizio di quest'esperienza: per 
cui si conferma alla canzone una posizione equivalente a quella di Donne 
ch’avete) nel primo dei due sonetti (v. 4), è esemplare individuazione ap- 
punto dei destinatari dell’apostrofe, e ad /ocum, in Par., VIII, 37, così co- 
me in Purg., XXIv, 51, «Donne ch’avete intelletto d’amore» lo è dello stes- 
so pronunciante; e un'eco si prolunga fino ai vv. 109-10, ©... li ’ntelletti / 
che muovon queste stelle . . .» del medesimo canto VIII. 
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udite il ragionar ch'è nel mio core, 
ch'io nol so dire altrui, sì mi par novo. 
EI ciel che segue lo vostro valore, 


2. udite (in rima siciliana e quindi in epizeusi fonica con movete del v. 
I, € in consonanza-assonanza con dire del v. 3): «con quello udire ch’elli 
hanno, ch’è intendere per intelletto» (11, vi, 1). 

il ragionar ch’è nel mio core: ossia nel mio «secreto dentro», nel mio 
intimo, come preciserà in II, vi, 2, con interpretazione analoga (cioè ad 
rem — e per analoga rappresentazione) a quella di VIN, xxxvIII, 5-6, a pro- 
posito appunto della donna gentile (e con cui si confronti sùbito II, vi, 7-8; 
e vedi anche VN, xv, 1, «era di cotale ragionamento meco » detto del « pen- 
samento forte» che non gli lasciava requie): «ne la mente», dirà nell’at- 
tacco della seconda canzone. Ma l’insistenza del commento su questo pun- 
to (cfr. vii, 5, 10) pare al PERNICONE semmai polemica nei confronti degli 
schemi rappresentativi stilnovistici (lo sarà probabilmente nei confronti 
dell’assoluta ‘‘disponibilità’’ di Cavalcanti: cfr. la citazione al v. 22). Il 
«ragionare », manifestazione dell’interna dialettica tra vecchio e nuovo amo- 
re illustrata nelle strofe seguenti (e cfr. già VIN, xxxvIII, 1, dove il «ragio- 
nare» è del «gentil pensero» a proposito della «gentile donna»), e qui 
concluso, a differenza che nella Vita Nuova, con l’abbandono al secondo, 
ha in Dante (ma già in Cavalcanti, sonetto Biltà di donna, 3) la normale 
specificazione «d’amore» proprio riguardo alla donna gentile, con funzio- 
ne sia di genitivo oggettivo (son. Genti! pensero, 3 [VN, xxxvui, 8]; e cfr. 
Guido, i’ vorrei (Rime, LI), 12, e lo stesso Due donne in cima {[Rime, LAXXVI], 
2, nonché Cavalcanti a Dante di /° vegno il giorno a te, 7, secondo la recente 
mia interpretazione del sonetto come in persona d'Amore) sia di soggetto 
(nell’attacco della seconda canzone del Convivio, su cui si veda a suo luogo). 

ragionare «insieme» con Amore (del «valore» di madonna) nel sonetto 
Deh ragioniamo insieme un poco, Amore, proprio per questo da ascrivere, 
nonostante le apparenze, alla stagione stilnovistica. 

3. ch’io nol so dire altrui: cioè ad altri più degni (cfr. v. 8); so pro- 
babilmente nel senso di ‘‘posso’’ (‘‘I cannot’'). L’ineffabilità, conseguenza 
della «novitate », è relativa all’intelligenza dell’ascoltatore: come in Donne 
ch’avete, 14, «ché non è cosa da parlarne altrui » (VN, xix, 6), e in Li occhi 
dolenti, 10-1, «non voi parlare altrui, / se non a cor gentil che in donna 
sia» (VIN, XxxI, 9). 

sì mi par novo: mai provato, inaudito; «mirabile» dirà in II, ii, 4, «e 
anche duro a sofferire». Ma «novo», come «novitate» del v. 10, allude, 
come già il titolo della Vita Nuova, a un rinnovamento che al v. 44 sarà 
esplicitamente dichiarato. La posposizione della protasi della consecutiva 
in funzione enfatica come nel finale del sonetto Ne li occhi porta (VN, 
XXI, 4) o delle stanze Quantunque volte (ivi, xxxXtII, 8), e qui ai vv. 30 e 45. 

4. El ciel: la ripresa (anche fonica, per assonanza plurima in -e-) dal 
v. I, espressione della pienezza interiore, soggiunge la ragione positiva del 
«dire» a loro (la SIMONELLI legge e ’! dopo pausa minore) dopo quella 
negativa di non saper «dire altrui». Il dibattito è, s'è detto, «d’amore», 
dunque ‘‘materia’’, anzi «beneficio, o vero ingiuria» (II, vi, 4-%) loro (don- 
de a voi del v. 8 opposto a no[n] altrui del v. 3). 

segue lo vostro valore: obbedisce, assecondandola, conformandovisi, al- 
la vostra «vertù motrice» (11, v, 18), che è di moto circolare (ivi e vi, 5). 
Valore in relazione a stella ancora in Al cor gentil, 17. 
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gentili creature che voi sete, 

mi tragge ne lo stato ov’io mi trovo. 
Onde ’1 parlar de la vita ch'io provo 
par che si drizzi degnamente a vui: 

però vi priego che lo mi ’ntendiate. 


5. gentili creature: ossia nobili (perfette): in quanto «sustanze separate 
da materia» (IT, iv, 2), pure cintelligenze ». E intelligenze d’amore: che è 
ciò che faceva la ‘‘gentilezza’’ delle donne a cui è rivolta la prima canzone 
della Vita Nuova, designate nella prosa (x1x, 1) e nella terza canzone (v. 9, 
e cfr. i vv. 10-I cit. al v. 3) appunto come «gentili». 

che voi sete: fraseologia sottolineante, tuttora in uso in espressioni co- 
me ‘sciocco che sei”’ e simili. 

6. tragge: trae (secondo il modello traggo, traggono — e cfr. il congiun- 
tivo tragga- esteso a tutto il singolare già nella tradizione siciliana, ad 
esempio nell’arcaica Rosa fresca aulentissima, 3, cit. in VE, I, xii, 6, e co- 
me nell'incipit della canzone perduta pure ivi [11, xi, 5] ricordata Traggemi 
de la mente Amor la stiva; e cfr. Rime, LVII, 7, LXXXIII, 120, C, 50), induce, 
imponendomi il suo «valore», «per lo quale le anime di qua giuso s’ac- 
cendono ad amore» (11, v, 13), e come trascinandomi contro il mio volere 
(11, ii, 2: «più da sua gentilezza che da mia elezione venne ch’io ad essere 
suo consentisse »): per il processo (le intelligenze muovono i cieli, e questi 
esercitano sulle anime il loro influsso) appunto illustrato in 11, v, 13. In 
sostanza: da voi dipende s’io sono di nuovo innamorato. 

lo stato ov’io (in cui) mi trovo: di contesa e «divisione» (II, vi, 6) fra 
la memoria dell’antico amore e l'insorgere del nuovo. 

7.*1 parlar: come in Donne ch’avete, la strofa proemiale (e cfr. 11, ii, 7) 
è la sede del linguaggio (della consapevolezza) del «dire» (cfr. vv. 3 e 10), 
che nel caso specifico è «adire» (e ‘‘udire’’, ‘‘intendere’’) del «ragionar ch'è 
nel suo core» (sul che cfr. già DE ROBERTIS, Il libro della Vita Nuova, 
PP. 193-7). 

vita: stato, passione: in accezione analoga a quella di Li occhi dolenti, 
60, 65 (VN, xxx1, 15-6). 

8. par: esprime evidenza (in rapporto a «degnamente 2). 

si drizzi: sia diretto, rivolto. Dunque: è evidente che è degno d’esser 
rivolto a voi. Cfr. il «dignum et iustum est» del Praefatio della messa, 
specie se vi si risalga attraverso l’incipit della canzone pseudo-arnaldesca 
Drez et rayson es qu'ieu chant e° m demori ricordata da Petrarca, che po- 
trebbe avere esercitato una sottile suggestione sulla scelta del verbo. « De- 
gno» è comunque in VYN, xII, 8, xxV, 7 («degno e ragionevole »), 8, e 
Foster-BovyDE richiamano il «convenevolemente» di tI, vi, 3 (con rinvio 
anche a VN, xIx, 1), riportando il significato nei termini della generale 
prospettiva retorica della canzone. 

a vui: non solo come intendenti (per cui non si può rivolgere che a lo- 
ro), ma come responsabili del suo stato. Per la forma vui cfr. nota a Bal- 
lata, i’ voi, 18 (VN, xt, 12). 

9. però: perciò. 

lo mi: me lo, secondo l’ordine della sintassi arcaica, come in Ballata, 
1’ voi, 20 (VN, xII, 12), dove ricorre la stessa cadenza (mi anche qui è 
dativo etico o affettivo). 

'ntendiate: si noti la ripresa del verbo del v. 1, come, al v. sg., di dire 


CONVIVIO, II, CANZONE, 10-12 95 


Io vi dirò del cor la novitate, 
come l’anima trista piange in lui, 
e come un spirto contra lei favella, 


del v. 3, con ‘‘epizeusi”’ concettuale analoga a quella tra ’ntendendo e udite 
dei vv. 1-2 (e tra voi... farvi savere e dico di Donne ch’avete, 30-1). 

ro. Io vi dirò: introduce il tema della canzone (vv. 11-3), compendiato 
preliminarmente in del cor la novitate, al fine, col «promettere di dire 
nuove e grandissime cose », di destare l’attenzione del suo uditorio (II, vi, 
6), dunque in relazione alla preghiera del v. precedente, e con insinua- 
zione insieme (cfr. 11, xi, 5; e 7 «la novitade de la sentenza» riproduce 
proprio il termine di questo verso) del suo riflesso sulla rappresentazione 
poetica, e mirando insomma a un «abbellire» più vasto, non solo celeste, 
di cui l’ultimo verso della canzone si farà garante. 

del cor la novitate: letteralmente: la novità che è nel cuore. Ma la for- 
mula sembra riprodurre quella, anche lì propositiva del tema, dell’attacco 
di una ballata di Cavalcanti, fondamentale dell’esperienza stilnovistica 
dantesca (si tratti di un precedente o di un prodotto a quella ispirato): 
«Posso degli occhi miei novella dire», interpretata all’inizio della 1* strofa 
come «Questo novo plager che ’1 meo cor sente» (e già, v. 2: «la qual è 
tale che piace sì al core... .»). 

II-12. come...e come: come cioè ...e come, che...e che. 

11. l'anima trista: per la dipartita di Beatrice. L'espressione è già nel 
primo dei sonetti della Vita Nuova per la donna gentile, Videro li occhi 
miei, 12 (VN, xxxv, 8), ed è sintagma anche cavalcantiano (Veder poteste, 
8). Che l’anima sia deputata al rimpianto (alla «memoria », al «pensiero ») 
della donna perduta non risulta solo dal commento di VN, xxxvni, 5-6 e 
dal corrispondente passo, qui, di 11, vi, 7-8, già segnalati (e cfr. 11, ii, 1, 
« Beatrice beata che vive in cielo con li angeli e in terra con la mia anima»), 
ma dalle stesse rime per Beatrice morta, Li occhi dolenti, 40 (VIN, xxx1, 12), 
Venite a intender, 13-4 (ivi, xxxt1, 6), Quantunque volte, 6 (ivi, XXXII, 5). 
+ Resta comunque, nonostante l’avvertenza cit. di 11, vi, 2, la classica sceno- 
grafia del cuore come sede dell’anima (che «piange in lui 3). 

12. un spirto: Dante dirà nella Vita Nuova (xxxVvIII, 2, e 8 v. 1: «Gentil 
pensero ») e nello stesso Convivio (It, ii, 3): «pensero», addirittura inter- 
pretando qui (II, vi, 7) questo spirito come «non ... altro che uno fre- 
quente pensiero a questa nuova donna commendare e abbellire » («e que- 
sta anima non è altro che un altro pensiero» ecc.); ma nella Vita Nuova, 
XXXVIII, 10, Gentil pensero, 10: «questi è uno spiritel novo d'amore » (e nella 
aragione» relativa, XXXVIII, 3: «questo è uno spiramento d'Amore »). 
Fuori della consueta terminologia (ma lo «Spirito» è il ‘‘movitore’’ pri- 
mo), si tratta di un ‘‘procedimento’’ dell’«operazione » descritta appunto 
in 11, v, 13. BARBI-PERNICONE osservano tuttavia giustamente (in nota al 
v. 4) che «anima» e «spirto » appartengono, nonostante l’opposizione, tut- 
t'e due all’ordine razionale: tant'è che il secondo assumerà alla fine ia 
dignità della prima. 

contra lei favella: letteralmente: la contraddice. Ma della drammatiz- 
zazione dell'opposizione si fa carico, come già la Vita Nuova (xxxVII, 3, 
«battaglia»; xXxxVIII, 4, «battaglia de’ pensieri»; alla fine, xxxIXx, 1-2, 
«Contra questo avversario de la ragione ...e discacciato questo cotale 
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che vien pe’ raggi de la vostra stella. 
Suol esser vita de lo cor dolente 

un soave penser, che se ne gia 

molte fiate a’ pie’ del nostro Sire, 


malvagio desiderio . . . »), lo stesso commento del Convivio (II, ii, 3: «con- 
venne, prima che questo nuovo amore fosse perfetto, molta battaglia intra 
lo pensiero del suo nutrimento e quello che li era contraro»; vi, 7: «un 
altro pensiero ...che, repugnando a questo . . .»; vii, 9: «E dico “fug- 
gire'’, per mostrare quello essere contrario »: in tutt'e tre i casi con séguito 
di metafore guerresche). E cfr. qui il v. 27. 

13. che vien pe’ raggi de la vostra stella: perché «li raggi di ciascuno 
cielo sono la via per la quale discende la loro vertude in queste cose di 
qua giù» (II, vi, 9). A parte una rara, e non perfettamente decifrabile, 
suggestione cavalcantiana (ballata Veggio negli occhi, 11, «da la qual par 
ch’una stella si mova »: ma se si mova debba interpretarsi ‘‘è mossa”, se- 
condo un suggerimento di Giuliano Tanturli, si tratterebbe anche qui 
dell'operazione della «circulazione » celeste), abbiamo la prima traduzione 
della teoria degli ‘‘spiriti’’ in termini (e in immagini) di dottrina delle 
influenze astrali (ma vedi poi la canzone che comincia «Amor, che movi 
tua vertù dal cielo / come ’1 sol lo splendore» ecc. e il congedo dell’altra 
Io son venuto al punto de la rota [Rime xc e c]). 

14. Suol: soleva (provenzalismo: cfr. nota a E° m'incresce di me [Rime, 
LXVII), 53, e Zo sento sì d’amor [Rime, xci], 6, e qui v. 28). Prima della 
nuova ‘‘apparizione’’. 

vita: sostegno, alimento, conforto (v. 32: ‘‘consolazione’’). 

cor dolente: espressione già del sonetto Oltre la spera, 11 (IN, XLI, 12; 
e vedi nota relativa), del quale torna qui la situazione contemplativa. Ma 
«dolente» era anche connotazione dell’«anima» (Venite a intender, 13 
(V.N, xxx, 6]), della «mente» (Quantunque volte, 5 [ivi, xxx111, 5], nella 
variante «dolorosa mente»), degli «occhi» («Li occhi dolenti» appunto, 
ivi, XXXI, 8), sempre in compianto di Beatrice, per la quale si dà anche la 
perifrasi «tanto dolore intorno ’] cor m’assembra . . .»(Quantunque volte, 4). 

15. soave: Dante spiega (II, vii, 5), in termini di ‘‘persuasione’’ (« ‘‘soa- 
ve” è tanto quanto ‘‘suaso’’ »), «cioè abbellito, dolce, piacente e dilettoso » 
(per «abbellito» cfr. il commento a vi, 6): perché pensiero di Beatrice 
beata (come già di Beatrice in terra: cfr. Tanto gentile, 13 [VN, xxvI, 7])). 

se ne gia: cfr. Li occhi dolenti, 13 (VN, xxxI, 9), e qui v. 19. 

16. molte fiate: locuzione avverbiale frequente in Dante, già in Videro li 
occhi miei, 4 (VN, xxxv, 5), Color d'amore, 10 «spesse fiate » (ivi, XXXVI, 5), 
Lasso! per forza, 7 “spesse volte» (ivi, xxXIX, 9), e già Venite a intender, 6 
(ivi, xxxII, 5), Lt occhi dolenti, 46 «spesse fiate » (ivi, xxXI, 13), e fin Spesse 
fiate (ivi, xvi, 7). La ripetizione della formula è l'occasione per rilevare 
che ‘‘novità’’ di linguaggio o diciamo lessicali, rispetto alle rime della Vita 
Nuova in morte di Beatrice, non si riscontrano che nella strofa proemiale, 
e per la sola designazione delle intelligenze del terzo cielo (ma anche «in- 
telligenza » è termine di Oltre la spera, di cui si ripete qui la situazione, 3 
[(VN, xLI, 10]; e si confronti proprio l’inizio, 11, 1-2, del libello). Anche 
qui, come alla strofa 1*, assonanza (soave-fiate) tra 2° e 3° v. 

nostro Sire: nostro Signore (« Sire» già in Donne ch'avete, 16 [VN, x1x, 
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ove una donna gloriar vedia, 

di cui parlava me sì dolcemente 

che l’anima dicea: «Io men vo’ gire». 
Or apparisce chi lo fa fuggire 

e segnoreggia me di tal virtute, 

che ’l cor ne trema che di fuori appare. 


7): Dio «sire di costoro a cu’ io parlo » spiega tt, vii, 5, leggendo implicita- 
mente vostro. L'oscillazione nostro/vostro nella tradizione del testo e della 
canzone e del commento è d’altra parte normale e non caratteristica di 
questo luogo. 

17. ove una donna gloriar vedia: ossia in atto d’essere glorificata, beata 
(«’n cielo... coronata», v. 29); godere della gloria eterna (g/oriar verbo 
neutro). Cfr. qui ii, 3 «quella gloriosa Beatrice», e VIN, xxxviI, 2 «la glo- 
riosa donna» (la gloria di Beatrice è ripetutamente affermata a partire 
dal cap. xxvI del libello, ma «gloriosa» sin dal cap. 11, 1). Il verso ripro- 
pone, anche per l’indeterminato «una donna», il v. 6 di Oltre la spera, 
«vede una donna, che riceve onore» (VN, xLI, 11). Per la forma vedia cfr. 
nota a Li occhi dolenti, 8 (VN, XxxI, 9). 

18. parlava me: parlava a me (la forma tonica del pronome per la par- 
ticella atona come almeno in VN, xx1v, 2 e /nf., XXIII, 91, e cfr. l’Intro- 
duzione di M. BARBI alla sua seconda edizione della Vita Nuova, Firenze, 
Bemporad, 1932, p. Ccci: ma la tradizione della canzone e del commento 
ha anche parlava a me, e si può sempre leggere parlav’a me). Ancora un 
tratto di O/tre la spera, 10 e 12 (VN, XLI, 12-3), ovvero trasmesso di qui al 
sonetto. 

sì dolcemente: il sintagma ritorna, ancora in relazione a «parlar», nel- 
la seconda canzone, v. Ss, in un luogo anch'esso implicato, si vedrà, con 
Oltre la spera, nonché con Gentil pensero (VIN, xxvit, 8-10), dove al v. 3 
si riproduce la cadenza «sì dolcemente». Qui risponde, consonando e as- 
sonando con esso, a «dolente» del v. 14. 

19. che l’anima dicea: «Io men vo’ gire»: lo stesso significato, con 
identico ricorso al discorso diretto (e in contesto consecutivo), in Quan- 
tunque volte, 6 (VN, XxxItI, 5), «ch'io dico: “Anima mia, ché non ten 
vai?” » (e per l’espressione cfr. anche VN, xLII, 3). La ‘‘didascalia’’ è 
poi quella, ancora, di Gentil pensero, 5, «L’anima dice al cor...» (VN, 
XXXVIII, 9). 

20. Or: analoga opposizione (imperfetto / presente) in L’amaro lagrimar, 
5 (VN, xxxvII, 7): qui al passaggio da fronte a sirima, con richiamo (as- 
sonanza) a 14 Suol (e 17 ove), così come nella 1* strofa Voi-Onde. 

chi lo fa fuggire: chi lo scaccia (ma l’immagine è piuttosto guerresca): 
per essere pensiero «contrario » al precedente (cfr. I1, vii, 9). L’indetermi- 
nato come per «una donna» del v. 17. 

21. segnoreggia: il verbo in UN, tI, 7. L'efficacia o «virtute» (di tal 
virtute: con tale potenza — cfr. VIN, xv, 2) del nuovo pensiero è ampia- 
mente illustrata qui a vii, 10. 

22. che ’1 cor ne trema: altro effetto tipico della passione amorosa, ben 
collaudato nelle rime dell’amor doloroso (in particolare Tutti li miei pen- 
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Questi mi face una donna guardare, 
e dice: « Chi veder vuol la salute, 
faccia che li occhi d’esta donna miri, 


ser, 8[(V.N, x111, 8], Spesse fiate, 13-4 [ivi, xvI, 10], e fuori della Vita Nuova, 
De gli occhi de la mia donna si move [Rime, LXv], 6), e autorizzato da Ca- 
valcanti (valga in particolare, per la causa del tremore, /o temo che la mia 
disaventura, 3-4, «...i’ sento nel cor un pensero / che fa tremar la mente 
di paura », ma anche Veggio negli occhi, 17, «sento che ’l su’ valor mi fa 
tremare»); qui applicato all’improvvisa sopraffazione del nuovo pensiero 
(per cui può valere il riscontro con L’amaro lagrimar, 9-10, «La vostra 
1 mi fa pensare, / e spaventami sì, ch’io temo forte...» [VN, xxxviI, 
8)). 

che di fuori appare: proposizione consecutiva (tradotta da Dante nel 
commento, vii, 10, in coordinata: a sua volta la tradizione manoscritta, 
ma probabilmente per riflesso del commento, ammette la variante e che 
ecc.): nell'aspetto esteriore, nel volto. Anche qui valga il precedente del 
sonetto doloroso Ciò che m’incontra, 5, «Lo viso mostra lo color del core » 
(VIN, xv, 5) e la relativa casistica cavalcantiana. 

23. face: cfr. VN, XxXI, 10, v. 19. 

una donna: anche qui l’indeterminato, come al v. 17, ma in rispondenza 
a un potere ancora misterioso (cfr. Gentil pensero, 5-6: «L’anima dice al 
cor: “Chi è costui, / che vene a consolar la nostra mente ...?”» [VN, 
XXXVIII, 9]). Normale l’interposizione del complemento oggetto tra il ver- 
bo a cui si riferisce e il suo reggente. ‘‘Ordo artificialis”’, del resto, anche 
al cit. v. 17. 

24. e dice: dicendo; come al v. 31. 

Chi veder vuol: formula esaltativa o d’‘‘imbonimento’’ (Dante, nel com- 
mento, vii, 11, parla esplicitamente di «lusinghe », ossia di seduzione per 
interposta persona), analoga a quella di Donne ch’avete, 31-2, «qual vuol 
gentil donna parere / vada con lei...» (VN, xix, 9), ripresa qui nella sc- 
conda canzone, vv. 39-40, e tesaurizzata da Petrarca («Chi vuol veder 
quantunque pò Natura / e ’1 Ciel tra noi, venga a mirar costei»), ma im- 
piegata anche ad esibizione del proprio affanno (Onesto, «Chi vuol veder 
mille persone grame ... /veggia me, lasso . . .»). 

la salute: oggi diremmo: la felicità (nella ‘asalute », ossia nella salvezza 
consistendo la beatitudine): quella che prima veniva da Beatrice (cfr. Ve- 
de perfettamente, 1 [VN, XxVvI, 10], e Li occhi dolenti, 25 [ivi, xxxI, 10]); per 
cui il termine ha un valore fortemente ‘‘polemico”. Ovvero, conforme al 
significato del v. 31 della seconda canzone: la perfezione. 

25. faccia che... miri: miri, guardi. La perifrasi ha funzione enfatica. 
Anche qui, in relazione all'oggetto «donna», l’‘‘ordo artificialis’’, Della 
seduzione (ossia di Amore: cfr. vv. 36-7) posta negli occhi di madonna, 
di cui ampia testimonianza in Dante, da Donne ch’avete, 51 sgg. (VN, 
xIx, 12) e Ne li occhi porta la mia donna Amore (ivi, xx1, 2) a De gli occhi 
de la mia donna si move (Rime, LXVv), 1 sgg., nonché in Cavalcanti cit. a 
proposito dei primi due testi, si ricordi qui in particolare, anche per la 
“limitazione’’ (ossia la sfida) del v. sg., l'attacco della 2* strofa della ballata 
Voi che savete ragionar d’ Amore (Rime, Lxxx), che è poi ia secolarizzazione 
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sed e’ non teme angoscia di sospiri». 
Trova contraro tal che lo distrugge 

l’umil pensero, che parlar mi sole 

d’un’angela che ’n cielo è coronata. 


del presente ragionare, vv. 13-4: «Par ch’ella dica: ‘Io non sarò umile / 
verso d’alcun che ne li occhi mi guardi, / ch’io ci porto entro quel segnor 
gentile . ..°*». 

esta: questa. Cfr. VN, 1, 12, v. 12. 

26. sed e’ non teme ecc.: è il prezzo della «salute », ossia una forma di 
sfida a «mirare » («bel modo rettorico », commenta Dante, vii, 12, avvertire 
del pericolo, ossia «quando di fuori pare la cosa disabbellirsi, e dentro 
veramente s’abbellisce »: che « Più non potea questo novo pensero d’amore 
inducere la mia mente a consentire v). Per sed cfr. VIN, xt, 12, v. 20. 

angoscia di sospiri: « Dannomi angoscia li sospiri forte » è già in Li occhi 
dolenti, 43, e con perfetta ‘‘conversio’’ «sospirar d’angoscia » al v. 57 (VN, 
XXXI, 13 e 15; e cfr. anche Amor, da che convien [Rime, cxvi), 28-9); 
«l'angoscia del pianto » è nella canzone precedente, v. 16 (VIN, xx11I, 19); 
e cfr. anche Lasso! per forza di molti sospiri, 9-10 (ivi, XXXIX, 10), e almeno, 
di Cavalcanti, Zo non pensava, 2, «di sospir’ tormento tanto». Sospiri in 
rima in fine anche della 2* strofa delia seconda canzone. 

27-29. Versi ricapitolativi della stanza precedente, al modo che il v. 29 
di Donne ch'avete (VN, xiIx, 9). 

27. contraro: avversario (oggetto di Trova). 

distrugge: Dante nel commento (viii, 3) adopera termini come ‘‘disfare’’, 
‘‘corrompersi’’, significando la morte dell’antico amore rispetto al ‘‘ge- 
nerarsi”’ del nuovo. La metafora comunque, tipica dell’amor doloroso 
dantesco e cavalcantiano, ha ancora sfumatura guerresca. Nella Vita Nuo- 
va, XXXVIII, 9, Gentil pensero, 8, dice semplicemente «altro penser non 
lascia star con nui». 

28. l'’umil pensero: l’identica espressione in VN, xv, 2, per un’analoga 
contesa di diversi «pensamenti», a sua volta in corrispondenza con quella 
di YN, XXXVIII, 1-3 per la donna gentile; e «pensero umile » è in Ne li occhi 
porta, 9 (ivi, xxI, 3). «Umile » perché, diciamolo al modo di Dante, essendo 
pensiero di Beatrice, «sì è cosa umil, che nol si crede » (VIN, XXVII, 5, v. 14); 
per FostTER-BoyDE perché solito recarsi «a’ pie’ del nostro Sire »; per Paz- 
ZAGLIA perché «accettazione mite e serena della Grazia». Prima ha detto 
«soave» (e si noti l’identica posizione nelle due strofe), e poco dopo «sì dol- 
cemente », e in Ne li occhi porta cit. «pensero umile » è parallelo a « dolcez- 
za » (e cfr. la nota a Vede perfettamente, 9[VN, xxvi, 12), e a Sì Jungiamente, 
14 (ivi, xxvtI, 5]); dopo (v. 32) dirà «questo piatoso », e «pietosa e umile» 
fanno coppia al v. 46. Potremmo riassumere: consolatore («umile » è anche 
l’aangiolel d'amore » di Per una ghirlandetta {Rime, LVI], 7). 

parlar: corrisponde a «parlava» del v. 18. 

sole: soleva, come al v. 14. Tenendo vivo il ricordo di Beatrice. 

29. angela: non si tratta della vieta nozione di ‘‘donna angelicata’’ (an- 
che se Beatrice era detta, da chi la vedeva passare, «uno de li bellissimi 
angeli del cielo », VIN, xxVI, 2), ma dell'essere salita «di carne a spirto »: ani- 
ma beata, dunque. 

coronata: incoronata di gloria (cfr. v. 17). L'intera relativa ripresa da 
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L’anima piange, sì ancor len dole, 

e dice: «Oh lassa a me, come si fugge 
questo piatoso che m'ha consolatal » 
De li occhi miei dice questa affannata: 


Cino (più che suggerita da lui a Dante) nella consolatoria in morte della 
donna, v. 58. 

30. L'anima: intesa come «lo generale pensiero», «accompagnato di 
consentimento » (11, vii, 8, vi, 7), tutto preso della memoria di Beatrice 
(il pianto, secondo tI, ix, 2, significherebbe « essere ancora da la sua parte »), 
il quale assiste ‘‘smarrito’’ (v. 40) al tramonto dell’antico amore e al so- 
pravanzare del nuovo, alla ‘‘trasmutazione’’ della propria «vita» (v. 44). 
La situazione è quella rappresentata nella Vita Nuova nel cap. xvi 
e dal relativo sonetto Gentil pensero. Si noti la consonanza e assonanza di 
«L’anima piange» con «angela» del v. precedente, che v'è ampiamente 
disseminata. 

len: gliene. Giusta «ancor» (e cfr. Lasso! per forza, 11, «sì lien dole» 
[VN, xxx1x, 10]), si direbbe: della donna morta. Ma è dolersi (e cfr. anco- 
ra II, ix, 2) di non piangerla più. Situazione (e interpretazione) ambigua, 
come la condizione stessa di un amore che s’insinua attraverso la compas- 
sione (cfr. VIN, xxxv), di un desiderio nato come «desiderio di pianger» 
(Color d’amore, 9-11 (ivi, XXXVI, 5])). 

31. Oh lassa a me: ohimè. La stessa esclamazione nella seconda canzo- 
ne, v. 7, per dire l’impotenza di dire. 

come: se non vale ‘‘perché’’ interrogativo, esprime rammarico. 

32. questo piatoso: sottintendi «pensero ». Perché di pietà, consolatore 
del suo dolore. Ma nella versione della Vita Nuova (e cfr. qui 11, ii, 2), 
il nuovo amore nascendo da compassione, ‘‘pietà’’ e ‘‘consolazione’’ per- 
tengono appunto alla gentile: cfr. Gentil pensero, rispettivamente 13 «quel- 
la pietosa» e 5-6 «costui, / che vene a consolar la nostra mente» (VN, 
XXXVIII, 9-10). Quanto alla forma piatoso, si tratta di un caso di assimila- 
zione (naturalmente a partire dal sostantivo: cfr. MonACI, Crestomazia, 
$ 348). 

consolata: consuona e assuona ampiamente con coronata del v. 29. 

33. De li occhi miei: riferendosi in particolare ai miei occhi, tramite 
d’amore, e con risposta quasi immediata (v. 36) degli occhi di lei (così 
l’attacco della ballata cavalcantiana, con identico costrutto, «Posso degli 
occhi miei novella dire », si converte, all’inizio della 2* strofa, in «Io veggio 
che negli occhi suoi risplende» ecc.). L’allusione qui è evidentemente al 
terzo sonetto della Vita Nuova per la donna gentile, L'amaro lagrimar; 
ma la «diversitade » (II, vii, 2) si sta spostando sul campo dove s’incrociano 
le armi d’amore. E basti, per Dante, il già cit. sonetto De gli occhi de la 
mia donna si move, 5 sgg. e 9-10 (ma si vedano anche i vv. 51-3 — «De li 
occhi suoi...» ecc. — di Donne ch’avete [VN, x1x, 12])). 

questa affannata: per la fuga di «questo piatoso» ecc.: con traduzione 
verbale delle ‘‘trasmutazioni’’ in corso. Il timore è appunto del mutamento. 
Per il participio sostantivato in funzione d’identificazione cfr. E° m’incre- 
sce di me (Rime, LXvI1), 31. La serie delle rime in -ata è la sola, con l’altra 
analoga in -ate della 1* strofa, di parole tutte quadrisillabe. 
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«Qual ora fu, che tal donna li videl 
e perché non credeano a me di lei? 
Io dicea: ‘“Ben ne li occhi di costei 
de’ star colui che le mie pari ancide!” 


34. Qual ora fu: maledetta l’ora, giusta l’interpretazione di 11, ix, 4 
(BARBI-PERNICONE). 

tal: vale probabilmente semplicemente ‘‘questa’’: quella detta al v. 25. 
E cfr. v. 39. 

li vide: Dante spiega (tI, ix, 5), su fisici fondamenti, che «tal donna 
li vide, è tanto a dire quanto che li occhi suoi e li miei si guardaro» 
(e giustamente FosTER-BoyDE rinviano al reciproco «mi vede» di Si lun- 
giamente, 13 [VN, xxvil, 5]). In sostanza, dava scientifica consistenza al 
tradizionale incontro di sguardi (tra quello rivolto all’oggetto del desiderio 
e prima sorgente di questo secondo Andrea Cappellano, e quello che resti- 
tuito induce amore — e morte — nel cuore del riguardante: cfr. ad esempio 
Pier delle Vigne, Uno piasente isguardo, 10-5, dove «s’avisaro » de «li occhi 
mei ...cogli occhi suo’» vale appunto, con CONTINI, Duecento, I, p. 123, 
asi scontrarono », si affrontarono) e alla stessa traiettoria della fatal saet- 
ta d'Amore, quando anel dirizzare di questa linea, discocca l’arco di co- 
lui al quale ogni arme è leggiere». E il richiamo è, ancora, più che al 
sonetto L’amaro lagrimar, alle terzine del seguente Gentil pensero, in 
particolare vv. 12-3 (VIN, XXXVIII, 10). 

35. di lei: che cosa avrebbero dovuto credere di (lat. de) lei, cioè del 
pericolo che rappresentava e di cui erano avvertiti, è detto nei due vv. sgg. 

36. Io dicea: ecco la difficoltà della «ragione » della canzone di cui all’ini- 
zio del congedo, «per le diverse persone che in essa s’inducono a parlare, 
dove si richeggiono molte distinzioni» (II, xi, s). Alla rappresentazione 
dei due avversi pensieri, con ampio dispiegamento della figura della ‘‘ser- 
mocinatio’’ (e quindi delle personificazioni) sin dal v. 19, e a partire dal 
v. 31 con deputazione di una strofa a ciascuna delle due ‘parti”’, si ag- 
giunge il discorso diretto inserito nel discorso diretto, ossia riferito: al 
passato (ormai inesorabilmente trascorso) qui, vv. 36-7, al futuro (nella 
prospettiva di una nuova felicità) alla fine dell’altra strofa, vv. 51-2. 

Ben: asseverativo: con asseverazione analoga a quella del primo sonetto 
della Vita Nuova per la gentile (xxxv, 8), Videro li occhi miei, 13-4. 

37. de’: da unire a Ben del v. precedente: è impossibile che non stia; sta 
certamente. Amore negli occhi di lei significa pericolo d’esser preso di lei. 
Cfr. la parallela ballata Voi che savete cit., 15-6: «ch'io ci porto entro quel 
segnor gentile / che m'ha fatto sentir de li suoi dardi», e, ad esempio, 
l'incipit cavalcantiano «O tu, che porti nelli occhi sovente / Amor tenendo 
tre saette in mano», come, naturalmente, quello dantesco «Ne li occhi 
porta la mia donna Amore» (UN, xxI, 2). L'immagine persiste fino alla 
terza canzone, vv. 18-9. 

le mie pari: le anime come me. La diffusa variante li miei pari (tradi- 
zione organica e tradizione estravagante) generalizza il riferimento ad ogni 
vivente. Per l’espressione perifrastica cfr. VIN, xiv, 6 «li altri nostri pari». 

ancide: uccide. Per la forma, frequente in Dante, cfr. Rime, LXXxVvIII, 5. 
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E non mi valse ch’io ne fossi accorta 

che non mirasser tal, ch'io ne son morta». 
«Tu non se’ morta, ma se’ ismarrita, 

anima nostra, che sì ti lamenti, » 

dice uno spiritel d’amor gentile; 


38. E: con valore avversativo. Nonostante quanto «dicea» ai vv. 36-7. 

non mi valse: non mi giovò; non valse a impedire (regge che non mi- 
rasser del v. sg.). 

ch'io ne fossi accorta: proposizione soggettiva: ch'io m’accorgessi, ch’io 
fossi consapevole del pericolo (ossia della presenza d'Amore negli occhi 
di lei). 

39. mirasser: lo stesso verbo del v. 25, al cui invito questi vv. 38-9 
costituiscono la risposta. 

tal: si riferisce a colui del v. 37 (e cfr. ix, 8); e introduce la consecutiva 
conclusiva. Si noti anche la complessa articolazione sintattica del ‘‘detto’’ 
di «questa affannata», per cui la consecutiva rispecchia la soggettiva del 
v. preced. 

morta: uccisa (cfr. v. 37), ossia vinta. Ma morta corrisponde a distrugge 
del v. 27: distrutta come pensiero di Beatrice. 

40. Tu non se’ morta: ripresa non formale (è l'unico caso di ‘‘coblas 
capfinidas'’ in questa canzone), ma d’immediata replica, con conseguente 
posposizione della ‘‘didascalia’’ (v. 42). 

se' ismarrita: diffusissima nella tradizione estravagante la variante in- 
differente (redazionale?) se’ sbigottita (per la quale BARBI-PERNICONE ri- 
chiamano l’incipit cavalcantiano «L'anima mia vilment’è sbigotita», con 
prosecuzione «de la battaglia ch’ell’àève dal core»). Quello che sembra l’ef- 
fetto della saetta d'Amore è qualcosa di più complesso: lo smarrimento di 
fronte a così radicale mutamento (vv. 43-5); che non esclude (cfr. 11, x, 
4) la vittoria di un nuovo sentimento e il primo rimettersi ad esso (vv. 
51-2). 

4x. nostra: il possessivo è spiegato da Dante (x, 4) come appartenenza 
ormai al nuovo amore. Il plurale significa: mia (parla lo «spiritel d’amor ») 
e della «bella donna». 

42. uno spiritel d'amor gentile: è lo «spiritel novo d’amore» (anche 
gentile si riferisce a spiritel; e la formula prossima è quella di nun angiolel 
d’amore umìle» di Per una ghirlandetta {Rime, Lvi], 7, abbastanza cor- 
rispondente, per provenienza celeste, al presente) di Gentil pensero, 10 
(VIN, XXXVIII, 10), come conferma la spiegazione di Dante (11, x, 4) «a 
dare a intendere che lo consentimento mio piegava inver di lui», che ri- 
prende il v. 4 («che face consentir lo core in lui») del medesimo sonetto; 
nel cui incipit è compreso anche l’attributo «gentile», «E dico ‘‘gentile’ 
in quanto ragionava di gentile donna», potremmo chiosare con VN, 
XXXVIII, 4; e il Convivio, 11, ii, 5, provvederà a convertire in «ch’era virtuo- 
sissimo» la correzione «ché per altro era vilissimo» con cui si completa 
la chiosa del libello. 
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«ché quella bella donna, che tu senti, 
ha transmutata in tanto la tua vita, 
che n’hai paura, sì se’ fatta vile! 
Mira quant’ ell’è pietosa e umile, 
saggia e cortese ne la sua grandezza, 


43. quella bella donna: variante diffusa: questa... 

che tu senti: della quale senti parlare, ti si parla (ai vv. 24-6) come 
cosa nuova (non: di cui tu senti la potenza). 

44. transmutata: trasformata, per adoperare il termine della tarda epi- 
stola a Cino (Ep., 11, 2) sulla questione appunto «utrum de passione in 
passionem possit anima [!] transformari» (come ha segnalato PAZZAGLIA in 
ED, v, pp. 1116-8). 

in tanto: locuzione avverbiale preposizionale: tanto (regge la consecuti- 
va del v. 45). 

la tua vita: è la terza occorrenza di questa parola nella canzone: qui in 
evidente risposta a «Tu non se’ morta» del v. 40. Si tratta di una ‘‘nuova 
vita’ creata in lui: nozione particolarmente adattabile alla futura interpre- 
tazione allegorica (anche se Dante non farà leva su questo verso). 

45. che n’hai paura, sì se’ fatta vile: con rapporto analogo di causa 
ed effetto che al v. 22, e con la prolessi già rilevata al v. 3: che sei così 
avvilita da averne paura (come se si trattasse di pericolo di morte; ma la 
consecutiva potrebbe anche significare: è così evidente il tuo avvilimento, 
che si capisce che hai paura; e cfr. Donne ch’avete, 10 «ch'io divenisse per 
temenza vile» [VN, x1x, 6]). Per se’ fatta (‘‘facta es”’, sei diventata) vile 
cfr. forse «la quale [vita] è sì ’nvilita» di Li occhi dolenti, 66 (VIN, xxx1, 
16): per dire la perdita d’ogni forza e facoltà (lo ‘smarrimento’ del v. 40); 
e «viltate» di Videro li occhi miei, 8 (ivi, xxxv, 6). 

46. Mira: lo stesso verbo del v. 25, di cui si riprende e svolge l’esorta- 
zione in termini di contemplazione delle qualità della nuova donna; con 
in più epizeusi fonica vile (e prima vita)-Mira come ai vv. 1-2. 

pietosa: è l’attributo primo, sin da VN, xxxv e dal sonetto Videro li occhi 
miei quanta pietate, della «gentile» (FOSTER-BOYDE). 

umile: benigna, non ‘altera’’ (l'opposizione è registrata in Petrarca, 
CXII, 5), dunque consolatrice. L’attributo, trasferito da Beatrice (e cfr. la 
nota al v. 28) alla nuova donna (e cfr. la seconda canzone, v. 70), implica 
il rovesciamento di tutte le immagini guerresche della strofa precedente. 
Cfr. d’altronde la ballata Voî che savete (Rime, LXXX), 13 sgg., «Par ch'ella 
dica: “Io non sarò umile / verso d’alcun che ne li occhi mi guardi» ecc., 
dove la medesima è detta «fera donna» (v. 23). L’associazione di pietà e 
umiltà è comunque caratteristica di Cino, Bella e gentile, 3-4 («i’ veggio 
a li occhi vostri il dolce core / e *1 pietoso, che ven pien d’umiltate . . .»), 
Omè ch'io sono, 6 («l'umile voce ch’a pietà risponde»), Non che *n presenza, 
35-6 («quando Pietate chiama, / vostra umiltà risplenda e non mi sdegni »), 
Disio pur di vederla, 12 («’n segno di merzede e d'umiltate »). 

47. saggia e cortese: dopo i due attributi riguardanti, per così dire, le 
virtù ‘‘di relazione’, e messi avanti come invito a consentire senza paura 
al nuovo amore, altra coppia tradizionale (cfr. Guittone, Chero con dirit- 
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e pensa di chiamarla donna, omai! 
Ché se tu non t’inganni, tu vedrai 
di sì alti miracoli adornezza, 


tura, 18, Rustico, Gentile ed amorosa, 2, e Dante stesso per l’attacco «Savere 
e cortesia » di Rime, XLVII, e per la decantazione dei meriti della destinata- 
ria di Doglia mi reca [Rime, cvi), 150; e al di fuori della tradizione poetica, 
ad esempio Giamboni, Libro de’ vizi, x1, 27, XIII, 1: «savi e cortesi reg- 
gimenti ») di attributi più propriamente intrinseci, specialmente predica- 
bili di donna (come conferma Dante a 11, x, 7). In particolare la ‘‘sag- 
gezza”', ossia l'eccellenza intellettuale (ma in Amor e ’! cor gentil, 9 [V.N, 
xx, 5), saggia vale virtuosa), è per Cavalcanti il primo termine di para- 
gone della sua donna dopo la bellezza nella serie famosa di « Biltà di donna 
e di saccente core» ecc. La «cortesia» (virtù di corte, ossia in quanto ri- 
chiesta nelle corti, e identificabile con ‘onestade» secondo x, 8, dunque 
semplicemente ‘‘virtù’’, sibi sufficiens, e perciò fondamento d’amore: cfr. 
il commento a Tanto gentile, 1 [VN, xxvI, 5), e qui Iv, vi, 10) è squisito 
attributo di Beatrice sin da VN, 111, 1. La serie dei vv. 46-7, variamente 
specificata, sembra prerogativa della «gentile »: cfr. VIN, xxxviti, 1 («Questa 
è una donna gentile, bella, giovane e savia ...»), e l'imitazione ciniana 
«Bella e gentile, amica di pietate, / valente donna, voi piena d’onore » con 
quel che segue sopra citato. 

ne la sua grandezza: attributo inusitato nella lode di donna (FosTER- 
BoyDE), e (apparentemente) nonostante il quale (cfr. Voi che savete cit., 
23: «così è fera donna in sua bieltate ») si danno i precedentemente enun- 
ciati, dovrebbe significare regalità, signoria (Guido delle Colonne, Amor, 
che lungiamente, 29-30, dice che «a bella donna orgoglio ben convene, / 
che si mantene in pregio ed in grandezza »; e cfr. il significato di «grandi » 
nella storia fiorentina d'allora: Dante, 11, x, 9, parla esplicitamente di « gran- 
dezza temporale», ma come confacentesi a «le due predette bontadi»; e 
cfr. donna al v. sg.), dignità, altezza (ovvero, con opposizione attenuata: 
nella totalità delle sue doti?). Nell’ipotesi dell’identificazione sin d’ora con 
la Filosofia, corrisponderebbe all’apparenza gigantesca di questa nella Con- 
solatio boeziana; ma Dante non sfrutta il suggerimento. 

48. pensa di ecc.: perifrasi esortativa (Dante, 11, x, 11, rileva l'‘‘impo- 
sizione’): fa’ proposito o conto di, persuaditi, decidi di. Cfr. il sonetto 
Io mi senti’ svegliar, 5, «Or pensa pur di farmi onore» (VN, xxIv, 7), e 
relativa nota. 

donna: in senso etimologico: tua signora. Cfr. Amor, tu vedi ben (Rime, 
CII), 4, «poi s’accorse ch’ell’era mia donna», e VN, 11, 1, ula gloriosa donna 
de la mia mente». 

omai: analoga cadenza in Chiaro Davanzati, Madonna, lungiamente, 17, 
«sì ch’io m’appello tutto vostro ormai». 

49. se tu non t’inganni: se saprai accorgerti di queste qualità (cfr. II, x, 
11): inciso con funzione assertiva. 

50. di sì alti miracoli adornezza: verso quasi identico in Lapo Gianni, 
Ballata, poi che ti compuose Amore, 43, «e di novi miracoli adornezze », con 
variante che fa pensare a derivazione da Dante piuttosto che viceversa 
(ma novi è variante anche nella tradizione dantesca). Nel commento (x, 11) 
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che tu dirai: “Amor, segnor verace, 

ecco l’ancella tua; fa che ti piace” n. 
Canzone, io credo che saranno radi 

color che tua ragione intendan bene, 


riassunto semplicemente in «adornezze», che nel linguaggio della lode 
sta per ‘‘pregi’’, “doti’’, o più genericamente ‘‘bellezze’’, e per lo più non 
come valore isolato (ma in Guinizelli, Tegno de folle *mpres(a), 25 sgg., 
forse con analogo valore riassuntivo di una serie: «’n lei èno adornezze, / 
gentilezze, savere e bel parlare / e sovrane bellezze; / tutto valor in lei par 
che si metta »); nell’interpretazione allegorica (xv, 11) adotterà per il so- 
stantivo reggente la variante aadornamenti », e renderà «miracoli » con « ma- 
raviglie». Tradurre ‘la vedrai adornata di tali meraviglie’’ ovvero ‘vedrai 
le mirabili virtù che l'adornano’”’ non dice abbastanza, se non s’intenda 
che ciò che si vedrà, ossia la donna stessa, è il risplendere di un complesso 
(FostTER-BovyDE: «armonia ») di meraviglie. E adornezza risponde a gran- 
dezza del v. 47. 

SI. verace: vero. Il nesso segnor verace arieggia il riconoscimento della 
“signoria’’ di Cristo, con anticipazione dell’applicazione del v. sg. Riecheg- 
gia forse questo finale di strofa Petrarca nella chiusa («verace / homo e ve- 
race Dio», e rima finale pace) della canzone alla Vergine. 

52. Il verso traduce l’« Ecce ancilla Domini: fiat mihi secundum verbum 
tuum » (Zwuc., 1, 38) di Maria all'angelo (e ancella risponde a donna del 
v. 48), ossia la persuasa acquiescenza al nuovo amore. L’applicazione è 
analoga a quella (sempre da Luc., 23, 46) dell’incipit «Ne le man vostre, 
gentil [!] donna mia, / raccomando lo spirito che more» e, con inclusione 
del vocativo, dei vv. 7-8 del medesimo sonetto, « Signore, / qualunque vuoi 
di me, quel vo’ che sia» (ancora Luc., 22, 42 e Marc., 14, 36). Ma si ri- 
cordi che la memoria include ormai (oltre ad analoghe formulazioni, per 
esempio in Guittone, Lasso, pensando quanto, 71-2: «voglio faccia / di me 
ciò che li piaccia », e analogamente in Amor tanto altamente, 87-8) più ter- 
restri consentimenti (cfr. ad esempio Paolo Lanfranchi, Un nobil e gentil 
imaginare, 7-8: «Ella dicea: ‘‘“Tu m'hai in tua bailia; / fa’ di me, o amor, 
ciò che ti pare” ». 

53. radi: rari, «cioè pochi» (II, xi, 7). Oltre evidentemente alle intelli- 
genze celesti a cui la canzone è rivolta. E si noti il richiamo di 54 intendan 
a 1 ’ntendendo. E Dante avvertirà (11, xi, 6, 9) che il congedo, apparente- 
mente detto alla canzone, è rivolto a mo’ d’ammonizione a quegli altri 
“‘uditori’’ che sono i lettori di essa (probabilmente con suggestione del 
discorso diretto del v. finale). 

54. tua ragione: letteralmente: ‘‘ciò che tu ragioni’”’ (e cfr. Ballata, i’ voi, 
37, «mia ragion» [VN, xI1, 14]: ma qui nel senso piuttosto di ‘le mie ra- 
gioni’), ‘‘ciò che in te si ragiona”’, ossia ‘‘si dice”’ (e cfr. v. 2): come dirà 
Dante in II, xi, 7, «te», ossia la tua asentenza» (ivi, 4-5), ciò che significhi 
(e cfr. «ragione» in YN, xxxv, 4 ecc.): non necessariamente il tuo signifi- 
cato allegorico, visto che Dante stesso (ivi) attribuirà anzitutto la difficoltà 
d’intendere la canzone (di «sentire», com’egli s’esprime, la «bontade » che 
«è ne la sentenza ») alla sua articolazione drammatica, «per le diverse per- 
sone che in essa s’inducono a parlare, dove si richeggiono molte distinzio- 
ni» (adistinzioni» che, a rigore, nella canzone non appaiono, dato che, s'è 
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tanto la parli faticosa e forte. 

Onde, se per ventura elli addivene 
che tu dinanzi da persone vadi 

che non ti paian d’essa bene accorte, 
allor ti priego che ti riconforte, 


visto, l’una e l’altra donna sono indicate come «indiffinita persona»: e 
ciò valga per chi ritiene che il senso letterale della canzone sia per sé chia- 
ro). La limitazione dei vv. 53-4, ripresa ampiamente da Cino, canzone 
L'uom che conosce, 43-6, ma con totale derubricazione delle ‘‘intelligenze’’ 
a semplice esperienza d’amore («Canzon, udir si può la tua ragione, / ma 
non intender sì che si’ aprovata / se no da innamorata / e gentil alma dove 
Amor si pone»), corrisponde del resto, e probabilmente risponde — con 
V. MOLETA, Guinizzelli in Dante, Roma, Ediz. di Storia e Letteratura, 
1980, p. 183, ma con una più severa separazione — a quella del congedo 
della canzone Donna me prega di Cavalcanti, vv. 72-4, dove appunto l’‘‘a- 
dornamento’’ (la «bellezza» con Dante, v. 61 e relativo commento, 11, xi, 
5 e 8-9), qui solo spazio e ‘‘conforto’’ per i non intendenti, è ciò che ren- 
derà apprezzabile «sua ragione», beninteso a «le persone c'hanno intendi- 
mento »; e per la quale non si richiede nessuna interpretazione allegorica. 
Di fronte all’impraticabilità (o vertiginosità, solo per angeli) del significato 
(del contrasto fra due amori), Dante, almeno originariamente, apriva al 
pubblico solo le grazie dell’ornato poetico. 

55. parli: transitivo come in VN, x11, 17: esprimi. 

faticosa e forte: complementi predicativi dell’oggetto «tua ragione »: ta- 
le da risultare all’uditore faticosa, ossia «a malagevole a sentire» (It, xi, 5) 
per le ragioni dette sopra, e forte, dura, ardua (cfr. Iv, xxi, 6 e Rime, xLIv, 
8), «quanto a la novitade de la sentenza» (xi, 7): con evidente allusione 
all’interpretazione seconda, ma con irresistibile riecheggiamento del ver- 
so «Io vi dirò del cor la novitate » con quel che segue (e giustamente FOSTER 
e BoyDE, che tuttavia propendono per l’originaria intenzione allegorica, 
osservano che la coppia d’aggettivi poteva non riferirsi, in partenza, a due 
distinte difficoltà). La anovitate» del resto, ossia la trasmutazione della 
propria vita, era ciò che non permetteva di rivolgersi «altrui» che alle in- 
telligenze del terzo cielo. 

56. Onde: sicché. 

per ventura: per caso, eventualmente. 

56-57. elli addivene / che tu... vadi: la perifrasi (con elli soggetto del- 
l’impersonale, addivene per ‘‘avviene’’) esprime appunto l’eventualità. 

57. dinanzi da: per ‘‘dinanzi a’’ (com'è normale costrutto dugentesco: 
cfr. VN, xviti, 2 e la nota ivi a II, 2); al cospetto di, sotto gli occhi di. 

vadi: vada. Cfr. Zo sento sì d’' Amor (Rime, xc1), 98. 

58. d’essa: riferito a «tua ragione», 

accorte: capaci di «sentire» (xi, 5), di percepire intellettualmente (cfr. 
xi, 9: «O uomini, che vedere non potete la sentenza di questa canzone», 
e già x, 11: «quando ella sarà de le sue adornezze accorta »). 

59. allor: da ricongiungere con ti riconforte, è correlativo al valore tem- 
porale implicito nella perifrasi dei vv. 56-8. 

ti priego che ti riconforte: perifrasi, più che attenuativa dell’esortazio- 
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dicendo lor, diletta mia novella: 
«Ponete mente almen com'io son bella!» 


ne (cfr. VN, xvi, 6, «Noi ti preghiamo che tu ne dichi» per ‘‘dicci’’), 
consolatoria, invitando a vincere la delusione di non essere intesa (ti ricon- 
forte vale ‘‘ti riabbia dallo sconforto”: e cfr. Donna pietosa, 12, «Perché 
sì ti sconforte? » [VN, xx111I, 18], dove poco oltre, vv. 23-4, ha luogo un'ana- 
loga perifrasi). La forma in -e più arcaica di quella in -i. 

60. dicendo lor: con uso della figura della ‘‘sermocinatio’’ anche nella 
strofa conclusiva, e in fine di strofa come nella 3° e nella 4*: a conferma 
della ‘‘difficile’’ struttura della canzone (la figura ritorna peraltro nelle 
altre due canzoni, ed è già, ma non in chiusa, nella prima canzone della 
Vita Nuova). 

diletta mia novella: riferito ovviamente alla canzone. Per diletta mia 
cfr. «Diletti miei» detto da Dio agli angeli in Donne ch’avete, 24 (VN, 
xIx, 8); sicché diletta potrebbe aver valore di sostantivo, e novella d’attri- 
buto: nuova perché per la nuova amata. Ma novella può essere viceversa 
sostantivo, ossia ‘‘dicitrice di novitate”’ (cfr. v. 10), nel senso cioè che «no- 
vella» ha nell’italiano antico, di ‘‘notizia’’ (nella ballata di Cavalcanti 
Perch’: no spero, ch'è tutt’un congedo, v. 7: «Tu porterai novelle di sospi- 
ri...»; e la canzone di Cino cit. L’uom che conosce termina, v. 55: «e di’ 
che sei novella d'un ...»). Si noti infine che la prima e la terza canzone 
della Vita Nuova, vv. 60 e 75 rispettivamente (VN, xIx, 13 e XXXI, 17) 
sono chiamate « figliuole » («d’Amor » e «di tristizia »), così come la presente 
è detta «sorella » della seguente al v. 74 di questa, come «da uno medesimo 
generante . .. generata» (I11, ix, 4; e sì confrontino anche i coevi e relativi 
sonetti Parole mie, 11, e O dolci rime, 4 [Rime, LXxxIV e Laxv]): si potrà 
dunque intendere «novella» per ‘‘nuova (mia) figliuola’’ ? 

61. Ponete mente: fate attenzione, badate a, considerate. 

com°’'io son bella: alla mia bellezza, alla mia perfezione formale, consi- 
stente «ne l’ornamento de le parole » (11, xi, 4: forse con ricordo anche qui 
del citato congedo cavalcantiano), nei suoi tre aspetti, grammaticale (qui 
«sapidus et venustus», ma non particolarmente «excelsus»: VE, 11, vi, 5 
{4 Mengaldo)), retorico (come sottolinea PAZZAGLIA, particolarmente rile- 
vato nel commento — cfr. qui le note ai vv. 1, 8, 10, 15, 26— in quanto 
specialmente diretto a rendere accettabile la «novitate» del suo cuore) e 
musicale (anch'esso rilevato via via nelle nostre chiose), e unica immediata- 
mente percepibile dal comune lettore (in VN, xi, 8 la musica era la sede 
stessa e come dire testimone d'Amore: ciò insomma che avrebbe reso la 
ballata «dolce» all’udito). Per cui («radi» del v. 53 può valere al limite 
‘‘nessuno’’) si ribadisce che i veri destinatari sono i celesti intelletti d'amo- 
re, causa e fine dell’interno dibattito, e che questo e la vittoria del nuovo 
amore non sono «cosa da parlarne altrui»; e nello stesso tempo si conta 
sulla più raffinata facoltà di seduzione poetica per: hé la loro proclamazione 
raggiunga, superando l’aristocratica chiusura di Donne ch'avete, ognuno 
che abbia orecchi da intendere. 
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I. Poi che proemialmente ragionando, me ministro, è lo mio 
pane ne lo precedente trattato con sufficienza preparato, lo tempo 
chiama e domanda la mia nave uscir di porto; per che, dirizzato 
l’artimone de la ragione a l’òra del mio desiderio, entro in pelago 
con isperanza di dolce cammino e di salutevole porto e laudabile 
ne la fine de la mia cena. Ma però che più profittabile sia questo 
mio cibo, prima che vegna la prima vivanda voglio mostrare come 
mangiare si dee. 

Dico che, sì come nel primo capitolo è narrato, questa sposizione 
conviene essere litterale e allegorica. E a ciò dare a intendere, si vuol 
sapere che le scritture si possono intendere e deonsi esponere massi- 


I, 1. proemialmente ragionando: Dante intende dire che il I trattato è, 
in certo modo, il proemio dell’intera opera. 

me ministro: forma latineggiante di ablativo assoluto. Ministro indica 
qui colui che predispone e serve a tavola un banchetto (e cfr. 1, ii, 1, ove 
è usato il termine «sergenti»). 

ne lo precedente trattato: il ne manca nell’arch. (SIMONELLI, Materia- 
li, p. 89) per una svista del copista. La lacuna fu colmata con un per 
da EM; poi il Moore propose il ne accettato dagli Edd. della SD, che ri- 
pristinarono al suo posto anche l’è spostata dagli altri Edd. dopo trattato. 

artimone: termine che denota una sorta di vela; ma le definizioni che 
ne danno i commentatori e gli stessi dizionarìi di termini marinari sono 
spesso discordanti. Benvenuto, riferendosi a /Znf., XXI, 15, dice che terze- 
ruolo e artimone sono «duo genera velorum?», laddove il Buti scrive: «La 
nave porta tre vele: una grande che si chiama artimone, una mezzana ... 
et un’altra, la minore, che si chiama terzeruolo ». Cfr. A. GUGLIELMOTTI, 
Vocabolario marino e militare, Roma, C. Voghera, 1889, ad v.: «Vela alta 
del secondo ordine, aggiunta alla vela maestra, colla testiera a un punto 
più elevato dell’albero, e colla base sul pennone sottoposto ». Ma la voce 
anonima in ED, 1, p. 408, insiste sul valore incerto e generico degli stessi 
antecedenti latino artemon (e cfr. Isidoro, Etym., x1x, iii, 3: «Artemo di- 
rigendae potius navis causa conmentatum quam celeritatis ») e greco dp- 
téLwyv che non aiutano a fissare un significato sicuro. Non v'è dubbio, 
invece, che la scelta del vocabolo sia stata suggerita a Dante da un preciso 
passo scritturale, Act. Ap., 27, 40: «... levato artemone, secundum aurae 
flatum tendebant ad litus». Ma vedi anche E. R. Currtius, Europatsche 
Literatur und lateinisches Mittelalter, Bern, Francke, 1948, pp. 137-8; 
F. VivaLpi, Qualche segreto della Divina Commedia, Firenze, Olschki, 1968, 
pp. 20-2; G. FOLENA, in «Lingua nostra», xxx (1969), pp. 59-60. 

l'’èra = aura (e cfr. Purg., I, 115; XXVIII, 16). 

prima vivanda: riprendendo la metafora del ‘‘convito’’, Dante propone, 
come primo cibo, la canzone che dev'essere commentata in questo libro; 
ma vuole prima mostrare: come si debba ‘‘mangiarla’’ e, cioè, intenderla 
compiutamente. 

2. nel primo capitolo: cfr. 1, i, 18: «per allegorica esposizione quelle 
[canzoni] intendo mostrare, appresso la litterale istoria ragionata ». 

massimamente per quattro sensi: iniziando il commento della prima 
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canzone, Dante vuole spiegare quale sia il procedimento che permette di 
coglierne i significati più ‘‘profondi’’ e maggiormente utili per il proposito 
‘‘dottrinale’’ cui è ispirato il Convivio. Perciò, rinviando a quanto ha già 
detto in I, i, 18, afferma che al di là dell’espressione letteraria immediata, 
comprensibile a tutti, le scritture di carattere poetico possiedono dei si- 
gnificati nascosti. Sicché anche esse, e non solo la Sacra Scrittura, sono 
interpretabili secondo quattro diversi livelli di comprensione, e, cioè, 
1) secondo il senso “‘letterale'’ che non oltrepassa il significato più estensi» 
vo della favola poetica (in particolare, nel contesto qui esposto: Orfeo, 
con la sua cetra, ammansisce gli uomini); 2) secondo il senso ‘‘allegorico’’ 
che rivela delle verità nascoste sotto il velo della favola (per cui, ad e- 
sempio, la lira o cetra di Orfeo significherebbe, in realtà, la voce del sa- 
piente che rende miti e dolci gli animi crudeli). E, come vedremo oltre, 
Dante sa bene che questo ‘senso allegorico”’ è inteso diversamente dai 
teologi, quando lo usano a proposito della Sacra Scrittura, e dagli in- 
terpreti dei fatti; 3) secondo il senso ‘‘morale’’ che ha una funzione ti- 
picamente ammaestrativa, in quanto insegna come comportarsi nella vi- 
ta, seguendo gli esempi forniti appunto dalle scritture; 4) infine, il senso 
superiore, ‘‘anagogico’’ o ‘‘soprasenso’’ che considera tutti i fatti reali e 
storici come segno di realtà spirituali ed eterne (sicché, quando nella Scrit- 
tura si parla della liberazione della Giudea dai Babilonesi, questo evento 
storicamente accaduto può essere inteso come simbolo dell’uscita dell’ani- 
ma dal peccato e della sua restituzione alla patria potestà). 

La spiegazione di Dante è chiara, anche se solleva sùbito un complesso 
di problemi (come quello relativo all’utilizzazione promiscua di esempi 
letterari e scritturali) sui quali ci soffermeremo in séguito. Ma è, certo, 
inevitabile il confronto preliminare con una teoria analoga sviluppata nel- 
l’Epistola a Cangrande (Ep., x111, 20), dove è spiegata appunto la pluralità 
di sensi della Comedia. Premetto che non entrerò nella questione così dibat- 
tuta dell’autenticità dell'Epistola; in ogni caso, trattandosi di un testo co- 
munque strettamente legato alle fortune e all’interpretazione della mag- 
giore opera dantesca, non sarà però inutile confrontarlo con quello del 
Convivio, anche per chiarire meglio la dottrina comune alla quale Dante 
s’ispira, come, del resto, altri autori del suo tempo. 

Nell’Epistola, infatti, il senso «qui habetur per litteram » è contrapposto 
al senso «qui habetur per significata per litteram», detto «allegoricus sive 
moralis sive anagogicus», anche se, poi, nel $ 22, l’autore usa il plurale 
«sensus mystici», che, in certo senso, sono tutti allegorici, «cum sint a 
litterali sive historiali diversi», secondo, del resto, un atteggiamento co- 
mune anche ad altri autori medievali, oscillanti nel distinguere il senso 
“allegorico” o ‘‘figurale’’ propriamente detto e gli altri due sensi non let- 
terali. Inoltre, anche l’Epistola a Cangrande (xt, 21) usa il medesimo esem- 
pio del Salmo 113, n exitu Israel de Aegypto, al quale vengono applicate 
le quattro interpretazioni, per cui, secondo la lettera, il Salmo parla di 
un avvenimento reale della storia ebraica, ma rappresenta rispettivamente 
la nostra redenzione per il merito di Cristo, la conversione dell’anima che 
passa dal peccato alla grazia, e, infine, la liberazione dell'anima «ab huius 
corruptionis servitute ad eterne glorie libertatem». Bastano queste indi- 
cazioni per dimostrare come tra il testo del Convivio e quello della Epistola 
ci sia indubbiamente una notevole conformità (e cfr. M. SIMONELLI, Alle- 
goria e simbolo dal «Convivio» alla «Commedia» sullo sfondo della cultura 
bolognese, in AA. VV., Dante e Bologna nei ter. pi di Dante, Bologna, Com- 
missione per i testi di lingua, 1967, pp. 207-26). 
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Resta però di fatto che sia il Convivio sia l’autore dell’Epistola non svol- 
gono totalmente il loro programma esegetico, giacché solo due sensi, il 
“letterale” e l’‘‘allegorico’’, sono realmente impiegati. Né v’è dubbio che, 
nell’Epistola, i quattro sensi in questione siano quelli della Scrittura, lad- 
dove, nel Convivio, i soli due sensi che ricevono un’illustrazione di tipo 
biblico sono il ‘‘morale’’ e l’‘‘anagogico’’, mentre gli altri due sono posti 
in relazione con le favole dei poeti. Sicché il passo in questione risulta 
caratterizzato da una particolare distinzione fra testi scritturali e testi poe- 
tici, che corrisponde — si vedrà — alla divergenza dell’interpretazione dan- 
tesca del senso allegorico da quella comunemente intesa dai teologi; e cfr. 
oltre $ 4 (ma vedi NARDI, Ne/ mondo di Dante, pp. 55-61; per la questione 
dell’autenticità cfr., a favore, G. BOFFITO, L’Epistola di Dante Alighieri a 
Cangrande della Scala. Saggio d’edizione critica e di commento, in «Me- 
morie d. R. Accademia delle scienze di Torino», S. II, LVII, 1907, cl. di 
sc. mor., stor. e filol., pp. 1-39; F. Mazzoni, L’Epistola a Cangrande, in 
«Atti dell’Accademia Naz. dei Lincei. Rendiconti della cl. di sc. mor. stor. 
e filol. », S. vIII, vol. x, 1955, pp. 157-98; contro: A. MANCINI, Un nuovo 
codice dell'Epistola a Can Grande, in «Studi danteschi», xXIV, 1939, pp. 
111 sgg.; Ip., Nuovi dubbi ed ipotesi sulla Epistola a Can Grande, in «Atti 
d. R. Accademia d’Italia. Rendiconti della cl. di sc. mor. e stor.», S. VII, 
vol. IV, 1943, pp. 227 sgg.; F. SCHNEIDER, Der Brief an Can Grande, in 
«Deutsches Dante-Jahrbuch», xXXIV-xXxV, 1957, pp. 3-24; C. G. Har- 
DIE, The Epistle to Cangrande again, ivi, XXXVIII, 1960, pp. 51-74; B. NAR- 
DI, J/ punto sull’Epistola a Cangrande, Firenze, Le Monnier, 1960). 

Ciò nonostante va sùbito notato che il sistema esegetico proposto da 
Dante è, nelle sue linee generali, assai comune nel suo tempo. Che esistes- 
se un quadruplice senso delle Scritture era, infatti, opinione corrente non 
solo tra i teologi ma anche tra i filosofi e gli uomini di cultura medievali 
(cfr. A. PfzARD, Dante sous la pluie de feu (Enfer, chant XV), Paris, Vrin, 
1950, Appendice VIII. Les quatre sens de l’Écriture, PP. 372-400; H. DE 
LuBac, Exégèse médiévale. Les quatre sens de l’Ecriture, Paris, Aubier, 1959- 
1964, 1/1, pp. 146-69); ed è noto che, proprio al tempo di Dante, tra la 
fine del XIII e gli inizi del XIV secolo, circolava ampiamente un distico 
di carattere mnemotecnico, scritto, sembra, da Agostino di Dacia (morto 
nel 1282), ma attribuito erroneamente a Niccolò di Lira, che esprimeva 
sinteticamente il procedimento interpretativo fatto proprio anche da Dan- 
te: «Littera gesta docet, quid credas allegoria, / moralis quid agas, quo 
tendas anagogia». Le origini però erano ben lontane, perché una simile 
teoria esegetica ha avuto origine già intorno agli inizi del V secolo, in testi 
di Girolamo (Ep. CXX ad Hedibiam, vii, 2 e xI1) e di Agostino (De Gen. 
ad litt., 1, 1), seguiti, pochi anni più tardi, dalla più esplicita definizione 
di Giovanni Cassiano (Conlat., xiv, 8) che distingueva in modo chiaro ed 
esplicito tra «historia», «tropologia» (o «moralis explanatio »), «allegoria » 
e «anagoge». Simili concezioni furono riprese e divulgate da alcuni degli 
scrittori più autorevoli dell'alto Medioevo, come Beda il Venerabile (De 
tabernaculo, 1, 6 = PL, xci, 410B), Rabano Mauro (Comment. in Exod., 
ui, 11 = PL, CVII, 147D e Allegoriae in universam Sacram Scripturam = 
PL, cxiI, 849C) e raggiunsero la cultura del XII secolo, insieme però e 
parallelamente all’altra triplice distinzione, pure dedotta da Girolamo, tra 
l’«historia », l’«allegoria » e la «tropologia», definita in particolare da Ugo 
da San Vittore (Didascalicon, vt = PL, CLXXVI, 799 sgg.), le cui concezio- 
ni esegetiche (con effettive e significative risonanze concettuali e linguisti- 
che nei confronti dei testi danteschi) sono state analizzate, appunto a pro- 
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posito di questi passi del Convivio, dalia Corti (Felicità mentale, pp. 80-1), 
che ha notato puntualmente riferimenti spesso persuasivi. 

Il passo di Garniero de Rochefort, nel prologo delle Distinctiones (citato 
da Busnelli e Vandelli che non indicano la loro fonte. Il testo, attribuito, 
ma discusso, è edito in PL, cxI1, 849A-C, che però presenta diverse va- 
rianti, sotto il nome di Rabano Mauro e il titolo di A//egoriae in universam 
Sacram Scripturam; comunque il «prologo» che qui si cita è oggi piutto- 
sto attribuito ad Adamo il Premostratense; e cfr. Dictionnaire de théologie 
catholique, Tables générales, col. 1775) chiarisce del resto assai bene quale 
fosse, tra la fine del XII e gli inizi del XIII secolo, la forma più tipica della 
teoria ripresa, almeno nelle sue linee generali, da Dante; perché in quel testo 
si parla dell’« historia » che «ad apertam rerum gestarum narrationem perti- 
net, que in superficie littere continetur, et sic intelligitur sicut legitur»; 
dell’«allegoria» che «vero aliquid in se plus continet, quia per id quod lo- 
quitur de rei veritate aliud quiddam dat intelligendum de fidei puritate, et 
sancte ecclesie misteria sive presentia sive futura, aliquando dictis, aliquan- 
do vero factis, semper autem figuratis vel velatis, ostendìt »; della « tropolo- 
gia» che «sicut allegoria, in figuratis sive dictis, sive factis constat; sed in 
hoc ab allegoria distat, quod allegoria quidem fidem, tropologia vero edificat 
moralitatem »; e, infine, della « anagogia» che «sive velatis, sive apertis dictis 
de eternis superne patrie gaudiis tractat, et que merces vel fidem rectam vel 
vitam maneat sanctam verbis vel apertis vel opertis demonstrat ». Più tardi 
Tommaso d’Aquino (Summa theol., I, q. 1, a. 10), sempre riferendosi esclu- 
sivamente alle Scritture, fissava chiaramente queste regole dell’esegesi: 
« Illa ergo prima significatio, qua voces significant res, pertinet ad primum 
sensum, qui est sensus historicus, vel litteralis. Illa vera significatio, qua 
res significatae per voces iterum res alias significant, dicitur sensus spiri- 
tualis, qui super litteralem fundatur, et eum supponit . .. Secundum ergo 
quod ca quae sunt veteris legis, significant ea quae sunt novae legis, est 
sensus allegoricus; secundum vero quod ea quae in Christo sunt facta vel 
in his quae Christum significant, sunt signa eorum quae nos agere debemus, 
est sensus moralis; prout vero significant ea quae sunt in aeterna gloria, 
est sensus anagogicus ». 

Ma Dante qui non applica i quattro sensi ai testi scritturali, bensì ad 
un componimento poetico che, evidentemente, egli ritiene suscettibile di 
essere interpretato con gli stessi procedimenti esegetici: e ciò pone indub- 
biamente alcuni interessanti problemi riguardo al rapporto tra questa con- 
cezione e la tradizione medievale dell’esegesi delle opere di carattere poe- 
tico. Orbene: lo studio più approfondito dei metodi con cui i classici latini 
venivano insegnati nel XII e XIII secolo (e cfr. J. ENGELS, Études sur l’O- 
vide moralisé, Groningen-Batavia, Wolters, 1945; E. A. QuaIn, The Medie- 
val Accessus ad Auctores, in « Traditio », INI, 1945, pp. 215-604; J. LECLERCQ, 
L'amour des lettres et le désir de Dieu. Initiation aux auteurs monastiques du 
Moyen Age, Paris, Éditions du Cerf, 1957) ha posto chiaramente in luce 
che alle letture di quei testi erano applicati gli stessi procedimenti allego- 
rici impiegati per l'intelligenza del Vecchio Testamento, proprio allo scopo 
di fornirne un’interpretazione morale e insieme confacente alla ‘‘dottrina’’ 
cristiana, nella ferma certezza che anche gli antichi poeti avessero espresso 
profonde verità di carattere etico ed anche religioso, quasi preannunzio e 
prefigurazione del cristianesimo. Del resto, si tratta di concezioni antiche 
e radicate, se è vero che, a proposito di Virgilio, la tendenza esegetica a 
cogliere nelle sue opere prefigurazioni cristiane e allegorie etiche e spiri- 
tuali era già stata espressa fin dal IV secolo da Donato e poi, nel secolo 
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mamente per quattro sensi. L’uno si chiama litterale, {e questo è 


seguente, dal commentatore Filargirio e da Fulgenzio Planciade (Expositio 
virgilianae continentiae); e che l’ipotesi, così cara a Dante, che la quarta 
Egloga fosse, a suo modo, una profezia dell’incarnazione era stata fatta da 
diversi autori medievali, compreso uno dei maggiori filosofi del XII secolo, 
Abelardo (cfr. Introd. ad theol. o Theol. scholarium, 1, 21 = PL, CLXXVII, 
1032A e Theol. christ., 1, 128-9, in «Corpus Christianorum», cont. med., 
xII, Turnholti, Typographi Brepols, 1969, pp. 126-8). Poi, sempre nel XII 
secolo, Bernardo Silvestre nel suo Commentum super sex libros Eneidos Vir- 
gilii (ed. G. Riedel, Gryphiswaldae, Typis J. Abel, 1924) aveva indicato 
nelle maggiori opere di Virgilio un’allegoria filosofica e morale della vita e 
delle età dell’uomo, e ricercato quasi in ogni parola significazioni allegori- 
che; mentre Giovanni di Salisbury, nel Policraticus, aveva ripreso le linee 
generali della medesima interpretazione figurata dell’ Eneide. 

Ma lo stesso discorso si potrebbe fare anche per altri autori latini, si 
tratti dell’Orazio ‘‘morale’’ o di Stazio, conformemente alle idee domi- 
nanti nella cultura dei maestri della scuola di Chartres che avevano in- 
teso interpretare 1 poeti e i filosofi pagani, al di là dell’integumentum o 
involucrum, penetrando cioè oltre il «manto» favoloso dei loro miti, alla 
ricerca della verità che essi celavano e che era profondamente vicina alla 
rivelazione e ai fondamenti di una teologia filosofica ricca di echi e sfuma- 
ture platoniche. A questo proposito converrà ricordare particolarmente 
Alano di Lilla che, nel suo Anticlaudianus, propose un tipo di poema che 
anche per la sua forma letteraria precorre la Commedia e che di queste 
interpretazioni allegoriche, morali e addirittura teologiche degli antichi fu 
deciso sostenitore. (E cfr. D. COMPARETTI, Virgilio nel Medio Evo, Firen- 
ze, «La Nuova Italia», 1, 1937*, pp. 136-7, 145 e passim; CuRTIUS, Euro- 
pàaische Literatur, cit., pp. 125-9; H. T. SILVERSTEIN, Dante and Virgil the 
Mystic, in «Harvard Studies and Notes in Philology and Literature», xIv, 
1932, pp. 51-82; S. Skimina, De Bernardo Silvestri Vergilii interprete, in 
Commentationes vergilianae, Cracoviae, Apud Gebethner et Wolff, 1930; 
Pézarp, Dante sous la pluie de feu, cit., pp. 344-7, 372-6; DE LuBac, 
Exégèse médiévale, cit., ad ind. e part. 11/2, pp. 245 sgg.; G. PADOAN, Tra- 
dizione e fortuna del commento all'« Eneide» di Bernardo Silvestre, in «Italia 
medioevale e umanistica », III, 1960, pp. 227-40, e Ib., Bernardo Silvestre, 
in ED, 1, pp. 606-7; ma anche J. PÉPiN, allegoria, ivi, 1, pp. 151-65, spec. 
152-7). Simili precedenti rendono del tutto comprensibile l’uso dantesco 
dei quattro sensi anche nell’interpretazione dei propri testi poetici, spe- 
cialmente se si riflette che, di fatto, lo scrittore utilizza, poi, soltanto il 
senso allegorico. 

3. L'uno si chiama litterale...e questo è quello: l’arch. (SIMONELLI, 
Materiali, pp. 89-91) presenta una lacuna evidente tra litterale ed e questo. 
Già il cod. R* cercò di colmarla in questo modo con un’aggiunta margi- 
nale: «e è quello che non si distende più oltre che la lettera propria si 
come è la narrazione propria di quella cosa che tu tratti che per certo è 
appropriato essempro la terza canzone che tratta di nobiltà, l’altro si chia- 
ma allegorico ». Nelle stampe, invece, la lacuna restò inosservata sinché 
il Biscioni fin dal 1723 (nota a p. 349) la notò, congetturando solamente 
che prima di e questo è quello dovesse leggersi: Zl secondo si chiama senso 
allegorico. Il Romani aggiunse, poi, la seguente integrazione: «ed è quello, 
che è fondamento degli altri, cioè quello che resulta dalle parole, ond’è 
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quello che non si stende più oltre che la lettera de le parole fittizie, 
sì come sono le favole de li poeti. L’altro si chiama allegorico,] e 
questo è quello che si nasconde sotto ’1 manto di queste favole, 
ed è una veritade ascosa sotto bella menzogna: sì come quando 
dice Ovidio che Orfeo facea con la cetera mansuete le fiere, e li ar- 


aperto, non ascoso sotto alcuno velamento di figura; e ora è vero, siccome 
nelle scritture degli Storici, de’ Filosofi, dei Teologi; e ora è fittizio, sic- 
come nelle parabole, nelli responsi degli oracoli, e nelle favole de’ poeti: 
ove il senso vero è quello, che resulta dalle cose significate per le parole; 
siccome nella favola del lupo e dell'agnello alla fonte, non fu la intenzion 
d’Esopo dicere che lo lupo l’agnello uccidesse veramente, ma significare 
che li potenti e malvagi uomini finte cagioni pensano alli deboli innocenti 
opprimere. L’altro si chiama allegorico »; mentre il Giuliani si limitò ad 
aggiungere: «e questo è quello - che risulta dalle Favole o dalla Storia 
della lettera, né si stende più che la lettera suona. - Lo secondo si chiama 
allegorico ». L’integrazione dell’ed. della SD, come osserva la Simonelli, 
è molto vicina a R4; ma la studiosa accetta piuttosto la diversa soluzione 
proposta dal Casella (Per il testo del Convivio, pp. 29-77, part. p. 38) che 
suona così: e questo è quello che non va oltre a ciò che suona la parola fittizia, 
sì come ne le favole de li poeti. L'altro si chiama allegorico. 

L’altro si chiama allegorico: Dante, in questo contesto, distingue, come 
s'è detto, il senso allegorico dagli altri tre («litterale », «morale», «anagogi- 
co »); ma, più oltre, nel $ 8, sembra racchiudere entro questo concetto i 
tre «sensi» distinti dal «litterale ». Lo stesso atteggiamento è presente nella 
Epistola a Cangrande (Ep., x111, 22), nella quale si legge: «quanquam isti 
sensus mistici variis appellentur nominibus, generaliter omnes dici pos- 
sunt allegorici, cum sint a litterali sive historiali diversi». Ma è chiaro che 
l’interpretazione di questo passo è legata strettamente al tema del signifi- 
cato dantesco dell’allegoria di cui si è trattato nelle pagine precedenti. 

sotto ’1 manto di queste favole: la favola è la finzione poetica che espri- 
me una veritade ascosa sotto bella menzogna, ed è pure ia narrazione mito- 
logica nella quale è celato un segreto contenuto di verità, riconoscibile al 
di là della pura apparenza fantastica del mito o dell’immagine. Opportuno 
il richiamo di Busnelli e Vandelli ad Agostino, De civ. Dei, IV, 24 sgg. 
e, soprattutto, a Vincenzo di Beauvais, Spec. doctr., 111, 109, dove è riferita 
anche l’opinione di Alfarabi. Si tratta però di un motivo largamente diffuso 
nella cultura medievale (e cfr. ad esempio Curtius, Europdische Literatur, 
cit., pp. 450-4; E. Garin, Poesia e filosofia nel Medioevo Latino, in IDp., 
Medioevo e Rinascimento, Bari, Laterza, 1954, pp. 48-65), per il quale 
giova anche il ricorso a Brunetto Latini, Tresor, ed. Carmody, It, i, 8, 
p. 318. Ma si veda anche Ugo da San Vittore, Didascalicon, vi, 2 = PL, 
cLxxvI, 801C: «Figuram disce, et invenies veritatem », indicato dalla Corti 
(Felicità mentale, p. 81). 

dice Ovidio...muovere: cfr. Metam., xt, 1-2 (e vedi anche Cicero- 
ne, De natura deorum, t, xxxviii, 107: «Orpheum poetam docet Aristoteles 
numquam fuisse»; ma Dante non sembra dubitare dell’esistenza di Orfeo, 
da lui posto nel Limbo; e cfr. Inf., 1v, 140). È evidente che lo scrittore si 
attiene anche qui, nella sostanza, alla spiegazione allegorica, affidata a 
glosse scolastiche assai correnti e ben esemplate, in particolare, da Bernardo 
Silvestre (Commentum, cit.), un testo che Dante ebbe probabilmente pre- 
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bori e le pietre a sé muovere; che vuol dire che lo savio uomo con 
lo strumento de la sua voce fa[r]ia mansuescere e umiliare li crudeli 
cuori, e fa[r]ia muovere a la sua volontade coloro che non hanno 
vita di scienza e d’arte: e coloro che non hanno vita ragionevole 
alcuna sono quasi come pietre. E perché questo nascondimento 
fosse trovato per li savi, nel penultimo trattato si mosterrà. Vera- 


sente, in modo diretto o indiretto, e dal quale trasse non poche suggestioni 
per la sua interpretazione dell’Eneide (e cfr. G. PaDOAN, Orfeo, in ED, 
IV, p. 192). 

fa[rJia: arch.: faccia (SIMONELLI, Materiali, pp. 109-10); alcuni codd. re- 
cano facia o facea. L’ed. della SD emenda in fal[rJia, accettato anche da 
Busnelli e Vandelli. Il Pézard (Le Convivio, pp. 15-26; La rotta gonna, 
pp. 138-9; tr. fr., p. 313) e il Casella (Per il testo del Convivio, pp. 38-41) 
respingono però la correzione; in particolare, il Casella osserva che il con- 
dizionale non può essere accettato, perché l’allegoria non è una verità pro- 
blematica, ma una «verità di ragione» e «morale» sempre valida. La Si- 
monelli propone, pertanto, di ripristinare la lezione faccia, mutando, però, 
il precedente che vuol dire in c[om]e vuol dire. 

quasi come pietre: cfr. Purg., XXXIII, 73 sge.; ma vedi anche Tommaso 
d’Aquino, Contra Gent., 1, 30: «... aliquis homo dicitur lapis, propter 
duritiem intellectus ». 

4. Veramente li teologi ecc.: Dante concepisce la lettera del testo poe- 
tico come un discorso fatto di parole fittizie, di favole e dunque come 
una della menzogna che però nelle sue immagini propone una verità espres- 
sa in forma allegorica. Ma questa non può essere certo l’opinione dei teo- 
logi nei confronti del testo sacro che essi non possono considerare favo- 
loso e menzognero. Per loro la Bibbia narra, in primo luogo, eventi reali 
e storici che hanno un’assoluta verità e sono indiscutibili, il che non to- 
glie che le cose significate dalla Parola divina possano avere poi anche 
altri sensi reconditi allegorici, morali e anagogici che Dio stesso ha inteso 
significare, attraverso la narrazione degli eventi della storia sacra. Per que- 
sto Tommaso d’Aquino (come notano Busnelli e Vandelli) «nega ... che in 
altre scritture fuori della Bibbia si possano distinguere quattro sensi intesi 
dallo scrittore, come fa Dio, ispirando l’uomo a scrivere » (Quaest. quodlib., 
VII, q. 6, a. 16); e altrove (Summa theol., 1, q. 1, a. 10), muovendo dal princi- 
pio che il senso letterale di un testo è proprio quello che l’autore ha inteso 
dargli, ritiene che la verità nascosta nella finzione poetica sia il suo signi- 
ficato effettivo e, pertanto, costituisca il vero senso ‘‘letterale’’ di ogni ‘‘poe- 
ma” (e cfr. J. ChypenIUS, The Theory of Medieval Symbolism, Helsingfors 
1960 [«Societas Scientiarum Fennica». Commentationes humanarum lit- 
terarum, XXVII, 2], pp. 37-8). 

Per Dante invece il significato letterale è limitato alla ‘‘finzione’’, di cui 
l’allegoria rivela il significato ‘‘vero’’ e profondo, secondo una prospettiva 
certo più tradizionale di quella che sembra indicata da Tommaso. È però 
significativo che proprio l'esempio del senso ‘‘allegorico’’ sia tolto da un 
componimento poetico classico, mentre il ‘‘senso morale” e ‘‘anagogico” 
è sempre riferito a passi scritturali. Sulla diversa posizione dell’Epistola a 
Cangrande, indubbiamente assai più vicina alla posizione tomista, per quan- 
to concerne il ‘senso allegorico”’, vedi quanto scrive il NARDI, Nel mondo 
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mente li teologi questo senso prendono altrimenti che li poeti; ma 
però che mia intenzione è qui lo modo de li poeti seguitare, prendo 
lo senso allegorico secondo che per li poeti è usato. 

Lo terzo senso si chiama morale, e questo è quello che li lettori 
deono intentamente andare appostando per le scritture, ad utili- 
tade di loro e di loro discenti: sì come appostare si può ne lo Evan- 
gelio, quando Cristo salio lo monte per transfigurarsi, che de li do- 
dici Apostoli menò seco li tre; in che moralmente si può intendere 
che a le secretissime cose noi dovemo avere poca compagnia. 

Lo quarto senso si chiama anagogico, cioè sovrasenso; e que- 


di Dante, pp. 60-1. Ma, a proposito della distinzione tra allegoria teologica 
e allegoria retorica, familiare alla cultura del tempo, cfr. ancora DE LuBAC, 
Exeégèse médiévale, cit., 11/2, pp. 131-49; M. CORTI, La cooperazione di tre 
strutture semuotiche: «allegoria in factis», «speculum» e modello sociale tria- 
dico, in AA. VV., In ricordo di Cesare Angelini. Studi di letteratura e filolo- 
gia, Milano, il Saggiatore, 1979, pp. 1-8. 

s. morale: ‘‘morale’', o anche ‘‘tropologico’’ è, appunto, il senso che si 
può trarre per fini etici, ossia, per indicare conclusioni pratiche necessarie 
e utili per la condotta della vita. i 

li lettori: gli espositori delle scritture. 

andare appostando: cercare di scoprire. Si tratta di un termine tratto 
dal linguaggio venatorio (e, cioè, da ‘‘posta’’) e che significa ‘‘nascondersi 
per spiare c sorprendere un animale” (e cfr. Inf., xilI, 112-3: «similemente 
a colui che venire / sente ’l1 porco e la caccia a la sua posta »). Dante lo usa 
qui nel senso figurato equivalente al latino ‘‘venari’’ adoperato in Mon., 
I1, vii, 1 («Ad bene quoque venandum veritatem ») e tI, iii, 16 («hanc 
veritatem venantes »). 

ne lo Evangelio: cfr. Matth., 17, 1-9; Marc., 9, 1-9; Luc., 9, 28-36. 

li tre: Pietro, Giovanni e Giacomo, il fratello di Giovanni, detto Gia- 
como il maggiore. Si ricordi che a lui Dante attribuisce la lettera canonica 
che è invece comunemente attribuita a Giacomo il minore, detto, in Gal., 
1, 19, “fratello di Gesù» (e cfr. Par., xxv, 77). 

moralmente ... compagnia: Busnelli e Vandelli citano, a questo propo- 
sito, il commento di Ugo da San Caro a Marc., 9: «Moraliter instruxit nos 
ne denudemus arcana» e a Luc., 9: «In ore duorum aut trium testium 
stabit omne verbum». 

6. anagogico, cioè sovrasenso: il termine (che deriva dal greco ava- 
Ywywxéc) indica, appunto, ciò che ‘“‘solleva’”’; e, quindi, in riferimento al- 
l’interpretazione scritturale, designa un procedimento ermeneutico, me- 
diante il quale il testo letterale della Scrittura è inteso come via a conoscen- 
ze supreme. Questo senso è così definito da Beda (PL, xcI, 410D): «Ana- 
goge, id est, ad superiora ducens, locutio est, quae de praemiis futuris, 
et ea quae in coelis est vita futura, sive mysticis seu apertis sermonibus 
disputat »; e definizioni di significato affine si trovano anche in Ugo da 
San Vittore (De Scripturis et Scriptoribus sacris, 11 = PL, CLXXv, 11-2; 
Didascalicon, v, 2 = PL, CLXXVI, 789-90) e in Bonaventura da Bagnoregio 
(Breviloquium, Prol., 4; In Hexaèém., coll. 11, 11-18; 111, 11-32), mentre 
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sto è quando spiritualmente si spone una scrittura, la quale ancora 
[sia vera) eziandio nel senso litterale, per le cose significate significa 
de le superne cose de l’etternal gloria: sì come vedere si può in 
quello canto del Profeta che dice che, ne l’uscita del popolo d’Israel 


Tommaso d’Aquino (Summa theol., 1, q. 1, a. 10) sottolinea particolar- 
mente che il significato anagogico (uno dei tre sensi ‘‘spirituali’’) è rife- 
ribile solo alla Sacra Scrittura, giacché, per mezzo di esso, «res significatae 
per voces iterum res alias significant . . . prout... significant ea quae sunt 
in aeterna gloria». Ma Dante pare allontanarsi dalla definizione tomista, 
allorché, distinguendo tra senso allegorico e senso anagogico, insiste non 
tanto sul diverso significato delle verità esposte, quanto piuttosto sul loro 
tramite letterario che, nel caso dell’allegoria, è ‘‘favoloso’’, mentre è neces- 
sariamente vero e reale quando è fondamento di un’esegesi anagogica. 

Il Tateo (anagogico, in ED, 1, pp. 246-7) osserva che questo «compro- 
messo » tra la bipartizione tipica dei «grammatici» (favola e allegoria) e la 
quadripartizione dei teologi viene meno nell’Ep. xII1, 21, dove pure tor- 
nano altri motivi già esposti nel Convivio; e si avvicina all'opinione del 
Nardi (cfr. prima $ 4 e nota). Anch’egli riconosce che, nonostante la sua 
dichiarazione di voler ricorrere incidentalmente al senso «anagogico» ed 
a quello «morale», in realtà Dante non vi ricorre mai per l’interpretazio- 
ne delle sue canzoni, così come, nell’Epistola, «non va oltre l’indicazio- 
ne di un generico senso allegorico» del Poema. Resta, tuttavia, da sotto- 
lineare che il Poeta, richiamandosi al senso più alto dell’interpretazione 
scritturale, intende attribuire ai suoi versi un significato anche teologico 
ed aspira a presentarli come suscettibili di un’esegesi di carattere squisita- 
mente spirituale. (Ma si veda ora il recentissimo volume miscellaneo Dante 
e le forme dell’allegoresi, a cura di M. Picone, Ravenna, Longo, 1987). 

la quale ancora [sia vera] eziandio: lacuna nell’arch. (SIMONELLI, Mate- 
riali, pp. 91-2). Il Romani la integrò leggendo, con poco rispetto dei codd.: 
la quale eziandio nel senso letterale è vera; sicché per le cose significate. Il 
Barbi (La definizione del senso anagogico nel «Convivio», in Studi dante- 
schi», I, 1920, p. 148) propose la presente integrazione accettata poi dagli 
Edd. della SD, da Busnelli e Vandelli e confermata dalla Simonelli. 

in quello canto del Profeta: cfr. Ps., 113, In exitu Israel, che, in Ep. 
XIII, 21, è addotto nuovamente per essere sottoposto a tutte le quattro 
interpretazioni ‘‘teologiche’’. In Purg., 11, 46-8, questo salmo è cantato 
dalle anime che l’angelo nocchiero trasporta al lido del Purgatorio, con 
un’evidente allusione al senso anagogico proposto qui da Dante che 
considera — com'è scritto nell’Ef. xIII, 21 — l’«exitus anime sancte ab huius 
corruptionis servitute ad eterne glorie libertatem», secondo un’interpre- 
tazione assai comune nell’esegesi medievale e già indicata da Paolo (7 Cor., 
15, 54-6). Ma vedi, a questo proposito, DE LuBAC, Exéeèse médiévale, cit., 
11/2, pp. 319-25; CH. S. SINGLETON, /n exitu Israel de Aegypto, in « Annual 
Report of the Dante Society», LXxVIII (1960), pp. 1-24; P. BovDE, Dante 
Philomythes and Philosopher. Man în the Cosmos, Cambridge U. P., 1981, 
p. 325, il quale osserva che Dante traduce la frase « Facta est Iudaea sancti- 
ficatio eius» del secondo versetto del salmo con «Giudea è fatta santa e 
libera», esprimendo così il risultato della espiazione e purificazione nel 
Purgatorio. 
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d’Egitto, Giudea è fatta santa e libera. Che avvegna essere vero se- 7 
condo la lettera sia manifesto, non meno è vero quello che spiritual- 
mente s'intende, cioè che ne l’uscita de l’anima dal peccato, essa sia 
fatta santa e libera in sua potestate. E in dimostrar questo, sempre 8 
lo litterale dee andare innanzi, sì come quello ne la cui sentenza li 
altri sono inchiusi, e sanza lo quale sarebbe impossibile ed inrazio- 
nale intendere a li altri, e massimamente a lo allegorico. È impossi- 9 
bile, però che in ciascuna cosa che ha dentro e di fuori è impossibile 
venire al dentro, se prima non si viene al di fuori: onde, con ciò sia 
cosa che ne le scritture [la litterale sentenza] sia sempre lo di fuori, 
impossibile è venire a l’altre, massimamente a l’allegorica, sanza 
prima venire a la litterale. Ancora è impossibile però che in cia- 10 
scuna cosa, naturale ed artificiale, è impossibile procedere a la forma, 
sanza prima essere disposto lo subietto sopra che la forma dee 
stare: sì come impossibile la forma de l’oro è venire, se la materia, 
cioè lo suo subietto, non è digesta e apparecchiata; e la forma de 


7. avvegna: avvegna che; da intendere così: ‘‘perché, sebbene sia evi- 
dente che ciò è vero secondo la lettera”... 

9. è impossibile venire...di fuori: la Corti (Felicità mentale, p. 81) 
propone il richiamo a Ugo da San Vittore, Didascalicon, vi, 4 = PL, 
CLXXVI, 803A: «Hoc portat fabricam, et non est solum sub fabrica sed in 
fabrica. Quod sub terra est fundamentum figurare diximus historiam, fa- 
bricam quae superaedificatur allegoriam insinuare». E cfr. anche il $ 12 
dove si parla appunto di «fondamento» e di «casa». 

[la litterale sentenza]: lacuna nell’arch. segnalata già dal Cavazzoni Pe- 
derzini che propose l'integrazione /a sentenza litterale, poi migliorata dagli 
Edd. della SD (e cfr. StMmonELLI, Materiali, p. 92). 

10. è impossibile... disposto lo subietto: cfr. 1V, xx, 7: «secondo dice 
lo Filosofo nel secondo de l’Anima, ‘le cose convengono essere disposte 
a li loro agenti, e a ricevere li loro atti’ »; e vedi Aristotele, De an., 11, 2, 
4142, 25-27 = t. c. 26: «uniuscuiusque enim actus in eo quod in potentia 
existit, et in propria materia apte naturaliterque fit». 

la forma de l'oro: la Simonelli (Materiali, p. 111) nota che de l’oro è 
un emendamento da segnalare già proposto dal Cavazzoni Pederzini su 
un errore evidentissimo dell’arch. e poi accettato da tutti gli altri Edd. 

digesta: latinismo il cui significato più comune è “digerita”’, ‘‘assimila- 
ta”' e, in questo contesto, assume piuttosto il senso di ‘‘elaborata’’. Busnelli 
e Vandelli ritengono che sia il «sinonimo perfetto» del «disposta» che 
segue, anche alla luce di alcuni testi di Tommaso (Comm. an., t1, lect. iv; 
Exp. Metaph., viti, lect. iv; Quaest. disp. de anima, a. 9; Contra Gent., 11, 
71) precedentemente da loro citati. 11 Nardi (Ne/ mondo di Dante, pp. 61-5) 
ha criticato questa interpretazione, sottolineando che l'esempio dell’oro 
avanzato da Dante è di evidente derivazione alchemica e che l’assimilazio- 
ne di «digesta» con «disposta» dà luogo a un grave fraintendimento. La 
‘‘digestio’’ è, infatti, un termine di carattere tecnico ben chiarito da Ari- 
stotele, in Meteor., IV, 2, 379b, 10-380a, 10, ove, parlando della ‘‘cottu- 
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l’arca venire, se la materia, cioè lo legno, non è prima disposta e 
apparecchiata. Onde con ciò sia cosa che la litterale sentenza sem- 
pre sia subietto e materia de l’altre, massimamente de l’allegorica, 
impossibile è prima venire a la conoscenza de l’altre che a la sua. 
Ancora è impossibile però che in ciascuna cosa, naturale ed arti- 


ra” (mébic), distingue tre specie: ‘‘maturazione’’ (mérmavatc), ‘‘lessazione’’ 
(Étmots), ‘“arrostimento”’ ($mmtmats). Ora, merc (lat. ‘‘concoctio’’) fu tra- 
dotta proprio con digestio nella versione arabo-latina, usata da Alberto 
Magno nel suo Commento, citato due volte da Dante (e vedi Meteor., Iv, 
tr. 1, 12 sgg.). E, sia per Aristotele, sia per Alberto Magno, essa è prodotta 
dal calore naturale. 

La ‘‘digestio’’ è, dunque, un procedimento di grande importanza per 
la preparazione della materia ‘‘propria’’ in qualsiasi formazione naturale: 
ma tale termine viene usato specialmente quando si tratta della formazione 
dei metalli (cfr. Alberto Magno, De mineralibus, 111, tr. 1, 3 e 5; Pseudo 
Ermete, De lapidis physici secreto, 7: «Aurum sapientium coctum et bene 
digestum aqua ixir [= elixir) conficit»; Pseudo Gebri Arabi Chimia, in 
Ginaeceum chimicum, vol. 1, Lugduni, Apud Io. de Treuis, 1679, I, pars tI, 
capp. 26 e 32). L'espressione materia digesta, nell'esempio alchimistico 
dell’oro, avrebbe quindi un significato tecnico particolare per nulla riduci- 
bile a quello troppo generico di materia disposta. La messa a punto del 
Nardi (che si richiama anche a un uso simile in Purg., xxV, 43) è convincen- 
te, soprattutto per il richiamo, assai appropriato, ai testi di Alberto. La 
Corti (Felicità mentale, pp. 81-2) cita, però, nuovamente un passo di Ugo 
da San Vittore (Didascalicon, vi, 4 = PL, CLXxvI, 802C) ove si dice che «il 
passaggio dal senso letterale all’allegorico è un passaggio dal materiale 
informale alla forma, per cui il senso allegorico ‘‘informia ad formam re- 
ducit’’» e individua la fonte possibile dell'esempio dell’arca in un altro 
testo dello stesso autore (il De Arca Noe morali, 1, 3 = PL, CLXXxVI, 628) 
ove si descrive la «quantitas» di materiale usato prima che si crei la forma. 

11. la litterale sentenza ... che a la sua: la Corti (:bid., p. 81) suggeri- 
sce un altro riferimento a Ugo da San Vittore, Didascalicon, vi, 3 = PL, 
CLXXVI, 799C: «Neque ego te perfecte subtilem posse fieri puto in allego- 
ria, nisi prius fundatus fueris in historia ». 

12. Ancora è impossibile . . . lo fondamento: cfr. Aristotele, Mefaph., V, 
1, 1012b, 34-1013a, 17 = t.c. 1: «Principium dicitur aliud unde aliquis rem 
moveat primum, ut longitudinis et viae, hinc quidem principium ipsum, 
e converso vero diversum. Est aliud unde optime fiet unumquodque, ut 
doctrinae. Nam non a primo et rei principium inchoandum est aliquando, 
sed unde opportunius discat. Aliud unde primum generatur in existente, 
ut navis sedile et domus fundamentum, et animalium alii cor, alii cerebrum, 
alii quodcumque talium suscipiunt. Aliud autem unde fit primum non 
existente, et unde primum motus natus est initiari et permutatio, ut puer 
ex patre et matre et bellum ex convitio. Aliud secundum cuius voluntatem 
moventur mobilia et mutantur mutabilia, ut civitatum principatus, et po- 
testates, et imperia et tyrannides. Principia dicuntur ct artes et architecto- 
nicae maxime. Amplius unde cognoscibilis res primum et id principium 
rei dicitur, ut demonstrationum suppositiones. Toties autem et causae di- 
cuntur. Omnes enim causae principia» (e vedi anche Tommaso d’Aquino, 


CONVIVIO, II, i, 12-15 119 


ficiale, è impossibile procedere, se prima non è fatto lo fondamento, 
sì come ne la casa e sì come ne lo studiare: onde, con ciò sia cosa 
che ’l dimostrare sia edificazione di scienza, e la litterale dimostra- 
zione sia fondamento de l’altre, massimamente de l’allegorica, 
impossibile è a l’altre venire prima che a quella. 

Ancora, posto che possibile fosse, sarebbe inrazionale, cioè fuori 
d’ordine, e però con molta fatica e con molto errore si procederebbe. 
Onde, sì come dice lo Filosofo nel primo de la Fisica, la natura vuo- 
le che ordinatamente si proceda ne la nostra conoscenza, cioè pro- 
cedendo da quello che conoscemo meglio in quello che conoscemo 
non così bene: dico che la natura vuole, in quanto questa via di 
conoscere è in noi naturalmente innata. E però se li altri sensi dal 
litterale sono meno intesi — che sono, sì come manifestamente pa- 
re —, inrazionabile sarebbe procedere ad essi dimostrare, se prima 
lo litterale non fosse dimostrato. Io adunque, per queste ragioni, 


Exp. Metaph., v, lect. i, 755-759 e, in particolare, 755: «Dicitur ergo pri- 
mo modo principium illa pars rei, quae primo generatur, et ex qua gene- 
ratio rei incipit; sicut in navi fit primo sedile vel carina, quae est quasi 
navis fundamentum, super quod omnia ligna navis compaginantur. Simi- 
liter quod primo in domo fit, est fundamentum »). Il «fondamento» è 
dunque quel principio dal quale ha inizio ciascuna cosa, sia nell’ordine 
delle cose naturali che di quelle artificiali; e, in particolare, il fondamento 
della «dimostrazione » che qui Dante si propone è il senso “letterale’’ della 
canzone, principio indispensabile dal quale dipendono e derivano gli altri 
‘sensi’. La Corti (Felicità mentale, p. 81) propone però il più diretto ri- 
chiamo a Ugo da San Vittore, Didascalicon, vi, 3 = PL, CLXXVI, 80I1C: 
«Sed sicut vides, quod omnis aedificatio fundamento carens stabilis esse 
non potest; sic est etiam in doctrina». 

13. sì come dice... Fisica: cfr. Phys., I, 1, 1842, 16-24 = tt. cc. 2-4: 
«Innata... est ex notioribus nobis via et certioribus, in certiora naturae 
et notiora. Non enim eadem nobis nota et simpliciter. Unde quidem ne- 
cesse secundum modum hunc procedere ex incertioribus naturae, nobis 
autem certioribus, in certiora naturae et notiora. Sunt autem primum 
nobis manifesta et certa confusa magis: posterius autem ex his fiunt nota 
elementa et principia dividentibus haec. Unde ex universalibus ad singu- 
laria oportet procedere ». E cfr. Questio, 61: «Cum igitur innata sit nobis 
via investigande veritatis circa naturalia ex notioribus nobis, nature vero 
minus notis, in certiora nature et notiora, ut patet ex primo Phisicorum . ..» 
e il commento del Mazzoni in Opp. min., 11, pp. 853-4. 

14. li altri sensi dal litterale: i tre sensi diversi da quello letterale. 

che sono, sì come manifestamente pare: i sensi diversi da quello let- 
terale sono più difficilmente intesi; e Dante, con questo inciso, intende 
dire che essi sono tali di fatto, così come appare evidente dalla difficoltà 
di comprenderli; che sono ha dunque valore di ‘‘quali sono” o di ‘‘il che 
sono”. 
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tuttavia sopra ciascuna canzone ragionerò prima la litterale sen- 
tenza, e appresso di quella ragionerò la sua allegoria, cioè la nascosa 
veritade; e talvolta de li altri sensi toccherò incidentemente, come 
a luogo e a tempo si converrà. 


II. Cominciando adunque, dico che la stella di Venere due fiate 
rivolta era in quello suo cerchio che la fa parere serotina e matutina, 
secondo diversi tempi, appresso lo trapassamento di quella Beatrice 
beata che vive in cielo con li angeli e in terra con la mia anima, 
quando quella gentile donna, cui feci menzione ne la fine de la Vita 
Nuova, parve primamente, accompagnata d'Amore, a li occhi miei 


II, 1. la stella di Venere... diversi tempi: dei tre movimenti di Venere 
(di cui Dante parla in v, 16) viene qui ricordato soltanto il primo, cioè 
quello che il pianeta compirebbe nel suo epiciclo, cioè in quel piccolo 
cerchio che, secondo i principi dell'astronomia tolemaica, percorre un cer- 
chio massimo, detto deferente, eccentrico rispetto alla Terra. A causa di 
questo movimento, il pianeta sembra oscillare sul piano dell’eclittica ora 
a destra, o a oriente, ora a sinistra, o a occidente del Sole; e poiché 
la posizione angolare del centro del suo epiciclo è sempre identica a quel- 
la del Sole (cfr. v, 16; Par., xxII, 142-6), il moto apparente di Venere 
è perciò strettamente solidale con quello del Sole da cui non si allon- 
tana mai più di 47°. Per questo, il pianeta è visibile soltanto la mattina, 
immediatamente prima della levata del Sole, oppure la sera immediata- 
mente dopo il suo tramonto (cfr. xiii, 13), donde la denominazione classica 
di Venere «matutina» (Lucifer) e di Venere «serotina » (Hesper). Il movi- 
mento di Venere nel proprio epiciclo si svolge interamente tra la Terra e 
il Sole e dura un anno comune più 219 giorni, ossia, in media, 584 giorni. 
Pertanto le due rivoluzioni che, secondo Dante, si sono svolte tra la morte 
di Beatrice, l’8 giugno 1290, e l’apparizione della «donna gentile» cor- 
risponderebbero a tre anni (di cui uno bisestile) e 72 giorni (1168 giorni). 
(E cfr. M. Bargi, in «Bull. d. Soc. dant.», N. S., x, 1902-1903, p. 315; 
F. ANGELITTI, Dante e l'astronomia, in AA. VV., Dante e l’Italia, Roma, 
Fondazione Marco Besso, 1921, pp. 241-2; M. BARBI, in «Studi danteschi », 
XV, 1931, pp. 104 sgg. in risposta a F. TORRACA, in «Studi medievali », N. S., 
II, 1929, pp. 275 sgg.; NARDI, Nel mondo di Dante, pp. 3 sg.; E. POULLE, 
Venere — Il pianeta, in ED, v, p. 921). Per una discussione dei complessi 
problemi di datazione posti da questa perifrasi cfr. FOSTER-BoyDE, pp. 
341-66. E vedi Introduzione, qui a p. XXI. 

appresso lo trapassamento: Beatrice morì la sera dell'8 giugno 1290 
(cfr. VIN, xxIx; e Moore, Studies, II, p. 124; M. BARBI, in «Bull. d. Soc. 
dant.», N. S., IX, 1901-1902, p. 30; N. S., xI, 1904, p. 10); e poiché erano 
trascorsi, com’è detto alla nota precedente, 1168 giorni, l'apparizione della 
«donna gentile » avrebbe avuto luogo solo dopo il 21 agosto del 1293, come 
ritengono generalmente i commentatori. 

Beatrice beata: cfr. VN, xxxI. 

gentile donna: per la questione relativa all’interpretazione della «gentile 
donna» cfr. Introduzione, qui a pp. LIII-LXI, e vedi il commento fondamen- 
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e prese luogo alcuno ne la mia mente. E sì come è ragionato per me 
ne lo allegato libello, più da sua gentilezza che da mia elezione venne 
ch’io ad essere suo consentisse; ché passionata di tanta misericordia 
si dimostrava sopra la mia vedovata vita, che li spiriti de li occhi 
miei a lei si fero massimamente amici. E così fatti, dentro [me] lei 
poi fero tale, che lo mio beneplacito fu contento a disposarsi a 
quella imagine. Ma però che non subitamente nasce amore e fassi 
grande e viene perfetto, ma vuole tempo alcuno e nutrimento di 
pensieri, massimamente là dove sono pensieri contrari che lo *"mpe- 
discano, convenne, prima che questo nuovo amore fosse perfetto, 
molta battaglia intra lo pensiero del suo nutrimento e quello che li 
era contraro, lo quale per quella gloriosa Beatrice tenea ancora la 
rocca de la mia mente. Però che l’uno era soccorso de la parte [de 


tale di D. DE ROBERTIS a YN, xxxv, in Opp. min., 1/1, pp. 217-8, e quanto 
egli scrive qui a pp. 103 sg. 

ne la mia mente: la Simonelli (Materiali, p. 111) ritiene preferibile l’e- 
spressione de la mia mente, testimoniata dai codd. L’emendamento, non 
indicato nelle edd., risale al Giuliani ed è stato accettato tacitamente dagli 
Edd. della SD e da Busnelli e Vandelli. 

2. ne lo allegato libello: vedi YN, xxxv-00cvi, dove Dante narra este- 
samente la comparsa della ‘‘donna pietosa”’ e perché si lasciasse vincere 
dalla pietosa gentilezza di lei sì da innamorarsene. 

li spiriti de li occhi miei...amici: gli sguardi di Dante divennero, 
infatti, estremamente desiderosi di vedere la «donna gentile» per la quale 
il Poeta aveva concepito un nuovo amore. Ma per la teoria degli «spiriti», 
il suo significato e le sue fonti, vedi oltre, ix, 4-5. 

dentro [me] lei poi fero: l’arch. non reca il [me] che è un emendamento 
proposto dal Giuliani e ripreso dall’ed. della SD. La Simonelli (Materiali, 
p. 92) ritiene che la punteggiatura suggerita dal Romani (che mette una 
virgola dopo dentro) sia sufficiente a spiegare il senso. Del resto, anche 
Busnelli e Vandelli, pur accettando il testo della SD, pensano che dentro 
potrebbe avere valore avverbiale e significare, quindi, «nel mio interno ». 

beneplacito: il termine, che è voce dotta, derivato dal tardo latino de- 
neplacitum, ricorre anche in Mon., 11, iv, 3; x, 2 (ix, 13 Ricci]; 111, iv, 11; 
e in VE, 1, ix, 6e 10 e indica l’atto libero di volontà, sia in Dio che negli 
uomini, e, quindi, il loro pieno ‘‘volere’’ (e cfr. M. A. CavaLco, beneplaci- 
to, in ED, 1, p. 584). 

3. non subitamente . .. alcuno: cfr. Aristotele, Eth., 1x, 5, 1166b, 34-35: 
«...et amacio quidem cum consuetudine, benivolencia autem et ex re- 
pentino» (e Tommaso d’Aquino, Exp. Età., 1x, lect. v, 1823: «Et dicit 
quod amatio fit cum consuetudine. Importat enim amatio ... quemdam 
vehementem impetum animi. Non autem consuevit animus statim vehe- 
menter ad aliquid moveri; sed paulatim ad maius perducitur. Et ideo per 
quamdam consuetudinem amatio crescit: sed quia benevolentia importat 
simplicem motum voluntatis, potest repente fieri, sicut accidit hominibus 
videntibus pugnas agonistarum 2). 

4. [de la vista]: il supplemento, proposto dal Maggi (in EM, Saggio, 
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la vista] dinanzi continuamente, e l’altro de la parte de la memoria 
di dietro. E lo soccorso dinanzi ciascuno die crescea, che far non 
potea l’altro, [te]Ìmen[d]o quello, che impediva in alcuno modo, 
a dare indietro, il volto; per che a me parve sì mirabile, e anche 
duro a sofferire, che io nol potei sostenere. E quasi esclamando, e 


p. 114), è stato accettato dall’ed. della SD e considerato «ragionevole » da 
Busnelli e Vandelli, perché rende perfetto il parallelismo tra questa frase 
e quella che sùbito le è contrapposta «de la parte de /a memoria di dietro », 
anche se i due commentatori non lo hanno ritenuto necessario in modo 
assoluto, giacché il pensiero di Dante sarebbe ugualmente ben comprensi- 
bile anche senza questa aggiunta. La Simonelli (Materiali, pp. 93-4) non 
accetta questa interpretazione e, richiamandosi al Casella (Per il testo del 
Convivio, pp. 46-8), ritiene che l’unico emendamento che dia al senso chia- 
rezza sia [de la memoria), congettura che renderebbe perfetto il paral- 
lelismo. 

memoria di dietro: cioè, la memoria delle cose passate. Opportuna la 
citazione di Alberto Magno (De memoria et reminiscentia, tr. 1, 1: 0... pro- 
bat Averroes concorditer cum Avicenna dicentes, quod receptio sensus 
communis et imaginatio sunt in fronte in anteriori parte cerebri, cognitio 
sive distinctio in medio, et conservatio et memoria in posteriori. Et ideo 
laesa posteriori parte inducitur oblivio ») proposta da Busnelli e Vandelli. 

[te)]men[d]}o quello, che: l’arch. reca: comento quello che che, come nota 
la Simonelli (Materiali, pp. 112-3), è errore evidente. EM, accettando una 
correzione del Dionisi (Serie di aneddoti, v, Verona, Carattoni, 1790, p. 149), 
lessero contro a quello, che, emendamento ripreso da Busnelli e Vandelli 
che lo giustificano con una lunga argomentazione (Appendice 11, 1, pp. 
242-5). In sostanza, i due commentatori (I, p. 106) interpretano così il 
senso del periodo: «‘“quello che impediva ecc.’ è il nuovo pensiero della 
donna gentile. Mentre questo pensiero, aiutato dalla vista, ogni dì cre- 
sceva [e citano, a questo proposito, Tommaso d'Aquino, Exp. Età., 1x, 
lect. xiv], ciò non poteva fare il pensiero di Beatrice, cioè crescere contro 
quello, perché quel nuovo e continuo pensiero impediva a lui e alla mente 
di guardare indietro e rievocare Beatrice». Il Perticari (in EM, Saggio, 
p. 114) suppose, invece, che si dovesse leggere comente = ‘‘come’’, secon- 
do un emendamento difeso anche dal Cavazzoni Pederzini; la Simonelli 
obietta che questo sarebbe l’unico passo in cui Dante usa comente. Gli 
Edd. della SD lessero [te]men[d}o, lezione contestata non solo da Busnelli 
e Vandelli, ma anche dal Casella (Per il testo del Convivio, p. 45) che ri- 
propose l’emendazione del Giuliani come quello che (non tenendo però con- 
to che lo stesso Giuliani nelle Correzioni, p. 730, aveva accettato comente, 
già da lui preso in considerazione nella nota 26 a p. 170), ritenuta poco 
soddisfacente, anche se non travisante, dalla Simonelli. Questa studiosa 
ha invece suggerito, per ragioni paleografiche, di leggere com’e[ra]; mentre 
la Ageno (Riflessioni, p. 91) propone piuttosto comen[dan]t[e)] quell[a], e il 
Pézard (La rotta gonna, pp. 139-41) com’ent[ro ’n] quello, sottolineando che 
il come in senso giustificativo è di uso comune in Dante e che anche in 
quello è spesso usato (cfr. VIN, xxxiv, 8: «entro ’n quel punto»). Il testo 
è certo molto corrotto; una sua coerente ricostruzione è assai difficile e 
finisce con il dipendere da un’interpretazione sempre precostituita. 
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per iscusare me de la varietade, ne la quale parea me avere manco 
di fortezza, dirizzai la voce mia in quella parte onde procedeva la 
vittoria del nuovo pensiero, ch'era virtuosissimo sì come vertù 
celestiale; e cominciai a dire: Voi che ’ntendendo il terzo ciel mo- 
vete. 

A lo ’ntendimento de la quale canzone bene imprendere, con- 
viene prima conoscere le sue parti, sì che leggiero sarà poi lo suo in- 
tendimento a vedere. Acciò che più non sia mestiere di predicere 
queste parole per le sposizioni de l’altre, dico che questo ordine, che 
in questo trattato si prenderà, tenere intendo per tutti li altri. 

Adunque dico che la canzone proposta è contenuta da tre parti 
principali. La prima è lo primo verso di quella: ne la quale s’indu- 


s. varietade: l’arch. reca veritade che la Simonelli (Materiali, pp. 114-5) 
ritiene un grossolano errore di lettura. Varie le proposte di emendamento: 
il Giuliani, seguito dal Moore, lesse novità, lezione già ritenuta plausibile 
dal Parodi (in «Bull. d. Soc. dant.», N. S., xxv, 1918, p. 127) e che, se- 
condo Busnelli e Vandelli, «potrebbe essere confortata dall’esordio della 
canzone, dove Dante dice che il ragionar del suo cuore gli par novo (v. 3) 
e poco più in là (v. 10): ‘“Io vi dirò del cor la novitate’’ ». Ma i due commen- 
tatori ritengono che varietade «esprimerebbe la variazione avvenuta nel 
cuore di Dante da uno ad altro amore, e la lotta tra i due contrarii pensieri 
amorosi con la vittoria, ormai sicura, del nuovo pensiero della donna gen- 
tile sull’antico pensiero di Beatrice », e non escludono neppure che si pos- 
sa accogliere la lezione dei codd. veritade, «nel senso che tal nome ha 
tante volte presso Dante, di verità delle cose . . .» (e cfr. Iv, ii 4 e VN, v, 3). 
In conclusione, però, anche Busnelli e Vandelli accettano la lezione del- 
l'ed. della SD, opportunamente segnalandola (v[a]ri[e]tade). La Simonelli 
ritiene questo emendamento poco convincente e preferisce quello già pro- 
posto dal Giuliani. Infine, il Pézard (La rotta gonna, pp. 142-3) accetta 
l'emendamento dell’ed. della SD, ma piuttosto nel senso di ‘‘combatti- 
mento disuguale’’, e non come indicazione del variare dei sentimenti di 
Dante (cfr. anche tr. fr., p. 317). 

virtuosissimo: è da notare (ed è stato ricordato sia da Busnelli e Vandelli, 
sia dal Nardi) che in VN, xxxvI11, 4, lo stesso pensiero è detto «vilissimo ». 
Per i due commentatori, però, non vi sarebbe contraddizione tra le due 
espressioni. Infatti, il «nuovo pensiero », in quanto ispirato da virtù ce- 
lestiale, è certo virtuosissimo: la «viltà » deriva, però, dal fatto che «l’anima 
sente di venir meno alla fede per il primo pensiero, e si trova in istato di 
smarrimento e di abbattimento ». 

6. leggiero... vedere: sarà facile vedere il suo intendimento. 

predicere: premettere. 

sposizioni: esposizioni, spiegazioni. 

7. lo primo verso: Dante usa qui, come altrove (vii, 2; ix, I, ecc.; III, 
v, I ecc.), la parola verso nel senso di ‘“‘strofa’’ o ‘‘stanza’’. A questo pro- 
posito è però interessante osservare che, in VE, 11, xi, 10, «versus» è invece 
usato per indicare la suddivisione della seconda parte principale della can- 
zone, cui, nell’uso corrente, si dà il nome di ‘‘volta’’ (« Pedes quoque versus 
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. cono a udire ciò che dire intendo certe Intelligenze, o vero per più 
usato modo volemo dire Angeli, le quali sono a la revoluzione del 
cielo di Venere, sì come movitori di quello. La seconda è li tre versi 
che appresso del primo sono: ne la quale si manifesta quel che 
dentro spiritualmente si sentiva intra’ diversi pensieri. La terza è 
lo quinto e l’ultimo verso: ne la quale sì vuole l’uomo parlare a 
l’opera medesima, quasi a confortare quella. E queste tutte e tre 
parti, per ordine sono, come è detto di sopra, a dimostrare. 


în numero superant et superantur ab hiis; possunt enim esse in stantia 
tres pedes et duo versus, et tres versus et duo pedes»), laddove, invece, 
per indicare l’unità ritmica da noi chiamata ‘‘verso’’ si ricorre, in VE, 11, 
xii, 2, al vocabolo ‘‘carmen’’ («In usu nostro maxime tria carmina fre- 
quentandi prerogativam habere videntur, endecasillabum scilicet, eptasil- 
labum et pentasillabum »). E cfr. A. NICCOLI, verso (sost.), in ED, Vv, pp. 
981-2. 

certe Intelligenze ... Angeli: con il termine ‘‘Intelligenza’’, largamente 
usato dalla filosofia del suo tempo, Dante intende principalmente le ‘‘In- 
telligenze angeliche” o ‘‘celesti’’ (celestiali, in x, 11) che muovono i singoli 
cieli. E, in questo passo del Convivio, è evidente com'egli accetti l’identi- 
ficazione delle ‘‘Intelligenze’’ con gli ‘“Angeli’’ della tradizione ebraico- 
cristiana. Più oltre (iv, 2 sgg.), la natura delle ‘‘Intelligenze’’ e il loro carat- 
tere di sostanze «separate da materia» saranno oggetto di una concisa ma 
precisa definizione, condotta sulla linea di concetti comunemente accolti 
dalla scolastica occidentale. Né mancherà di alludere alla dottrina aristote- 
lica delle ‘‘Intelligenze motrici”’, con specifici rinvii ai testi dello Stagirita 
che saranno, a loro luogo, illustrati, nonché alla supposta identificazione 
platonica delle “‘Intelligenze’’ con le ‘‘Idee’’. Ricorderà poi il culto idola- 
trico attribuito alle « Intelligenze » dai «gentili » (iv, 6), sottolineando, così, 
il lungo legame tra la concezione delle ‘‘Intelligenze motrici’”’, alcuni temi 
centrali della tradizione astrologica e gli antichissimi culti astrali (e cfr. 
ad esempio il De mundo, 2, 391b, 16-17, allora attribuito ad Aristotele, 
ove si legge che il cielo «è pieno di corpi divini chiamati astri»). Ma vedi 
R. PALGEN, Dante und Plotin, in « Anzeiger der Osterr. Akademie d. Wis- 
sensch. », phil.-hist. KI., 1949, pp. 527-34); NARDI, Saggi, pp. 99-102; 
C. VASOLI, intelligenza, in ED, 111, pp. 473-4j ed ora, per quanto concerne 
la concezione dantesca delle ‘‘Intelligenze angeliche’, ST. BEMROSE, Dante”s 
Angelic Intèlligences. Their Importance in the Cosmos and in the Pre-Christian 
Religion, Roma, Ed. di ‘‘Storia e Letteratura”, 1983. 

movitori di quello: le Intelligenze angeliche motrici del cielo di Venere 
sono, come si vedrà oltre (v, 13), i Troni, mentre in Par., viti, saranno in- 
dicati i Principati. 

9. lo quinto e l’ultimo verso: il Pézard (La rotta gonna, p. 143) legge lo 
quinto e ultimo verso, lettura ritenuta più corretta e meno equivoca anche 
dalla Simonelli (Materiali, p. 115). 

a dimostrare: arch.: et dimostrate o et dimostrato (SIMONELLI, Materiali, 
p. 115); la correzione del Dionisi (Serie di aneddoti, v, cit., p. 150), ripresa 
da EM e accettata dall’ed. della SD, è sicura. 


CONVIVIO, II, iii, 1-2 125 


III. A più latinamente vedere la sentenza litterale, a la quale ora 
s'intende, de la prima parte sopra divisa, è da sapere chi e quanti 
sono costoro che son chiamati a l’audienza mia, e quale è questo 
terzo cielo lo quale dico loro muovere: e prima dirò del cielo, poi 
dirò di loro a cu’ io parlo. E avvegna che quelle cose, per rispetto de 
la veritade, assai poco sapere si possano, quel cotanto che l’umana 
ragione ne vede ha più dilettazione che ’] molto e ’l certo de le cose 
de le quali si giudica [secondo lo senso], secondo la sentenza del 
Filosofo in quello de li Animali. 


IM, 1. latinamente: uso antico per ‘‘facilmente’’, ‘‘agevolmente’ (e cfr. 
Par., 111, 63: «sì che raffigurar m'è più latino »). 

2. [secondo lo senso]: l’arch. (SIMONELLI, Materiali, p. 94) non reca 
questo supplemento e il suo testo è stato difeso dal Casella (Per il testo del 
Convivio, pp. 36-7) contro l'emendamento proposto dal Witte (Saggio di 
emendazioni, p. 205), [per il senso], accettato da tutti gli Edd. seguenti, 
trasformato, infine, dagli Edd. della SD e ripreso anche da Busnelli e Van- 
delli. Questi, anzi, lo ritennero necessario, perché «al giudizio fatto per 
virtù della ragione si contrappone un giudizio fatto per altra via, e questa 
è l’esperienza o la via del senso ». Il Casella obietta, appunto, che secondo 
Dante (il quale seguirebbe, anche in questo, la dottrina tomista) la ragione 
umana procede lentamente nella conoscenza delle cose celesti, mentre, 
invece, il suo cammino verso il giudizio è più spedito nell’intelligenza delle 
cose terrestri. Nondimeno, anche quel poco di verità che l’intelligenza 
dell’uomo riesce ad ottenere riguardo alle cose celesti, la fa gioire assai 
più delle molte conoscenze di questo mondo. Di parere del tutto diverso 
è il Nardi (cfr. QuagLio, Appendice, p. 473) che sostiene la tesi del Witte, 
ritenendola del tutto conforme alle idee esposte da Aristotele in De animal., 
xI, corrispondente a De part. animal., 1, 5, 644b, 22 sgg., secondo la tra- 
duzione di Guglielmo di Moerbeke, meno antica ma anche meno libera di 
quella di Michele Scoto ricordata da Busnelli e Vandelli (che, peraltro, 
citano il passo aristotelico dalla versione umanistica del Gaza). 

la sentenza del Filosofo... Animali: cfr. De part. animal., 1, 5, 644b, 
31-35: «Hec quidem enim etsi secundum modicum attingamus, tamen, 
propter honorabilitatem cognitionis, delectabilius quam que apud nos om- 
nia. Quemadmodum et amatorum quamcumque etiam particulam consi- 
derare delectabilius [est] quam multa alia et magis magna per certitudinem 
videre , ..». Aristotele intende, appunto, dire che delle sostanze ingene- 
rabili e incorruttibili (come le sfere celesti e le loro Intelligenze motrici) 
la mente umana ha una conoscenza limitata, giacché «omnino sunt pauca 
que manifesta secundum sensum», e, pertanto, è arduo il passaggio dal- 
l'osservazione sensibile dei fenomeni celesti e dei loro effetti terrestri alla 
natura eterna dei cieli e degli astri. Al contrario, la conoscenza delle so- 
stanze terrestri corruttibili è molto ricca ed estesa perché gli uomini vi- 
vono insieme ad esse e partecipano allo stesso corso vitale. Ma, benché la 
conoscenza umana delle sostanze eterne e incorruttibili sia assai limitata, 
pure, per la nobiltà dell’oggetto, è ragione di maggiore felicità e diletto 
di quanto non lo sia la conoscenza più vasta e certa delle cose terrestri 
(e cfr. il commento del NARDI, cit. da QuaGLio, Appendice, p. 473). Anche 
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Dico adunque, che delnumero de li cieli e del sito diversamente è 
sentito da molti, avvegna che la veritade a l’ultimo sia trovata. Ari- 
stotile credette, seguitando solamente l’antica grossezza de li astro- 
logi, che fossero pure otto cieli, de li quali lo estremo, e che conte- 
nesse tutto, fosse quello dove le stelle fisse sono, cioè la spera 
ottava; e che di fuori da esso non fosse altro alcuno. Ancora cre- 
dette che lo cielo del Sole fosse immediato con quello de la Luna, 
cioè secondo a noi. E questa sua sentenza così erronea può vedere 
chi vuole nel secondo De Celo et Mundo, ch’è nel secondo de’ libri 


Tommaso d’Aquino (Contra Gent., 1, 5) esprime una tesi assai simile: 
« Unde in libro primo de Animalibus (c. 5) dicit [Philosophus], quod, quam- 
vis parum sit quod de substantiis superioribus percipimus, tamen id mo- 
dicum est magis amatum et desideratum omni cognitione quam de sub- 
stantiis inferioribus habemus. Dicit etiam, in secundo Caeli et Mundi 
(text. comm. 34), quod, quum de corporibus caelestibus quaestiones pos- 
sint solvi parva et topica solutione, contingit auditori ut vehemens sit 
gaudium eius». E cfr. K. Foster, Tommaso d'Aquino, in ED, v, p. 633 
(che rinvia anche a Conv., iv, xiii, 8 e a Questio, 77) ed E. BERTI, De Par- 
tibus animalium, ivi, 11, p. 378; ma vedi oltre, viii, 10. 

3. Aristotile credette ecc.: cfr., a proposito di queste opinioni di Aristo- 
tele, Metaph., x11, 8, 1073b, 17 sgg., ove sono citati Eudosso e Callippo 
di cui sono accettate e approvate le dottrine. Si veda però anche Alberto 
Magno, De caelo et mundo, 11, tr. 3, cap. 11, intitolato De ordine sphaerarum 
et motibus earum. In quo est digressio declarans numerum sphaerarum et ordi- 
nem et causam quare, superiores sunt tardiores inferioribus: «. . . ipse Aristo- 
teles videtur assentire, frequenter nominans sphaeram stellarum fixarum 
sphaeram supremam et ultimam secundum elongationem ad nos ac- 
ceptam»; ed ivi il rinvio ad Alfragano (al-Fargani, astronomo arabo del 
IX secolo), Liber de aggregationibus scientiae stellarum, xt1 (ed. Campani, 
p. 109), testo che Dante citerà poco oltre (v, 16) e che, com'è stato accer- 
tato dallo Schiaparelli, dal Toynbee, dal Moore e dal Nardi, è il manuale 
di astronomia usato dal Poeta. Anche Averroè (De coelo, It, summa 3, 
cap. 2, qq. 5-6, comm. 67, ed. Venetiis, Apud Iunctas, 1562, vol. v, p. 
144ra.) così scrive: «... opinio antiquorum est, quod orbis octavus, seu 
stellatus est primus orbis. Ptholemaeus tamen posuit nonum: quia dicebat 
quod ipse invenit in stellis fixis motum tardum secundum ordinem signo- 
rum», e similmente Tommaso d’Aquino, Exp. De caelo et mundo, 11, lect. 
xvii, 451-454. Ma cfr. anche M. MicLIO, Alfragano, in ED, 1, pp. 122-3. 

l'antica grossezza de li astrologi: ossia l’insufficiente dottrina degli 
astronomi antichi, come, appunto, Callippo e Eudosso. 

4. nel secondo De Celo...libri naturali: in realtà, queste tesi non 
sono espresse esplicitamente nel De caelo di Aristotele (anche se sono sot- 
tintese in II, 12, 2924, 10-14 = t. c. 61; 292b, 31-293a, 4 = t. c. 69), 
ma sono piuttosto esposte e attribuite ad Aristotele dai Commentatori, nei 
testi sopra ricordati, e in particolare da Alberto Magno (De caelo et mundo, 
II, tr. 3, 11) che può essere (come osserva anche E. BERTI, De Coelo, in 
ED, 1, pp. 330-2) la fonte diretta di Dante, come appare dal séguito del 
contesto, dove si parla della correzione delle tesi di Aristotele da parte di 
Tolomeo. 
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naturali. Veramente elli di ciò si scusa nel duodecimo de la Meta- 
fisica, dove mostra bene sé avere seguito pur l’altrui sentenza là dove 
d’astrologia li convenne parlare. 

Tolomeo poi, accorgendosi che l’ottava spera si movea per più 


Quanto alla frase ch'è nel secondo de’ libri naturali, si deve ricordare che 
il Moore (Studies, 1, p. 124, nota 1) la ritenne una glossa penetrata nel 
testo, ma che Busnelli e Vandelli hanno rilevato la somiglianza tra questa 
citazione e l’altra che si trova in xiv, 4: la Fisica . . . nel quinto del primo suo 
libro (vedi nota qui a p. 247). Difatti, l’espressione « Libri naturales » era 
più usata e comune che « Physica » e comprendeva tutte le opere «naturali » 
di Aristotele, mentre «Physica» indicava, di solito, in particolare, il De 
naturali auditu (e cfr. E. BerTI, Fisica, in ED, ti, pp. 933-4). Ora, il De 
caelo (che Dante cita undici volte, col titolo De Celo et Mundo, De Celo 
o Di Cielo) era stato collocato dagli editori antichi al secondo posto nella 
serie degli scritti fisici, tra la Physica o De naturali auditu (‘‘primo libro”, 
appunto, dei «naturales») e il De generatione et corruptione. Il titolo De 
caelo et mundo deriva dalle versioni arabe, nella cui raccolta il De caelo era 
probabilmente confuso con lo pseudo-aristotelico De mundo. Dante, che 
conobbe sicuramente questo testo, anche se talvolta lo cita a memoria, si 
serve, però, della versione di Guglielmo di Moerbeke, come osserva il 
Berti (De Coelo, in ED, 11, pp. 330-1), che cita, a confronto, prove abba- 
stanza convincenti. Sembra però assai probabile che il commentatore di 
questo testo maggiormente presente a Dante sia Alberto Magno. 

nel duodecimo de la Metafisica: cfr. Metaph., xit, 8, 1073b, 3-17 = t. c. 
44-45: «Pluralitatem vero lationum, iam ex maxime propria philosophia 
mathematicarum scientiarum, intendere oportet ex astrologia. Haec enim 
de substantia sensibili quidem, sempiterna autem facit theoriam. Aliae 
vero de nulla substantia, puta quae circa numeros, et geometriam. Quod 
quidem igitur plures sint eorum quae feruntur lationes, manifestum est 
et parum attingentibus. Pluribus enim quam una, astrorum errantium 
unumquodque fertur. Sed quot sunt hae, nunc quidem et nos, quae dicunt 
mathematicorum quidam, attentionis gratia dicimus, ut mente, aliqua plu- 
ralitas determinata suscipiatur. Reliquum vero, hoc quidem quaerentes 
ipsos oportet, illa vero persuaderi a quaerentibus, si quid videatur praeter 
modo dicta ab eo tractantibus. Amare quidem utrosque, persuaderi vero a 
certioribus »j e cfr. anche Tommaso, Exp. Metaph., x11, lect. ix, 2566 (che 
accentua le espressioni di Aristotele); Alberto Magno, Metaph., x1, tr. 2, 
22; Averroè, Comm. Metaph., xt1, summa 2, cap. 4 (ed. Ven. cit. 1562, 
vol. VIII, p. 329). 

5. Tolomeo ... puose un altro cielo: rià in VIN, xx1x, 2, Dante scrive: 
«con ciò sia cosa che, secondo Tolomeo e secondo la cristiana veritade, 
nove siano li cieli che si muovono». E che Tolomeo avesse aggiunto una 
nona sfera (da lui denominata «sfera motrice delle stelle fisse ») era stato 
chiaramente affermato da Averroè, nel passo del Comm. De Coelo già cit. 
al $ 3, e da Alberto Magno (De caelo et mundo, 11, tr. 3, 11: «Ptolomaei 
autem sententia, secundum quod ego eum possum intelligere, est, quod 
decem sint orbes caelorum . .. ante orbem stellatum oportet esse duos or- 
bes ...: quia diximus in caelo stellarum fixarum deprehensos esse tres mo- 
tus, et ideo oportet, quod ante ipsum sit caelum duorum motuum tantum; 
+ +. natura non venit de extremo in extremum nisi per medium . . , Ergo 


128 CONVIVIO, II, ili, 5 


erunt decem sphaerae, quarum prima habet motum diurnum et secunda 
vocatur circulus signorum non-stellatorum, sive quod verius est, circulus 
declìvis primus habens duos motus, quorum unus est diurnus ab oriente 
in occidentem et alter declivis ab occidente in orientem tardissimus, qui 
est in omnibus centum annis gradu uno»), mentre Tommaso d'Aquino 
parla soltanto della scoperta relativa ai diversi movimenti dell’ottava 
sfera (Exp. De caelo et mundo, 11, lect. xvii, 456: « Est autem hic consideran- 
dum quod tempore Aristotelis nondum erat deprehensus motus stellarum 
fixarum; quas Ptolomaeus ponit moveri ab occidente in orientem super 
polos Zodiaci, quibuslibet centum annis gradu uno, ita quod tota revolutio 
earum compleatur in triginta sex millibus annorum. Et ideo antiqui po- 
nebant sphaeram stellarum fixarum esse primum mobile et eius esse tan- 
tum unum motum, qui est motus diurnus »). 

In realtà, simili attribuzioni, al tempo di Dante, erano un motivo co- 
mune, come prova, ad esempio, anche il Tractatus de sphaera di Maestro 
Campano di Novara (capp. 11-12). Più complesso è, se mai, il problema 
relativo a quei principii di filosofia che avrebbero indotto Tolomeo ad ag- 
giungere la nona sfera, giacché sappiamo invece che lo scienziato ellenista 
fu mosso da ragioni puramente astronomiche. Il Nardi (Dante e Alpetra- 
gio, in «Giornale dantesco», XXIX, 1926, pp. 41-53, ed ora in Saggî, pp. 
139-66) ha mostrato che tali principii erano, invece, ampiamente svilup- 
pati nel Liber de motibus celorum di Alpetragio (al-Bitrùji), un astronomo 
arabo-ispano del XII secolo (e cfr. II1, ii, 5 per quanto concerne la citazio- 
ne diretta di Dante e le notizie su questo autore), che affermava l’esistenza 
della nona sfera «per il principio filosofico, d’origine neoplatonica, che 
pone il semplice prima del complesso, l’uno prima del molteplice. E appun- 
to come l’orbe supremo è richiesto per ridurre il molteplice all’uno, così 
il cielo stellato colla sua diversità di astri, e i cieli inferiori sono richiesti 
per spiegare la derivazione del molteplice dall’uno » (Saggi, pp. 155-6). 

Scrive, infatti, Alpetragio (De motibus celorum, Critical Edition of the 
Latin Translation of Michael Scot, Edited by F. J. Carmody, Berkeley- 
Los Angeles, University of California Press, 1952, cap. vii, 6-14, pp. 89- 
90): «Tunc dico quod celum stellatum et superius quod apparet nobis, 
quando certificabitur quod est super alios polos a polis universi (qui sunt 
duo poli celi moti motu diurno), quod est radix omnium motuum et 
principium omnium, et non salvatur quod sit ille motus nisi in corpore 
supra stellatum, cuius poli sunt fixi semper, et facit moveri cum suo motu 
omnes celos motu eterno secundum unum modum non variatum, et est 
primum simplex secundum veritatem. Tunc non salvatur quod sit sub 
stellato, quia stellatum ponitur in eius obedientia, et movetur suo motu 
et consequitur ipsum. Et etiam celum stellatum non est in fine simplici- 
tatis neque etiam suus motus; et signum huius est quod videtur per con- 
siderationem; et est de motu stellarum visarum super equatorem diei, 
et videbuntur post hoc exiri in latitudine, ad meridiem vel septentrionem; 
et videntur cum hoc posteriorari a locis suis in quibus fuerunt ante, et 
non est hec mutatio in simplici. Et sic inducit ad hoc (scilicet ad diversi- 
tatem sue positionis) illud quod invenitur in isto mundo inferiori de mu- 
tationibus magnis et mutatio modorum suarum partium, sicut mutatio 
in eis de populatione ad non populationem, et equalis ad inequale, et 
rectificatio aeris in quibusdam locis non populatis ita ut post populentur, 
et corruptio aeris in quibusdam locis populatis quousque non populentur; 
et sic mutatio aquarum maris et sua virtus super aliqua loca, et detectio 
quorundam locorum super que prius fuit mare. Quia illud quod videtur 
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de rebus talibus dat quod iste operationes sunt a mutationibus celi; et non 
est ex uno celorum stellarum incedentium, quia si esset ex uno eorum, 
tunc reverteretur cum reversione sui celi in motu consimili; et propter 
hoc est illud celi stellati. Et dicitur hoc celum stellarum fixarum propter 
fixionem longitudinis stellarum que sunt in eo ad invicem; et suus motus 
diurnus venit de necessitate per aliud celum quod movet ipsum simplex in 
fine simplicitatis omnium modorum, et eius poli alii a polis stellati; et 
erit motus stellati super proprios polos propter seipsum. Et non est celum 
stellatum in fine simplicitatis, quia compositio apparet, et hoc quia stelle 
que fixe sunt in eo et loca lactea licet videantur omnia unius elementi; 
diversantur tunc a residuo in luce. Et si esset totum unum ex omnibus 
partibus, tunc esset modus eius totaliter unus et non diversaretur pars a 
parte; et sic alii celi diversantur ad invicem secundum partes motuum et 
diversitate polorum et stellarum que figuntur in eis et suis accidentibus 
scilicet modis sue lucis. Et quia una illarum lucet a se et alie habent iu- 
vamentum lucis ab aliis, ita quod luces etiam stellarum fixarum et stella- 
rum incedentium diversantur in luce, tunc videtur una earum cerea vel 
citrina, et alia rubea, et alie scintillantes et alie albe et alie nigre et alie 
obscure, sicut hoc videtur in eis per visum. Et non est longitudo aut pro- 
pinquitas neque aer spissus aut acutus, immo est semper secundum unum 
modum cum diversitate modorum aeris, neque mutatur ad alium modum 
alteratio, ita quod illa alteratio sit causa mutationis nostrorum visuum ad 
ipsam. Et illa accidentia istorum licet accidant istis corporibus; tunc sunt 
propria cuilibet secundum sui permanentiam, et sunt quasi differentie eis; 
et corpus celi totum licet sit unum secundum unum modum, erit multa 
secundum alium modum, et hoc quia aliquid eius est in fine simplicitatis 
et aliud non est in fine simplicitatis, et diversitates simplicitatis sunt in 
eo secundum magis et minus. Et quando firmavimus quod motus celi stel- 
lati non est simplex et quod sue partes diversantur ad invicem, tunc non 
est simplex in fine, et extra ipsum est simplex completum in simplicitate; 
et quando est in fine simplicitatis, non poterit comprehendi per sensum, 
quia sensus non comprehendit nisi quasi accidentia, et illud non habet 
accidentia; et ideo est remotum ab investigatione nisi per rationem ». 

È opinione del Nardi che Dante non conoscesse direttamente l’opera di 
Alpetragio; e, piuttosto, lo studioso cita Alberto Magno, De caelo et mun- 
do, 11, tr. 3, 11 (cfr. anche TovNBEE, Studies and Researches, p. 50 = Ri- 
cerche e note, 1, p. 44) ove si legge: a Veniens autem post hos [Aristotele, 
Tolomeo, Alfragano]) Alpetrauz Abuysac, in Astrologia nova, quam induxit, 
per rationes necessarias probat plures esse sphaeras quam octo. Quarum 
rationum fortiores sunt istae, quia ab uno motore primo simplici in eo 
quod movetur ab ipso, non est nisi motus unus; igitur a destructione con- 
sequentis, si in aliquo mobili non est motus tantum unus et simplex, non 
est illud mobile primum a primo motore. Sunt autem deprehensi tres mo- 
tus in sphaera stellarum fixarum, quorum unus est motus diurnus ab 
oriente in occidenteni super polos mundi completus in viginti quattuor 
horis. Et alter est motus stellarum fixarum ab occidente in orientem in 
omnibus centum annis per unum gradum, completus in omnibus triginta 
sex milibus annis. Tertius autem motus est accessionis et recessionis, qui 
fit in omnibus octoginta annis per gradum unum secundum Albate- 
gny ... Ergo sphaera stellarum fixarum non est mobile primum. Et haec 
ratio est fortissima apud quemlibet bene scientem philosophiam» (e cfr. 
anche, sempre di Alberto Magno, Summa de creat., 111, q. 12, a. 3 € 
Summa theol., 11, tr. 11, Q. 52, m. 3). L’Angelitti (in «Bull. d. Soc. dant.», 
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movimenti, veggendo lo cerchio suo partire da lo diritto cerchio, che 
volge tutto da oriente in occidente, costretto da li principii di filo- 
sofia, che di necessitade vuole uno primo mobile semplicissimo, 
puose un altro cielo essere fuori de lo Stellato, lo quale facesse que- 
sta revoluzione da oriente in occidente: la quale dico che si com- 
pie quasi in ventiquattro ore, [cioè in ventitré ore] e quattordici 
parti de le quindici d’un’altra, grossamente assegnando. Sì che 
secondo lui, secondo quello che si tiene in astrologia ed in filosofia 
poi che quelli movimenti furon veduti, sono nove cieli mobili; lo 
sito de li quali è manifesto e diterminato, secondo che per un’arte 
che si chiama perspettiva, e [per] arismetrica e geometria, sensi- 


N. S., XI, 1904, p. 151) opina, invece, che la citazione dantesca e quella di 
Alberto Magno siano «derivate dalla medesima fonte, benché intese diver- 
samente », mentre Busnelli e Vandelli (Appendice 111, I, pp. 245-8) riten- 
gono « più chiara » la fonte fornita da Averroè. In realtà, questo passo, come 
altri che seguono, appare direttamente influenzato dal commento albertino 
al De caelo di cui riprende alcuni argomenti e sviluppi tipici. 

si compie quasi in ventiquattro ore: la rivoluzione del nono cielo (« Pri- 
mo Mobile ») da oriente ad occidente, che è appunto il suo moto diurno, 
impiega 23 ore e 14/15, ossia 23 ore e 56‘; e la differenza di questo calcolo 
(che Dante dice eseguito grossamente assegnando, ossia per approssimazio- 
ne) nei confronti del computo moderno è soltanto di 5'’ circa, giacché, 
come nota l’Angelitti (in «Bull. d. Soc. dant. », N. S., xVIII, 1911, p. 40), il 
calcolo esatto è di 23 ore, 56, 4” e 9 cent. Dante, però, sembra aver no- 
tizie di misurazioni più precise di quelle tratte da Alfragano. 

[cioè in ventitré ore): che l’integrazione sia necessaria risulta da quan- 
to si è appena detto. Già indicata dal Witte (Nuova centuria, p. 9) e poi dal 
Giuliani, fu accettata da tutti gli altri Edd. (SIMONELLI, Materiali, p. 95). 

6. sono nove cieli mobili: la Ageno (Riflessioni, p. 91), sul fondamento 
dell’inc. Bonaccorsi, legge: sono nove li cieli mobili. 

perspettiva: è la scienza che riguarda sia il funzionamento organico 
dell'occhio, sia la teoria della visione; ed è, naturalmente, insieme con 
l’aritmetica e la geometria una scienza essenziale per l'astronomia. Testi 
fondamentali della ‘‘prospettiva’’ medievale furono l’Optica detta di Eucli- 
de (che Alberto Magno, De caelo et mundo, 11, tr. 3, 1, chiama appunto 
«Scientia perspectiva »), il De aspectibus (o De visu, o Perspectiva, o Optica) 
di Alhazen (in Opticae Thesaurus, Basileae, Per Episcopios, 1572) e la 
Perspectiva (0 Optica) di Vitellione (ed. Nùrnberg 1535 e in Opticae The- 
saurus, cit., ed ora il 1e il v libro, con tr. ingl., in «Studia Copernicana», 
xv e xxI1I, Wroklaw, Warszawa, Krakéw, Gdarisk, 1977 e 1983); ma è an- 
che da tenere in particolare considerazione la Perspectiva di Ruggero Ba- 
cone (che costituisce una parte del suo Opus mais, da consultare nell'ed. 
J. H. Bridges, Oxford, Clarendon Press, 11, 1897, pars rl, dist. 3, ed è 
riassunta anche nell’Opus tertium, ed. A. G. Little, Aberdeen, The Uni- 
versity Press, 1912). Queste ultime opere si fondano sui testi classici di 
Euclide e di Tolomeo, la cui conoscenza da parte di Dante è impossibile 
dimostrare, e possono rappresentare il tramite più probabile delle sue co- 
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bilmente e ragionevolmente è veduto, e per altre esperienze sen- 
sibili: sì come ne lo eclipsi del sole appare sensibilmente la luna 
essere sotto lo sole, e sì come per testimonianza d’Aristotile, che vi- 
de con li occhi (secondo che dice nel secondo De Celo et Mundo) 


gnizioni di ottica (e cfr. E. Tea, Witelo, prospettico del secolo XIII, in 
«L'Arte», xXx, 1927, pp. 3 sgg.; G. BOFFiITO, La teoria della visione in Dan- 
te e in Cecco d’ Ascoli, in «Rivista di fisica, matematica e scienze naturali », 
S. II, a. IV, 1929-1930, pp. 67-73; In., Quali esperienze e leggi dell'ottica 
furono note a Dante e a Cecco d' Ascoli ?, ivi, pp. 225-8; NARDI, Alla illustra- 
zione del Convivio, p. 83; In., Il canto XV del Purgatorio [1953], Torino, 
S. E. I., 1964; A. PARRONCHI, La perspettiva dantesca, in «Studi dante- 
schi», XXXVI, 1959, pp. 5-103 e, poi, in Ip., Studi su la dolce prospettiva, 
Milano, Martello, 1964, pp. 3-90; IDp., perspectiva, in ED, Iv, pp. 438-9; 
e per i problemi generali della prospettiva medievale, vedi G. FEDERICI 
VESCOVINI, Studi sulla prospettiva medievale, Torino, Giappichelli, 1965). 

(per) arismetrica: forma volgare del tardo latino arismetica (= aritmeti- 
ca); più oltre (xiii, 8) Dante porrà l'aritmetica tra le scienze del quadrivio, 
cioè aritmetica, musica, geometria e astrologia, di cui essa è la fondamen- 
tale e la definirà come scienza del numero, secondo un concetto ormai tra- 
dizionale e ben stabilito dalla letteratura medievale. 

Quanto al [per] si noti che l’arch. (SIMONELLI, Materiali, pp. 95-6) non 
lo reca e che gli Edd. della SD lo usarono per togliere ogni dubbio su una 
possibile confusione in una sola delle tre scienze ausiliarie dell’astronomia. 

geometria: in xiii, 8, Dante presenta la geometria come una scienza del 
‘‘quadrivio’’, secondo un altro tipico schema tradizionale. Qui insiste, in- 
vece, piuttosto sulla sua funzione di scienza ausiliaria dell'astronomia, se- 
condo quanto era stato affermato, del resto, anche in un notissimo testo 
di Boezio, De inst. arith.,1, 1: «In astronomia . . . circuli, sphera, centrum, 
parallelique circuli mediusque axis est, quae omnia geometricae discipli- 
nae curae sunt». E, a proposito dell'utilizzazione della matematica, come 
scienza del numero: «Proprie tamen ipsa numerorum natura omnis astro- 
rum cursus omnisque astronomica ratio constituta est. Sic enim ortus oc- 
casusque colligimus, sic tarditates velocitatesque errantium siderum custo- 
dimus, sic defectus et multiplices lunae variationes agnoscimus >». 

sensibilmente: ossia per mezzo dell’osservazione dei sensi e degli stru- 
menti che li coadiuvano; e cfr. Alberto Magno, Metaph., x1, tr. 2, 22: 
«...astrologia, quac tales motus ex tribus investigat, ex visu videlicet et 
ratione et instrumentis ». 

ragionevolmente: ossia, per mezzo di procedimenti argomentativi e di- 
mostrativi (la «ratio» di cui parla Alberto). 

d’Aristotile: la Ageno (Riflessioni, p. 92) si chiede se, dopo Aristotile, 
non si dovrebbe porre un sapemo che faccia da parallelo all’appare dei 
righi precedenti. La Simonelli (Materiali, p. 117) crede, invece, che sia 
implicita nel discorso la frase appare sensibilmente. 

nel secondo De Celo et Mundo: cfr. De caelo, 11, 12, 2922, 3-6 = t. c. 
60: «Lunam enim vidimus dichotomam quidem existentem, subintrantem 
autem astrum Martis, et occultantem quidem secundum nigrum ipsius, 
exeuntem autem secundum clarum et lucidum»; e cfr. Alberto Magno, De 
caelo et mundo, 11, tr. 3, 13: «Nos enim in observatione nocturna vidimus 
lunam, quae media erat accensa, motam sub stellam Martis, et occultavit 
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la luna, essendo nuova, entrare sotto a Marte da la parte non lu- 
cente, e Marte stare celato tanto che rapparve da l’altra parte lu- 
cente de la luna, ch’era verso occidente. 

[1v]. Ed è l’ordine del sito questo, che lo primo che numerano è 


Martem eclipsando eum per id quod remanserat nigrum lunae, et postea 
transeunte luna per motum proprium versus orientem exivit et oriebatur 
Mars ex parte illuminati in luna versus occidentem; quod esse non posset, 
nisi orbis lunae esset sub orbe Martis et longinquior ab orbe primo ». 

la luna, essendo nuova: il fatto che qui, secondo Aristotele citato da 
Dante, si parli della luna ‘‘dicotoma’’, ossia della luna in stato ‘‘medio”’’, 
per metà chiara e per metà oscura, coma appare appunto verso la fine del 
primo quarto, indusse il Moore nella prima ed. oxoniense (ma in preceden- 
za già il WITTE, Saggio di emendazioni, p. 206; Nuova centuria, p. 44, se- 
guito dal TODESCHINI, Scritti su Dante, 11, pp. 220-1) a sostituire al nuova 
dei codd. mezza, come corrispondente appunto di ‘‘dichotoma” e di ‘bi- 
partita”’; ma è poi tornato alla lezione dei mss., accettata anche dagli Edd. 
della SD (e cfr. Studies, 1v, pp. 41-2). Busnelli e Vandelli (per i quali, in- 
vece, il Witte e il Todeschini avrebbero attribuito «a nuova il senso popo- 
lare di luna giovine, secondo è detto, /nf., xv, 19 ‘‘sotto nuova luna”, dove 
il senso porta però luna oscura, invisibile, e non già crescente ») ritengono 
che Dante «abbia badato più al contenuto che al vocabolo dicotoma, in- 
tendendo, secondo S. Tommaso, la luna în augmento, luna nuova », seguen- 
do l’Exp. tomista a De caelo et mundo, 11, lect. xvi, 445-446, ove si legge, 
tra l’altro (446): «Sic igitur patet quod in augmento multoties, sive se- 
cundum plurimum, luna est arcualis seu lunularis, aut amphicurtos; sed 
semel in augmento est dichotoma et semel in decremento, quando scilicet 
distat a sole secundum quartam partem circuli ». (Ma cfr. anche TOYNBEE, 
Studies and Researches, p. 50 = Ricerche e note, 1, p. 44). La Ageno (Rifles- 
sioni, p. 92) propone di aggiungere, in parallelo ad appare e retto dal se- 
condo sì come, la parola sapemo, posta prima di /a luna. 

Marte stare celato: l’arch. reca Marte non stare celato; e si veda quanto 
osserva la Simonelli (Materiali, p. 116) che, richiamandosi appunto alle 
parole di Alberto Magno («eclipsando eum per id quod remanserat nigrum 
lunae »), ritiene difendibile il testo dei codd. Il significato sarebbe, dun- 
que, questo: « Marte stette celato solo per quel tempo fino a che non riap- 
parve dall’altra parte lucente» della luna. 

7. Ed è l’ordine del sito questo ecc.: cfr. Alfragano, Liber de aggregatio- 
nibus stellarum, xt, ed. Campani, p. 109: «. .. numerus orbium continen- 
tium omnes motus stellarum sunt 8 quorum 7 sunt stellarum currentium 
et octavus corum superior est omnium stellarum fixarum, qui est orbis 
signorum. Et forma quidem omnium orbium, est sicut forma spaerarum 
quarum quaedam sunt in concavationibus aliarum. Minor vero earum 
est illa quae est propinquior terrae et est spaera Lunae et secunda est 
Mercurii et tertia Veneris est et quarta est Solis et quinta est Martis et 
sexta est Jovis et septima est Saturni et octava est stellarum fixarum». Si 
veda però anche Restoro d’Arezzo (La composizione del mondo colle sue 
cascioni, 1, 12, 1, ed. crit. a cura di A. Morino, Firenze, Presso l’Accade- 
mia della Crusca, 1976, p. 18): «... e venendo giù enverso la terra, so' 
posti ordenatamente uno deppo’ l’altro {i pianeti); de li quali trovamo 
posto en prima Saturno, e lo secundo lupiter, e lo terzo Mars, e lo quarto 
è lo sole, e lo quinto è Venere, e lo sesto è Mercurio e lo settimo è la 
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quello dove è la Luna; lo secondo è quello dov'è Mercurio; lo terzo 
è quello dov’è Venere; lo quarto è quello dove è lo Sole; lo quinto è 
quello di Marte; lo sesto è quello di Giove; lo settimo è quello di 
Saturno; l’ottavo è quello de le Stelle; lo nono è quello che non è 
sensibile se non per questo movimento che è detto di sopra, lo 
quale chiamano molti Cristallino, cioè diafano, o vero tutto tra- 
sparente. Veramente, fuori di tutti questi, li cattolici pongono lo 


luna; e da la luna en giù non troviamo stella nulla»; ma cfr. anche cap. 
16 tit. (pp. 23-4), a proposito «de l’ottava spera co‘le stelle fisse e de la 
sua divisione»; e, per quanto concerne .il sito dei pianeti, i loro moti e 
operazioni ed effetti, vedi il lib. 11, dist. 2 (pp. 63-100). Importante, come 
probabile fonte della materia di questo e dei $$ sgg., è Alberto Magno, 
De caelo et mundo, 11, tr. 3, 11, dove è spiegato il diverso ordine delle sfere 
secondo Aristotele, Tolomeo, Alfragano, Alpetragio, Albategni, Mesallah, 
Mosè Egizio e Geber. 

lo nono: è, appunto, il Cristallino o Primo Mobile, di cui Alberto Ma- 
gno (De caelo et mundo, 11, tr. 3, 15) dice: «. . . orbis primus, cuius est mo- 
tus diurnus, est subtilis luminis, ita quod visui non subicitur lumen eius». 

8. li cattolici pongono lo cielo Empireo: sulla storia del concetto di 
“‘caelum empyreum”’ il miglior contributo è, ancora oggi, quello offerto 
dal Nardi (Saggi, pp. 167-275; e Nel mondo di Dante, pp. 65-75). Egli 
prende le mosse dal concetto aristotelico di «luogo » come «terminus conti- 
nentis immobilis » (e cfr. Phys., IV, 4, 212a, 14-21 = t. c. 4I della ‘‘transla- 
tio antiqua’”’), ossia come «una realtà assoluta, extrasoggettiva, che s’iden- 
tifica colla realtà dell'universo », per mostrare i problemi che ne derivano 
e, in primo luogo, la difficoltà di spiegare perché l’ultima sfera possa muo- 
versi di moto locale, dal momento che essa, come estremo confine del 
mondo, non è, dunque, in “un luogo”. A giudizio del Nardi, la rispo- 
sta offerta dallo Stagirita (in Phys., 1v, 5, 212b, 8-13 = t. c. 45 della 
“‘translatio antiqua'’) non risolve affatto il problema, perché egli si limi- 
ta a scrivere: «Caelum...non est alicubi totum, neque in aliquo loco 
est: siquidem nullum corpus continet ipsum. Secundum autem quod mo- 
vetur, sic et locus est partibus: altera enim partium ad alteram habita est. 
Alia vero secundum accidens, ut anima et caelum: partes enim in loco 
quodammodo omnes sunt: in eo enim quod circulariter sunt, continet alia 
aliam ». E ciò spiega la complessa discussione insorta tra i commentatori 
di Aristotele, Alessandro di Afrodisia (cfr. Simplicio, In Phys., IV, 5, in 
Commentaria in Aristotelem graeca, 1X, ed. H. Diels, Berolini, Typ. Rei- 
meri, 1882, pp. 594-5, e Tommaso d'Aquino, Exp. Phys., tv, lect. vii), 
Temistio (cfr. Temistio, In Phys., Iv, 5, in Commentaria in Aristotelem 
graeca, vit, ed. H. Schenkl, ivi 1900, p. 120, rr. 25 sgg., e Tommaso, 
Exp. Phys., 1v, lect. vii), Giovanni Filopono; e, poi, tra gli interpreti arabi, 
come Avicenna, Averroè, Alfarabi e Avempace (e cfr. Averroè, Phys., Iv, 
comm. 43 e 45 e Tommaso, Exp. Phys., 1v, lect. vii), e i ‘“latini’’, Alberto 
Magno (cfr. Phys., 1v, tr. 1, 11-12), Tommaso (Exp. Phys., 1v, lect. vii) 
ed Egidio Romano. 

Di tutti questi autori (ed anche della posizione assunta da Giovanni Duns 
Scoto e la sua scuola) il Nardi dà una precisa analisi, dalla quale risultano 
chiaramente le difficoltà interne alla tradizione peripatetica; ma ancor più 
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interessante è la ricostruzione della storia del processo dottrinale che portò 
a superare questi problemi, postulando l’esistenza, fuori dell’ultima sfera 
mobile, di un cielo immobile che è, appunto, l’Empirco, alla cui assoluta 
quiete aspiri l’ultima sfera, con un fortissimo «appetito » che origini, quindi, 
il suo moto velocissimo. A questo proposito, egli ricorda che già Pietro 
d’Abano (la citazione è tratta dal Lucidator, nel Cod. B. Vat., Pal. lat. 
1171, f. 329v.) e Tommaso (Summa theol., 1, q. 66, a. 3) concordavano nel 
riconoscere le origini schiettamente teologiche di un simile concetto; e 
mostra come «la tesi dell’Empireo abbia origini antichissime» nelle dot- 
trine religiose orientali, riprese dalla metafisica neoplatonica nell’età ales- 
sandrina. Però la sua attenzione è, naturalmente, piuttosto rivolta ai Padri 
greci: Basilio (In Hexaemeron, Homil. 1, 5 = PG, xxix, 13), Teodoreto 
(Quaest. in Genes., 11 = PG, Lxxx, 91) e, quindi, a Marciano Capella 
(De nuptiis Philologiae et Mercurti, 11, 200-4); Isidoro di Siviglia (De natura 
rerum liber, 12) e Beda (De natura rerum liber, 7 = PL, xc, 200-1 e Hexae- 
meron, 1 = PL, xc1, 13-14). Proprio l'insegnamento di Basilio e di Mar- 
ciano Capella avrebbe, infatti, contribuito alla formazione della concezione 
medievale e teologica dell’Empireo; mentre l’accenno di Isidoro e di Beda 
a un cielo superiore a quelli visibili, nel quale, appena creato, Dio collocò 
le schiere degli angeli (e che, pertanto, è — come dice il monaco inglese — 
«ab omni huius mundi volubili statu secretum» e «manet semper quie- 
tum»), rappresentò un ulteriore sviluppo di questa idea. Più tardi, nella 
prima metà del IX secolo, il monaco di Fulda Valafredo Strabo lo disse 
«empireo » (cfr. Glossa ord. in Genes., 1,1 = PL, cx111, 68C), riprendendo 
appunto il passo di Marciano Capella, e, sull’autorità della G/ossa, gli sco- 
lastici del XII e XIII secolo chiamarono così il decimo ciclo, che si ag- 
giunse alle nove sfere dell'astronomia greco-araba e che, secondo l’inse- 
gnamento di Valafredo, fu detto ‘‘cielo di fiamma”, «empyreum id est, 
igneum ... quod non ab ardore, sed a splendore dicitur», e considerato 
assolutamente immobile. 

La conoscenza delle opere capitali dell'astronomia greco-araba, già assai 
diffuse tra la fine del XII e gli inizi del XIII secolo, indusse, però, anche i 
filosofi e teologi occidentali a cercare una giustificazione razionale per l’esi- 
stenza del cielo empireo e per la sua immobilità assoluta. Così Michele 
Scoto (Super auctore sphere, in Sphera mundi cum commentariis, Venetiis, 
Impensis L. A. de Giunta, 1518, f. 108, col. 3) scrisse: «Celum igitur 
primum est omnino uniforme et immobile, quia nullum uniforme omnino 
circularem habet rationem inceptione sui motus in parte una potius quam 
in alia: quare cum ubique non possit incipere, nusquam incipiet, et sic 
erit simpliciter immobile. Preterea nobilius est quod participat nobilita- 
tem sine motu quam cum motu. Cum igitur primum celum sit corpus pri- 
mum nobilissimum, bonitatem quam potest habere participabit sine mo- 
tu», mentre riteneva che il Primo Mobile fosse, per così dire, la « media 
proporzionale » fra l’Empireo, cielo uniforme, semplicissimo e immobile, 
e la sfera delle stelle fisse animate da più movimenti e distinta nelle sue 
varie parti (ibid., coll. 3-4). Secondo il Nardi, il primo degli argomenti del- 
lo Scoto si fondava su una proposizione della Physica aristotelica (VI, 4, 
234b, 10-20 = t. c. 32 € VI, 10, 240b, 30 sgg. = t. c. 88), per cui l’Empi- 
reo, nella sua assoluta uniformità di corpo sferico posto fuori dello spazio, 
in quanto non è contenuto da alcun altro corpo, dovrebbe essere del tutto 
indivisibile e, perciò, privo di parti. Il secondo argomento muoveva, invece, 
da una proposizione ricavata dal commento averroistico al De coelo, 11, 
comm. 64, e presupponeva il concetto aristotelico che il moto è «actus im- 
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perfecti » (De an., 111, 7, 4312, 6-7 = t. c. 28), ossia «actus existentis in po- 
tentia » (Tommaso d’Aquino, Exp. Phys., 111, lect. iii, 285; e cfr. Aristotele, 
Phys., tI, 1, 2012, 9-11 = t. c. 6; Metaph., x1, 9, 1065b, 14 sgg.), perché il 
movimento nasce sempre dalla mancanza e dal desiderio di qualcosa che 
costringe a muoversi e a cangiarsi. 

L’idea che l’Empireo sia il luogo immobile dell’universo, «il termine 
al quale si possono riferire tutti i movimenti, compreso quello della prima 
sfera mobile », fu accolta da vari filosofi medievali, come mostrano sia una 
“‘quaestio”’ sull’viri della Physica stesa dal giovane Ruggero Bacone, sia 
il Tractatus de sphaera (cap. 12, in Sphera mundi, cit., f. 154, col. 1) di 
maestro Campano di Novara, sia la Summa philosophiae dello Pseudo Gros- 
satesta (ed. L. Baur, in «Beitrige zur Geschichte der Philosophie des 
Mittelalters », IX, 1912, p. 593), sia il De Universo di Guglielmo d’Alvernia 
(1, i, 35) ove si legge: «Est igitur coelum empyreum velut amictus splen- 
doris totius mundi, et velut tectum pulchritudinis praeclari palatii Dei ac 
dominatoris omnium saeculorum, et velut operimentum speciosissimum 
templi ipsius, quod utique totus mundus est; et est habitaculum gloriae 
ipsius penetrale ac intimum». Al contrario Alberto Magno e Tommaso 
d’Aquino non parlarono dell’Empireo nei loro commenti alla Physica e al 
De caelo e ne trattarono soltanto nei loro testi teologici. Anzi, Alberto 
(In II Sent., dist. 2, a. 3) respinse apertamente le ragioni addotte da filosofi 
e teologi per dimostrare, con argomentazione scientifica, l’esistenza del- 
l’Empireo come cielo astronomico. Similmente Tommaso, nel giovanile 
commento alle Sentenze (11, dist. 2, Q. 2, a. 1), affermò che siffatti argo- 
menti «non sunt cogentes» e dichiarò che il cielo Empireo «nec naturali 
ratione sed per auctoritatem est habitum », concetto che ribadì in Summa 
theol., 1, q. 66, a. 3, richiamandosi a Beda, Strabone e Basilio. Insomma: 
l’Empireo è per i due grandi maestri domenicani un «cielo teologico», o 
meglio «un mondo soprannaturale, segregato dall'unità dell'universo astro- 
nomico, col quale non aveva rapporti fisici, sia spaziali che virtuali o in- 
fluenzali » (NARDI, Saggi, p. 200). Del resto, anche Bonaventura, che pure 
definì l’Empireo «inter corpora . . . luminosum maxime » (In ZZ Sent., dist. 
2, p.2, a. 1, q. 2)o «lux pura» (Breviloquium, 11, 3) e ne accettò, per ragio- 
ni teologiche, l’immobilità, non si nascose che gli argomenti puramente 
filosofici addotti in proposito non sono validi (In IZ Sent., loc. cit.). 

Tutto ciò induce il Nardi a ritenere che le dottrine professate da Dante 
a proposito dell’Empireo non derivino da Alberto Magno e, tanto meno, 
da Tommaso, ma siano piuttosto l’«eco» di antiche opinioni professate 
dallo Scoto, da Guglielmo d’Alvernia, ormai abbandonate nelle scuole 
teologiche, ma che avevano ancora qualche credito nella Facoltà delle 
arti. Sottolinea pure la diretta influenza della bonaventuriana metafisica 
della luce nella formazione della concezione dantesca dell’Empireo che è 
esposta, appunto, in questi passi del Convivio e quindi ripresa nella Com- 
media (Par., XXVII, 109-14} XXX, 38-42) e nell’Epistola a Cangrande, 64, 
67, 68-70, senza consistenti mutamenti. Quest'ultima opinione è però di- 
scussa da A. Mellone (La concezione dell’Empireo, in Ip., La dottrina di 
Dante Alighieri sulla prima creazione, Nocera Superiore, Convento S. Ma- 
ria degli Angeli, 1950; ma cfr. anche dello stesso Autore, Empireo, in ED, 
11, pp. 668-71) che, invece, sostiene l'originalità della concezione dell'Em- 
pireo nella Commedia e la sua diversità nei confronti delle tesi esposte nel 
Convivio. (Ma, a questo proposito, si veda piuttosto quanto scrive É. GiL- 
son, A la recherche de l’Empyrée, in « Revue des études italiennes », xI, 1965, 
pp. 147-61). 
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cielo Empireo, che è a dire cielo di fiamma o vero luminoso; e 
pongono esso essere immobile per avere in sé, secondo ciascuna 
parte, ciò che la sua materia vuole. E questo è cagione al Primo 
Mobile per avere velocissimo movimento; ché per lo ferventissimo 
appetito ch'è ’n ciascuna parte di quello nono cielo, che è imme- 


9. E questo è cagione... movimento: secondo il Nardi (Saggi, pp. 
205 sgg.; Nel mondo di Dante, pp. 65-77) lo stesso argomento che è servito 
per dimostrare l’immobilità dell’Empireo, serve anche per giustificare il 
velocissimo movimento del «Primo Mobile ». L’Empireo, infatti, è immo- 
bile perché è uniforme e perfetto in tutte le sue parti; mentre il nono cielo 
si muove entro il suo àmbito ed è, perciò, mosso dal ferventissimo appetito 
che ha ognî sua parte d’essere congiunta con ciascuna parte di quello divinis- 
simo ciel quieto. Ora, che i cieli siano mossi dal Primo motore immobile, 
ossia Dio, era dottrina aristotelica (Metaph., x11, 7, 10722, 26 sgg. = tt. 
cc. 36-37), interpretata e svolta da tutti 1 commentatori e sulla quale — 
nota sempre il Nardi - insisterono particolarmente Avicenna (Metaph., 1x, 
2), Averroè (Metaph., x11, comm. 36-37) e Alpetragio (De motibus celorum, 
ed. cit., loc. cit. al $ 5, qui a p. 128); e, al tempo di Dante, era ormai diven- 
tata un luogo comune della cultura scolastica. Non è invece un «luogo 
comune» il concetto dantesco del desiderio che ha ogni parte del Primo 
Mobile di congiungersi con ciascuna parte dell’Empireo; anzi, lo stesso 
Nardi nota che una simile idea non si trova né in Alberto né in Tommaso 
e che, se mai, si può pensare ad un passo di Avicenna (Metaph., 1x, 2) ove, 
parlando della ragione del moto celeste, si dice che il cielo è un corpo 
perfetto nella sua sostanza e perciò «gli competerebbe la quiete». Ma il 
cielo, sebbene sia tutto «in atto» per quanto concerne la sua sostanza, la 
sua forma sferica e la sua natura luminosa, è «in potenza» per quanto ri- 
guarda la sua situazione o stato, giacché «ciascuna parte di esso occupa un 
sito, un ubi, diverso da quello occupato da ogni altra sua parte, e quindi è 
capace di variare». 

Da questa capacità di passare da un luogo ad un altro e di occuparli 
tutti successivamente nascerebbe il desiderio del movimento; che rispon- 
de, appunto, al bisogno del corpo celeste di assomigliare totalmente alla 
Causa prima, ossia, secondo l’affermazione di Algazali (Philosophia, 1, tr. 
4, 2), di congiungersi al Primo Motore nelle sue proprietà. Naturalmente 
né Avicenna né Algazali ammisero mai un altro cielo oltre il Primo Mobile, 
a differenza di Dante che, da cristiano, pone anche l’Empireo ed afferma 
che il Primo Mobile è mosso dal desiderio di somigliare all’Empireo e non 
in modo immediato e assoluto al Motore immobile. Tale argomentazione 
sembra, però, al Nardi simile a quella di Michele Scoto (op. cit., f. 108r, 
col. 2) ed anche vicina a quella proposta negli Extracta de libro Nicholai 
peripatetici (cfr. Alberto Magno, Meteor., 111, tr. 4, 26, che identifica que- 
sto autore con lo stesso Michele Scoto) scoperti da ]}-B. Hauréau (De la 
philosophie scholastique, Paris, Pagnerre, 1850, 1, p. 471). Comunque, per 
lo studioso (che mi sembra abbia ben compreso l’atteggiamento generale 
di Dante), l’autore del Convivio dimostrerebbe, in questi passi, di posse- 
dere ancora una limitata conoscenza delle dottrine divulgate nelle scuole 
teologiche e formulerebbe le sue concezioni con notevole imprecisione, 
rivelando una cultura ancora non compiuta. 
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diato a quello, d'essere congiunta con ciascuna parte di quello di- 
vinissimo ciel quieto, in quello si rivolve con tanto desiderio, che la 
sua velocitade è quasi incomprensibile. E quieto e pacifico è lo luogo 
di quella somma Deitade che sola [sé] compiutamente vede. Que- 
sto loco è di spiriti beati, secondo che la Santa Chiesa vuole, che 
non può dire menzogna; e Aristotile pare ciò sentire, a chi bene lo 
’ntende, nel primo De Celo et Mundo. Questo è lo soprano edificio 


congiunta con ciascuna parte di quello divinissimo ciel quieto: arch.: 
congiunto con ciascuna parte di quello nono cielo divinissimo ciel quieto (St- 
MONELLI, Materiali, p. 117). La ripetizione è stata notata già dal cod. R4; 
EM, seguiti da tutti gli Edd., hanno compiuto l'emendamento e corretto 
l’insostenibile congiunto. 

in quello si rivolve: si muove e si volve entro l’Empireo; e cfr. Par., 11, 
112. 

ro. è lo luogo di quella somma Deitade: tutto l’universo sensibile è 
compreso nell'àmbito del cielo Empireo, che è «lo soprano edificio del 
mondo »; ma esso è pure il luogo della Divinità, la quale però non è circo- 
scritta nell’Empireo, come in un luogo proprio, bensì rivelata in questa 
asua prima e più alta opera» (NARDI, Saggi, p. 206). A proposito della 
distinzione dantesca tra l’Empireo e il «coelum Trinitatis », proprio di Dio 
e consistente in lui stesso (cfr. Alberto Magno, /n Z/ Sent., dist. 2, H, a. 7; 
Tommaso d’Aquino, Summa theol., 1, q. 61, a. 4 ad 3”), si veda quanto 
scrive il Mellone (Empireo, in ED, 11, p. 669). 

che sola [sé] compiutamente vede: la lacuna è nell’arch. e fu integrata 
così dal Biscioni fin dal 1723 (p. 80). La Simonelli (Materiali, p. 96) os- 
serva che si potrebbe integrare con «sé medesima» per parallelismo con 
v, 11: «a mirare ne la luce che sola sé medesima vede compiutamente ». 

di spiriti beati: è infatti, il luogo degli angeli, dai quali furono allonta- 
nati i ribelli, e delle anime beate (e cfr. Tommaso d’Aquino, Contra Gent., 
Iv, 87, e Summa theol., 1, q. 61, a. 4; q. 102, a. 2 ad 1”, e Bonaventura, 
In II Sent., dist. 2, p. 2, a. 2, q. 1). 

nel primo de Celo et Mundo: cfr. De caelo, 1, 3, 270b, 1-11 = t. c. 22: 
«Itaque, si quidem circulare corpus neque augmentum habere contingit 
neque decrementum, rationabile et inalterabile esse. Quod quidem igitur 
sempiternum, et neque augmentum habens neque decrementum, sed in- 
senescibile et inalterabile et impassibile est primum corporum, si quis sup- 
positis credit, manifestum ex dictis est. Videtur autem et ratio apparenti- 
bus testificari, et apparentia rationi. Omnes enim homines de diis habent 
existimationem, et omnes eum qui sursum Deo locum attribuunt, et Bar- 
bari et Graeci, quicunque quidem putant esse deos, palam ut immortali 
immortale coaptatum; impossibile enim aliter. Si quidem igitur est aliquid 
divinum, quemadmodum est, et nunc dicta de prima substantia corporea 
dicta sunt bene». 

Ma nell’Epistola a Cangrande (x111, 75) il riferimento è piuttosto a De 
caelo, 1, 2, 269b, 13-17 = t. c. 16: «Propter quod, ex omnibus utique his 
aliquis syllogizans, credet quod est aliquod praeter corpora quae hic et 
circa nos, alterum segregatum, tanto honorabiliorem habens naturam, 
quanto quidem plus elongatum est ab his quae hic». (E cfr. anche Alberto 
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del mondo, nel quale tutto lo mondo s’inchiude, e di fuori dal qua- 
le nulla è; ed esso non è in luogo ma formato fu solo ne la prima 
Mente, la quale li Greci dicono Protonoè. Questa è quella magni- 
ficenza, de la quale parlò il Salmista, quando dice a Dio: «Levata 
è la magnificenza tua sopra li cieli». E così ricogliendo ciò che ra- 
gionato è, pare che diece cieli siano, de li quali quello di Venere sia 


Magno, De caelo et mundo, I, tr. 3, 9-10; in part. 10: «Secundum hunc 
igitur modum dicimus, quod ultimum caelum horizontis supremi et ulti- 
mum convexum eius quod continet et includit in se totum tempus sempi- 
ternum, dicitur secundum antiquos aeternitas caeli, eo quod in tempore 
nec principium habet nec finem. Et ex hoc non sequitur, quod caelum et 
motum eius sit simpliciter aeternum, sed quodammodo secundum tempus, 
sicut ostendimus in octavo Physicorum. Hoc autem nomen aeternitatis caeli 
et motus eius derivaverunt antiqui ex ipso suo opere. Cum enim dicatur 
aeternitas esse durans et duret tam caelum quam motus eius in toto tem- 
pore absque eo quod excellatur a tempore, hoc opus et esse attenderunt, 
quando vocaverunt ipsum aeternum dicto modo aeternitatis, quia id quod 
est sempiternum, est semper durans cum tempore ...j necessarium est, 
ut spirituales res sicut substantiae divinae et corpora spiritualia superiora 
non mutentur secundum tempus omnino neque corrumpantur in suo esse 
et in sua substantia...Secundum ergo hunc modum quem diximus, 
ipsae tales substantiae sunt immutabiles et inalterabiles omnino, sed sunt 
perfectae, semper completae ad permanendum in sempiternum. Non enim 
est super eam aliqua alia causa causans eam et mutans eam secundum na- 
turam »). Il Berti (De Coelo, in ED, II, p. 331) ritiene però probabile che la 
citazione passi per l’Exf. tomista (1, lect. xxi, 213) dove si spiega, contro 
l’interpretazione di Alessandro di Afrodisia, che le realtà «‘‘extra coelum”’, 
di cui parla Aristotele, sono Dio e le sostanze separate». Ma l’‘‘interme- 
diario’”’ albertino sembra più probabile. 

11. non è in luogo: Aristotele (Phys., 1v, 5, 212b, 8-10 = t. c. 45) scrive, 
appunto: «Caelum autem, sicut dictum est, non est alicubi totum, neque 
in aliquo loco est: siquidem nullum corpus continet ipsum », ove s'intende 
per «luogo » il «terminus continentis immobilis » (idid., IV, 4, 2124, 20-21 = 
t. c. 41). Proprio da questa conclusione che rende problematica l’attri- 
buzione di un moto locale all’ottava sfera derivano le dottrine neoplato- 
niche già illustrate e la stessa ipotesi ‘‘teologica’’ dell'Empireo. E cfr. Par., 
XXI, 67. 

Protonoè: il termine, che significa «prima Mente», ‘Mente divina", è 
giunto a Dante probabilmente da Marciano Capella (De nuptiis Philologiae 
et Mercurii, 1, 6: «quippe Pronoees maior est filiarum»), per il tramite 
delle Derivationes di Uguccione da Pisa: «mois, id est mens, et componitur 
cum ‘“‘protos’’ quod est primum, et dicitur haec protonoe, id est prima 
nois, id est divina mens. Marcianus Capella nam: ‘‘quippe Pronoes maio- 
rem filiarum’’ ». A proposito dell’interpretazione del passo di Marciano 
Capella, si veda anche Scoto Eriugena, Annotationes in Marcianum, ed. 
C. E. Lutz, Cambridge, Mass., The Mediaeval Academy of America, 1939, 
p. 10 e Remigio d’Auxerre, Commentum in Martianum Capellam, libri 1-11, 
ed. C. E. Lutz, Leiden, Brill, 1962, p. 76. 

il Salmista: cfr. Ps., 8, 2: «elevata est magnificentia tua super caelos ». 
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lo terzo, del quale si fa menzione in quella parte che mostrare 
intendo. 

Ed è da sapere che ciascuno cielo di sotto al Cristallino ha due 
poli fermi, quanto a sé; e lo nono li ha fermi e fissi e non mutabili 
secondo alcuno respetto. E ciascuno, sì lo nono come li altri, hanno 
un cerchio, che si può chiamare equatore del suo cielo proprio; lo 
quale igualmente in ciascuna parte de la sua revoluzione è rimoto 
da l’uno polo e da l’altro, come può sensibilmente vedere chi volge 
un pomo, o altra cosa ritonda. E questo cerchio ha più rattezza nel 


13. ciascuno cielo... quanto a sé ecc.: ciascuno degli otto cieli che stan- 
no entro il nono, che è il Primo Mobile o Cristallino, hanno due poli che 
possono essere considerati fermi rispetto al cielo stesso. Tutti i cieli, dal- 
l'ottavo in poi, hanno infatti due movimenti. Il primo diurno (da oriente 
ad occidente) è loro trasmesso dal moto velocissimo in quella direzione, 
proprio del nono cielo; e, rispetto alla sfera che si muove per tale moto in- 
torno all’asse che congiunge i due poli, questi sono immobili. Ma i poli 
partecipano invece anch'essi all’altro movimento da occidente verso orien- 
te che veniva attribuito a tutti i cieli a partire dall’ottava sfera. L’unica 
eccezione è, naturalmente, costituita dai poli del Cristallino o Primo Mo- 
bile che ha come unico moto quello diurno; e, dunque, essi restano fermi 
e fissi e non mutabili secondo alcuno respetto. 

equatore: Dante usa questo termine in maniera generica, per indicare 
il cerchio di ciascuna sfera celeste distante ugualmente in ogni sua parte 
dai poli e perpendicolare all’asse di rotazione della sfera stessa (e cfr. E. 
POULLE, equatore, in ED, 11, p. 714). 

ha più rattezza: l’equatore è il cerchio che si muove con maggiore ra- 
pidità (cfr. im, v, 8); e si veda Aristotele, De caelo, 11, 8, 289b, 27-2902, 
7=tt. cc. 46-47: «Sed adhuc iterum, si quidem circuli manent, astra 
autem moventur, eadem et similiter erunt irrationabilia: accidet enim ve- 
locius moveri quae extra, et velocitates esse secundum magnitudines cir- 
culorum. Quoniam quidem igitur neque utraque moveri rationabile, neque 
astrum solum, relinquitur circulos quidem moveri, astra autem quiescere, 
et infixa circulis ferre: solum enim utique sic nullum irrationabile accidit. 
Celeriorem enim esse maioris circuli velocitatem rationabile, eorum quae 
circa idem centrum collocatorum. Sicut enim in aliis maius corpus velo- 
cius fertur propria latione, sic et in circularibus: maior enim ablatorum 
ab his quae ex centro, maioris circuli decisio. Itaque rationabiliter in aequali 
tempore maior circumfertur circulus. Et non divelli caclum propter hoc 
accidet, et quia ostensum est continuum ens totum»; Alberto Magno, De 
caelo et mundo, 11, tr. 3, 7: «Inter orbes enim, acceptos super eosdem po- 
los et idem centrum revolvi, quod est orbibus idem locus, maior orbis est 
velocior quam minor in motu diurno, eo quod perambulat locum magnum 
in tempore eodem in quo orbis minor perambulat locum parvum. Sicut 
enim in reliquis corporibus simplicibus corpus magnum aeque cito per- 
transit spatium maius, in quo minus eiusdem generis pertransit spatium 
minus, eo quod maius est velocius minore, ita est in corporibus rotundis, 
quando referuntur ad eosdem polos et idem centrum»; Alfragano, Liber 
de aggregationibus stellarum, 11, ed. Campani, pp. 64-5: «Ipsae [stellae]... 


13 
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muovere che alcuna parte del suo cielo, in ciascuno cielo, come 
può vedere chi bene considera. E ciascuna parte, quant’ella più è 
presso ad esso, tanto più rattamente si muove; quanto più n'è 
remota e più presso al polo, più è tarda, però che la sua revoluzione 
è minore, e conviene essere in uno medesimo tempo, di necessitade, 
con la maggiore. Dico ancora, che quanto lo cielo più è presso al 
cerchio equatore tanto è più nobile per comparazione a li suoi poli, 
però che ha più movimento e più attualitade e più vita e più forma, 
e più tocca di quello che è sopra sé, e per consequente più è virtuo- 


revolvuntur in circulis ad invicem aequidistantibus ac si ipsae omnes in 
circuitu unius puncti volvantur. Quaecumque ergo illarum est propin- 
quior illi puncto revolvitur in circulo parvo et videtur motus eius tardus. 
Et quae earum [est] pluris elongationis ab illo puncto revolvitur in circulo 
maiore quam sit circulus stellae propinquioris et videtur motus eius velo- 
cior motu illius secundum quantitatem magnitudinis circuli eius et elon- 
gationis ipsius ab illo puncto et procedere sic usque quo perveniat elon- 
gatio ab illo puncto ad stellas quae occidunt sub terra ». Il Toynbee (Stu- 
dies and Researches, pp. 64-5 = Ricerche e note, 1, p. 57) cita il testo di 
Alfragano nella traduzione di Giovanni Ispano, diversa da quella di Ghe- 
rardo da Cremona sopra citata, che sembra ancora più conveniente con il 
testo dantesco; mentre Busnelli e Vandelli suppongono un possibile riferi- 
mento alla Sphaera di Giovanni di Sacrobosco (John of Holywood). 

considera: sembra esatta l'osservazione dell’Angelitti (Sugli accenni dan- 
teschi ai segni, alle costellazioni ed al moto del cielo stellato da occidente in 
oriente di un grado in cento anni, in « Rivista di astronomia e scienze affini», 
VI, 1912, p. 443, nota 3) che Dante attribuisca qui a questo verbo «il si- 
gnificato tecnico di ‘‘fare osservazioni celesti o astronomiche” ». 

15. lo cielo... al cerchio equatore: quella parte di ciascun cielo che è 
più vicina al suo equatore. 

è più nobile: cfr. 1v, xvi, 4: «per questo vocabulo ‘‘nobilitade’’ s'intende 
perfezione di propria natura in ciascuna cosa». 

a li suoi poli: lacuna nell’arch. La congettura poli, assai buona per il 
senso, fu avanzata da EM e poi accettata da tutti gli altri Edd., che non la 
segnalarono (SIMONELLI, Materiali, p. 96). 

attualitade: termine scolastico (lat. ‘‘actualitas’’) che indica lo stato di 
“ciò che è in atto”’ e, pertanto, la relativa perfezione che ne deriva. E 
poiché 1’“‘atto”’ o ‘‘forma’’ dei cieli si realizza con il loro moto circolare, 
il moto più veloce implicherà una maggiore ‘‘attuazione’’. Perciò la parte 
del cielo più vicina all'equatore che si muove di moto velocissimo è più 
“in atto’”’ delle altre. 

più tocca di quello: la maggiore ampiezza del cerchio che l'equatore 
descrive nel moto del cielo intorno al proprio asse, permette alla parte della 
sfera che le è vicina di assorbire maggiormente le influenze del cielo su- 
periore e di partecipare maggiormente alla sua natura più nobile. Cfr. 
Aristotele, De caelo, 11, 10, 291a, 32-b, 8 = t. c. 58: «Accidit autem se- 
cundum rationem fieri uniuscuiusque motus elongationibus, propter hos 
quidem esse velociores, hos autem tardiores. Quoniam enim supponitur 
extremam caeli circulationem simplicem esse et velocissimam, aliorum 


CONVIVIO, II, iii, 15-16 14I 


so. Onde le stelle del Cielo Stellato sono più piene di vertù tra loro 
quanto più sono presso a questo cerchio. 
E in sul dosso di questo cerchio, nel cielo di Venere, del quale al 


autem tardiores et plures (unumquodque enim contra fertur caelo secun- 
dum sui ipsius circulum), rationabile iam propinquissimo quidem simplici 
et primae circulationi in plurimo tempore pertransire sui ipsius circulum, 
maxime autem distanti in minimo, aliorum autem propinquius semper 
in pluri, distantius autem in minori: propinquissimo enim maxime prae- 
valet, distanti autem maxime omnium minime propter distantiam »; Al- 
berto Magno, De caelo et mundo, 11, tr. 3, II: 4 Dicit enim Aristoteles, 
quod quaecumque stella propter propinquitatem suam ad orbem primum 
consequitur virtutem orbis primi consecutione forti, quod illa tanto magis 
retardatur a motu proprio et efficitur velocior in motu diurno et tardior 
in proprio. Quae autem sunt longinquae sicut sol et luna ab orbe primo, 
consequuntur minus de virtute primi motus et ideo minus retrahuntur a 
motu primo et efficiuntur velociores in motu proprio et tardiores in motu 
diurno ». 

più è virtuoso: il Nardi (Saggi, pp. 157-8) sottolinea che, sebbene Dante 
non segua la teoria matematica di Alpetragio e la sua spiegazione del moto 
dell’ottava sfera, è però fortemente attratto dal «concetto filosofico » che 
pervade l’intero sistema dell’astronomo arabo, secondo il quale «ogni sfera 
celeste partecipa al moto diurno dell’orbe supremo, per le virtù che riceve 
da questo, e per il desiderio di assomigliargli». Perciò, secondo che ogni 
sfera è più vicina all’orbe supremo e più sottoposta al suo influsso, ha 
maggiore virtù; mentre se è più distante partecipa «del moto della nona 
sfera con un certo ritardo, o difetto, proporzionale alla sua distanza dalla 
sfera motrice». 

le stelle del Cielo Stellato . .. cerchio: la maggiore virtù di queste stelle 
deriva dalla loro maggiore vicinanza all’equatore, per cui esse partecipano 
del suo più veloce movimento e, quindi, della sua maggiore ‘‘attualità’’. 
Cfr. Aristotele, De caelo, 11, 8, 289b, 34-290a, 2 = t. c. 46: «Celeriorem 
enim esse maioris circuli velocitatem rationabile, eorum quae circa idem 
centrum collocatorum. Sicut enim in aliis maius corpus velocius fertur 
propria latione, sic et in circularibus . . 

16. E in sul dosso... epiciclo: secondo i principi dell'astronomia tole- 
maica ogni pianeta percorre un piccolo cerchio detto «epiciclo », il cui cen- 
tro percorre un cerchio massimo, detto ‘‘deferente’’, eccentrico rispetto 
alla terra. Si noti che Dante usa talvolta il termine «epiciclo » (Par., VIII, 
3) per indicare il cielo, mentre, d’altro canto, riprende gli stessi termini 
di «cielo» e «spera» a proposito dell’epiciclo attribuendogli — si direbbe — 
la stessa figura sferica dei cieli; e ciò nonostante che il moto del pianeta 
sul suo epiciclo e dell’epiciclo sul suo deferente si effettuino su di un piano 
e non su una superficie sferica (cfr. E. POULLE, epiciclo, in ED, 11, p. 697). 

utile, per intendere, in generale, la concezione corrente degli epicicli, 
la citazione di Alberto Magno, De caelo et mundo, 11, tr. 3, 9: «Illi enim qui 
dicunt esse excentricos et epicyclos, excentricos ponunt moveri super cen- 
tra mobilia, quorum centra moventur super circulos parvos circa centrum 
mundi, et ideo stella, quae est in excentrico, aliquando est in auge et 
aliquando in opposito augis. Epicyclos vero ponunt fabricatos esse, ita 
quod centrum eorum sit in deferente excentrico, et tunc rotatio epicycli 
non dividit excentricum ». 
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presente si tratta, è una speretta che per sé medesima in esso cielo si 
volge; lo cerchio de la quale li astrologi chiamano epiciclo. E sì come 
la grande spera due poli volge, così questa picciola, e così ha questa 
picciola lo cerchio equatore, e così è più nobile quanto è più presso 
di quello; e in su l'arco, 0 vero dosso, di questo cerchio è fissa la lu- 
centissima stella di Venere. E avvegna che detto sia essere diece 
cieli, secondo la stretta veritade questo numero non li comprende 
tutti; ché questo di cui è fatta menzione, cioè l’epiciclo nel quale è 
fissa la stella, è uno cielo per sé, o vero spera, e non ha una essenza 
con quello che ’l porta: avvegna che più sia connaturato ad esso che 
li altri; e con esso è chiamato uno cielo, e dinominasi l’uno e l’altro 
da la stella. Come li altri cieli e l'altre stelle siano, non è al presente 
da trattare: basti ciò che detto è de la veritade del terzo cielo, del 
quale al presente intendo e del quale compiutamente è mostrato 
quello che al presente n’è mestiere. 


IV [v]. Poi ch'è mostrato nel precedente capitolo quale è questo 
terzo cielo e come in sé medesimo è disposto, resta di mostrare chi 
sono questi che ’1 muovono. È adunque da sapere primamente che li 


per sé medesima ...si volge: ha cioè un proprio moto particolare. 

due poli volge: aggira, cioè, i due poli, muovendosi sull'asse (parola 
mai usata da Dante) che li congiunge. 

17. diece cieli...tutti: Busnelli e Vandelli spostano la virgola da dopo 
cieli a dopo veritade, ritenendo che Dante voglia dire: «parlando in senso 
stretto, i veri e propri cieli non sono che dieci», cioè i sette cieli dei pia- 
neti, l’ottava sfera delle stelle fisse, il Primo Mobile e l'Empireo. Anche 
Alberto Magno (De caelo et mundo, 11, tr. 3, 11) parla di dieci sfere, ma in 
un senso diverso da quello di Dante, come risulta dal passo cit. al $ 5, qui 
a p. 127; e, si veda, quindi, quanto egli dice, a proposito del numero delle 
sfere celesti, secondo Alpetragio e Tolomeo. 

e non ha una essenza: Dante intende sottolineare la diversità tra le ‘‘sfe- 
re”’ degli epicicli e quella del proprio deferente, anche se afferma che il 
«cielo» epiciclale è più simile e connaturato ad esso. Si noti che anche 
Tommaso d’Aquino (Exp. Metaph., xt, lect. x, 2581 sgg.) parla delle 
«sfere» degli epicicli e porta il numero totale delle sfere a quarantanove, 
secondo il calcolo di Tolomeo (ma cfr. NarDI, Saggi, pp. 6-8). 

da la stella: si tratta, in realtà, di pianeti, con la sola eccezione del sole; 
Dante usa naturalmente quel termine nel senso assai lato con cui era usato 
al suo tempo. 


IV, 2. li movitori... separate da materia: le Intelligenze motrici dei sin- 
goli cieli, che Dante concepisce come forme ‘‘pure’’, di natura intellettuale 
(cfr. Mon., 1, xii, 5: «substantie intellectuales »), non miste a materia (cfr. 
III, iv, 9: «sustanze partite da materia », cioè intelligenze; ed Ep., X1I1, 78) 
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movitori di quelli [cieli] sono sustanze separate da materia, cioè in- 
telligenze, le quali la volgare gente chiamano Angeli. E di queste 


e, pertanto, dotate di vita speculativa senza fine (cfr. Par., xx1x, 22 e 33). 
Secondo Busnelli e Vandelli, Dante si atterrebbe anche in questo caso 
all'opinione di Tommaso (nonostante fosse stata condannata a Parigi dal 
vescovo Tempier nel 1277) e respingerebbe «l’opinione della scuola ago- 
stinica e francescana, che ammetteva una sostanza unita alla forma anche 
negli angeli o sostanze separate»; e adducono a conforto la Summa contra 
Gent., Il, so, ove si legge appunto: «Quicquid . . . in rebus est subsistens 
ex materia et forma compositum, est compositum ex materia et forma in- 
dividuali. Intellectus autem non potest esse compositus ex materia et for- 
ma individuali; species enim rerum intellectarum fiunt intelligibiles actu 
per hoc quod a materia individuali abstrahuntur: secundum autem quod 
sunt intelligibiles actu, fiunt unum cum intellectu; unde et intellectum 
oportet esse absque materia individuali. Non est igitur substantia intel- 
ligens ex materia et forma composita »; e quindi analoghi argomenti sono 
tratti dalla considerazione dell’‘‘actio’’, della ‘‘forma’’ e della ‘‘materia’’, 
per concludere che «substantiae intelligentes immateriales sunt, sicut et 
incorporeae », secondo quanto affermano anche lo Pseudo-Dionigi (De div. 
nom., v,$ 8, 275), la Summa theol., 1, q. 50, a. 2 e il De substantiis separatis, 
a. 5-6. 

Pure il Foster (Tommaso d'Aquino, in ED, v, pp. 637-8) rileva la con- 
cordanza tra Dante e Tommaso; ma sottolinea come il Poeta non mostri 
interesse per l’ulteriore deduzione tomista relativa alla diversità ‘in spe- 
cie'’” di ciascuna intelligenza (Summa theol., 1, Q. 50, a. 4). In effetti, il 
concetto di ‘sostanza separata’”’ intesa come ‘priva di materia”’ non è, 
certo, esclusivamente tomista, bensì appartiene ad una più vasta tradizio- 
ne scolastica, caratterizzata da una stretta adesione alle tesi aristoteliche 
(e basterà citare, ed esempio, Averroè, Metaph., xIl, comm. 42, ed. Ven. 
1562 cit., vol. viti, p. 326ra.: «Cum autem declaravit unam substantiam 
aeternam esse non in materia omnino, incoepit quaerere, utrum haec sub- 
stantia esset una aut plures, et si plures, quot sunt», e Alberto Magno, 
Metaph., x1, tr. 2, 17: «... dicendum relinquitur nobis de numero sub- 
stantiarum separatarum ex substantiis divinis, quae determinatae sunt a 
nobis »). 

quelli [cieli]: arch. : quelli. Busnelli e Vandelli ritengono inutile l’integra- 
zione proposta nell’ed. della SD e si attengono ai codd., respingendo anche 
l'emendamento del Biscioni che fin dal 1723 (p. 81) aveva letto quello. 
Citano, a proposito, Purg., XXIV, 39, «dove si ha, “ome qui, pronome plu- 
‘rale riferito a un termine plurale che si ricava dal senso di ciò che si ha 
avanti». 

la volgare gente chiamano Angeli: cfr. Alberto Magno, Metaph., x1, 
tr. 2, IO: «... et has intelligentias secundum vulgus angelos vocant». Il 
Nardi (Dal! Convivio alla Commedia, pp. 37 sgg.) ha sottolineato, a questo 
proposito, come «nell’angelologia medievale in genere e in quella dante- 
sca in particolare sia avvenuta una contaminazione di antichi miti zoro- 
astriani e giudaico-cristiani con elementi metafisici aristotelici »; e, com- 
mentando l’espressione tolgare gente, osserva che Busnelli e Vandelli 
hanno tralasciato di citare proprio Averroè, De coelo, 1, comm. 22, e i 
vari testi albertini ricordati da C. Baeumker (IWitelo, in «Beitrige zur 
Geschichte der Philosophie des Mittelalters », 111/2, 1908, p. 537, nota 3), 
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creature, sì come de li cieli, diversi diversamente hanno sentito, av- 
vegna che la veritade sia trovata. Furono certi filosofi, de’ quali pare 


ai quali aggiunge ancora un passo alla fine del De causis, II, tr. 5, 24. Lo 
studioso sottolinea che l’angelologia biblica non ha niente in comune con 
la dottrina aristotelica delle «intelligenze motrici», elaborata allo scopo 
di «saldare » l’unità del mondo sensibile con quello intelligibile (già infran- 
ta da Platone) e spiegare come quest’ultimo possa essere la causa dell’altro. 
Proprio per questo, Aristotele avrebbe posto, tra l’uno e l’altro mondo, le 
«intelligenze motrici» dei cieli come cause dirette del movimento di que- 
sti e di tutti gli infiussi che, col loro moto e con la loro luce, gli astri pro- 
ducono nella sfera dei quattro elementi. Certo, anche Aristotele s’ispirò 
alla mitologia corrente, che ad ogni pianeta legava il nome di una divinità 
celeste, ed alle dottrine astrologiche sugli influssi delle costellazioni e dei 
pianeti. Ma la fusione fra tradizione aristotelica e i temi religiosi e teologici 
dell’angelologia fu il frutto di un complesso processo di adattamento cul- 
turale e teorico imposto da ragioni religiose e filosofiche che interessa- 
rono il mondo ebraico e musulmano non meno di quello cristiano. 

3. Furono certi filosofi. ..sia loro operazione: il Nardi (ibid., pp. 
39 sgg.) rileva come Dante sapesse che nella Metaphysica (x11, 8, 10742, 
15 sgg. = t. c. 48) Aristotele aveva dedotto il numero di cinquantacinque 
oppure di quarantasette Intelligenze motrici dal numero dei movimenti 
siderei, quali a lui risultavano attraverso la critica delle teorie planetarie 
di Eudosso e di Callippo, ed aveva affermato che, se ne fossero esistite 
delle altre, avrebbero anch’esse dovuto muovere un cielo («Si enim essent 
aliae, moverent utique fines existentes lationis »). Sicché, nella Metaphysi- 
ca, lo Stagirita non sembra concepire l’esistenza di altre intelligenze sepa- 
rate, oltre a quelle necessarie per spiegare i movimenti celesti. Ciò è ri- 
conosciuto, del resto, anche da Tommaso d’Aquino (Exp. Metaph., xII, 
lect. x, 2588) che, tuttavia (ibid., 2589), ritiene tale argomentazione non 
«necessaria», ossia priva di un assoluto valore apodittico («Sed tamen 
primum non est necessarium, scilicet quod omnis substantia immaterialis 
et impassibilis sit finis alicuius motus caelestis. Potest enim dici quod sunt 
aliquae substantiae separatae altiores, quam ut sint proportionatae quasi 
fines caelestibus motibus; quod ponere non est inconveniens. Non enim 
substantiae immateriales sunt propter corporalia, sed magis e converso »); 
e cfr. anche Contra Gent., 11, 92. 

Quanto, poi, all’accenno al De caelo, ove Aristotele avrebbe mostrato 
opinione diversa, il Nardi ritiene che Dante abbia fatto attenzione, più 
che al testo dello Stagirita, al commento tomista (I, lect. xxi, 213) ad un 
passo «incidentale » dello scritto aristotelico (I, 9, 2792, 19-22 = t. c. 100) 
che suona così: «. .. neque est ullius neque una transmutatio eorum quae 
super eam quae maxime extra ordinata lationem. Sed inalterabilia et impas- 
sibilia, optimam habentia vitam et per se sufficientissimam, perficiunt 
toto aeterno ». L’Aquinate, allontanandosi sia dall’interpretazione di Aver- 
roè, sia da quella di Simplicio, così lo commenta: «... hoc non videtur 
esse verum, quod corporum caelestium non sit aliqua transmutatio, cum 
moveantur localiter: nisi forte exponamus de transmutatione quae est in 
substantia. Sed haec videtur extorta expositio, cum Philosophus universa- 
liter omnem mutationem excludat. Similiter etiam non potest dici proprie 
quod caelum sit ibi, idest extra caelum. Et ideo convenientius est quod hoc 
intelligatur de Deo et de substantiis separatis, quae manifeste neque tem- 
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essere Aristotile ne-la sua Metafisica (avvegna che nel primo di Cielo 
incidentemente paia sentire altrimenti), che credettero solamente 
essere tante queste, quante circulazioni fossero ne li cieli, e non più: 
dicendo che l’altre sarebbero state etternalmente indarno, sanza 
operazione; ch’era impossibile, con ciò sia cosa che loro essere sia 
loro operazione. Altri furono, sì come Plato, uomo eccellentissimo, 


pore neque loco continentur, cum sint separatae ab omni magnitudine 
et motu. Huiusmodi autem substantiae dicuntur esse ibi, idest extra cae- 
lum, non sicut in loco, sed sicut non contenta nec inclusa sub continentia 
corporalium rerum, sed totam corporalem naturam excedentia. Et his 
convenit quod dicitur, quod eorum nulla sit transmutatio: quia superexce- 
dunt supremam lationem, scilicet ultimae sphaerae, quae ordinatur sicut 
extrinseca et contentiva omnis mutationis?». E si tratta, certamente, di 
un'opinione che non si trova né nel commento averroista né in quello 
albertista e neppure nei ‘‘tradizionalisti’’ che ponevano piuttosto in rilievo 
il contrasto tra «filosofi» e «teologi» intorno alla concezione delle «intel- 
ligenze separate », sottolineato anche dalla condanna del Tempier. 
Comunque Dante, dopo il breve inciso, procede invece ad esporre pro- 
prio l’opinione dei «filosofi », scrivendo che essi credettero solamente essere 
tante queste [intelligenze], quante circulazioni fossero ne li cieli, e non più: 
dicendo che l'altre sarebbero state etternalmente indarno, sanza operazione: 
dottrina, questa, che il Nardi afferma essere chiaramente esposta da Aver- 
roè (Metaph., x11, comm. 44, ed. Ven. 1562 cit., vol. vili, p. 327va: «Et 
ideo dicit Aristoteles quod, si aliquae substantiae essent non moventes, 
essent ociosae »), e ripresa anche da Alberto Magno che la fa propria (cfr. 
Metaph., x1, tr. 2, 27: «Et sic iterum redibit, quod numerus substantiarum 
separatarum moventium est secundum numerum eorum quae moventur, 
accipiendus, et si aliquae essent substantiae separatae non-moventes, sicut 
dixit Plato, essent otiosae, quia substantiae tales non ponuntur in numero 
et ordine causatorum, sed potius in numero et ordine causarum, et causae 
non possunt causare esse in inferioribus nisi per motum superiorum »). 
Nella concezione aristotelica e averroistica esiste, dunque, un legame es- 
senziale tra le Intelligenze motrici e i cieli che esse muovono; e proprio 
per questo, se vi fossero altre intelligenze oltre il numero delle circulazio- 
ni...me li cieli sarebbero c«oziose» e, quindi, prive di quell’operazione 
che costituisce il loro essere. Per il Nardi, una simile argomentazione, così 
seguita da Dante, è schiettamente aristotelica e averroistica, come dimostre- 
rebbero taluni luoghi specifici dello stesso Averroè (Metaph., xIt, comm. 
so a xII, 6, 1071b, 20-22) e di Giovanni di Jandun (Metaph., xII, q. 9). 
© chiaro però che Dante qui intende esporre il modo di vedere di certi 
filosofi, secondo i quali è, appunto, impossibile che delle sostanze eterne 
siano sanza operazione, giacché in esse v’è assoluta coincidenza tra '‘esse’’ 
e ‘‘operatio’’. Se poi il poeta accetti o no la loro posizione può essere chia- 
rito dal riscontro con Mon., 1, iii, 7, ove confronta l’intelletto possibile 
umano, che passa dal non conoscere al conoscere e da una conoscenza 
all’altra, con l’intendere delle Intelligenze motrici, e sottolinea che queste 
sono forme puramente intellettuali il cui essere «nichil est aliud quam intel- 
ligere ». (Ma per l’analisi di questo testo e le conseguenze che il Nardi ne 
trae, si veda il suo commento alla Monarchia, in Opp. min., 11, pp. 296 sgg.). 
4. Altri furono, sì come Plato ecc.: Platone, cioè, non limitò il numero 
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che puosero non solamente tante Intelligenze quanti sono li movi- 
menti del cielo, ma eziandio quante sono le spezie de le cose (cioè 


delle Intelligenze al numero dei moti celesti, ma pose altrettante Intelligen- 
ze corrispondenti sia alle specie delle cose fisiche, come gli uomini e l'oro, 
sia ai concetti matematici, come le /arghezze. Dante identifica, insomma, 
le ‘idee’ platoniche con altrettante Intelligenze separate eternamente im- 
mutabili, ispirandosi ai testi di Aristotele e dei suoi commentatori. Già 
Aristotele chiama infatti «sostanze eterne» le Idee platoniche (Metaphi., 
xI11, 6, 1071b, 14 sgg. = t. c. 30) che afferma essere immutabili, eterna- 
mente in atto e, appunto, «separate » (Metaph., I, 9, 991b, 1 sgg. = t. c. 33), 
dichiarando che Platone le considera come causa dell’essere delle cose 
sensibili (ibid., 991b, 3-4 = t. c. 33) ed «esemplari» di esse (idid., 9912, 
20 sgg. = t. c. 32-33). Tuttavia (cfr. NarpI, Dal Convivio alla Commedia, 
PP. 47 Sgg.), per un principio più volte affermato dallo stesso Aristotele 
(Metaph., x11, 9, 10754, 3 sgg.), nelle cose separate da materia il soggetto 
pensante e il soggetto pensato coincidono in un atto eterno senza muta- 
mento; e ciò deve aver indotto, più tardi, i neoplatonici a concepire le 
idee come altrettanti pensieri in atto di uno o più soggetti pensanti, i 
quali si possono veramente ritenere sostanze separate capaci di conoscere 
e di volere. Che poi le idee separate debbano essere dei soggetti intelligenti 
è affermazione che il Nardi ritrova sia nel commento di Averroè a De ani- 
ma, Ill, 4, t. c. 16, sia nel commento tomista (De an., 111, lect. ix); così 
come scorge una sostanziale assimilazione tra le idee platoniche e le Intel- 
ligenze motrici aristoteliche anche nel De substantiis separatis, 4 dello stes- 
so Aquinate. E, dunque, Dante, sulla linea di tali interpretazioni, può 
essere giunto facilmente a considerare le idee come sostanze separate. Lo 
stesso studioso insiste però anche su un altro tema (ripreso nel commento 
a Mon., 1, iii, 7 in Opp. min., 11, p. 297): la presenza, sullo sfondo di questa 
interpretazione di Platone e della sua teoria delle idee, del Liber de causis, 
altrove (111, ii, 4; vi, 4-6) adoperato esplicitamente da Dante. 

Quanto alle fonti alle quali il Poeta poteva attingere, a proposito della 
dottrina platonica delle idee, egli amplia largamente la rosa dei testi già 
indicati da Busnelli e Vandelli (Tommaso d'Aquino, De substantiis separa- 
tis, 1; Exp. Metaph., 1, lect. xvii; VII, lectt. v-vi; Alberto Magno, Metaph., 
I, tr. 4, 13, intitolato «Qualiter Plato posuit mathematica et principia ma- 
teriale et formale, et in quo conveniebat cum Pythagoricis et in quo dif- 
ferebat ab eis»; idid., tr. 5, capp. 5 e 9; Giovanni di Jandun, In Metaph., 
VII, Qq. 24 e 19), citando: Apuleio, De Platone et eius dogmate, 1, 5-6; Tertul- 
liano, De anima, 18; Agostino, De divers. quaest. LXXAIII, 46, e, soprat- 
tutto, Aristotele, Metaph., Vill, 1, 1042a, 11-12 = t. c. 1 («Singulariter 
vero quidam substantias dicunt esse species et mathematica »), il Timeo 
di Platone (40 D-E e 41 A-D; noto ad Alberto Magno nella versione la- 
tina di Calcidio) e un passo del De deo Socratis di Apuleio. Per quanto 
concerne la teoria delle ‘'idee matematiche” cita inoltre Aristotele, Metaph., 
I, 9, 992a, 1 sgg. = tt. cc. 42-43, e De an., I, 2, 404b, 20-21 = t. c. 26, 
ove si accenna alla «prima longitudo, et latitudo, et altitudo, alia autem 
simili modo ». Le indicazioni del Nardi, pure preziose, vanno certo al di là 
delle effettive conoscenze filosofiche di Dante; mi sembra però particolar- 
mente importante il richiamo al Liber de causis c al Timeo platonico (che 
aveva avuto tanta fortuna presso i filosofi del XII secolo). E cfr. M. CRri- 
STIANI, Timeo, in ED, V, pp. 604-5. 
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le maniere de le cose): sì come è una spezie tutti li uomini, e un’altra 
tutto l’oro, e un'altra tutte le larghezze, e così di tutte. E volsero che 
sì come le Intelligenze de li cieli sono generatrici di quelli, ciascuna 
del suo, così queste fossero generatrici de l’altre cose ed essempli, 
ciascuna de la sua spezie; e chiamale Plato ‘‘idee’’, che tanto è a dire 
quanto forme e nature universali. Li gentili le chiamano Dei e Dee, 


le maniere de le cose: cioè le ‘‘specie’’ delle cose (e cfr. VE, 11, vii, 2). 
Per l’uso filosofico medievale di questo vocabolo, Busnelli e Vandelli ci- 
tano Domenico Gundisalvi, De immortalitate animae (ed. G. Bùlow, in 
«Beitrige zur Geschichte der Philosophie des Mittelalters», 11/3, 1897), 
pp. 9 e 45. 

5. sono generatrici di quelli ecc.: Dante pensa probabilmente a Pla- 
tone, Avicenna e Algazali. Il Nardi (ibid., pp. 49-50) osserva che Platone, 
nel Timeo (38 C sgg.), ritiene i corpi celesti prodotti direttamente dal 
Demiurgo, ma che quanto scrive Dante è invece esatto nei confronti di 
Avicenna (cfr. Metaph., 1x, 4) e di Algazali secondo i quali le Intelligenze 
celesti sono produttrici di tali corpi. Gli sembra pertanto utile, per chia- 
rire il senso della frase, il richiamo alle dottrine espresse da Proclo nel 
suo commento al 7imeo e nella Elementatio theologica (dalla quale deriva 
appunto il Liber de causis; e cfr. Le «Liber de causis». Edition établie à 
l’aide de 90 manuscrits avec introduction et notes par A. PATTIN, in 
«Tijdschrift voor filosofie», xxvirt, 1966, pp. 92-8, e A. MELLONE, De 
Causis, in ED, 11, pp. 327-9), ed alla cosiddetta Theologia Aristotelis di cui 
è ben nota la notevole influenza sulla tradizione peripatetica araba e, in 
particolare, su Avicenna. Comunque - sottolinea ancora il Nardi —- se pure 
le Idee hanno una «funzione analoga» a quella delle Intelligenze motrici, 
per Dante se ne differenziano perché sono generatrici de l’altre cose che 
non sono i cieli ed essempli, ciascuna de la sua spezie, ossia esemplari tipici 
ai quali si conformano le ‘“‘specie’’ delle cose reali. Sicché le Idee sono 
cause e modelli eterni delle cose generabili e corruttibili, nella «sphaera 
activorum et passivorum », ossia nel mondo naturale. 

e chiamale Pilato “‘idee’’ . .. nature universali: il Moore (Studies, 1, pp. 
163-4) ha proposto come fonte Cicerone, Or., I11 e Agostino, De civ. Det, 
via, 28, mentre Busnelli e Vandelli si richiamano a Tommaso, De veritate, 
q. 3, a. 7, ove si legge: «. . . Plato, qui primus introduxit ideas, non posuit 
ideas accidentium, sed solum substantiarum», e ivi, a..1: «... ideas latine 
possumus dicere species, vel formas». Il Nardi (:bid., p. 51) considera 
assai più importante il riferimento ad Agostino, De divers. quaest. LXXX- 
III, 46, al quale si sono spesso ispirati filosofi e teologi medievali, ma ri- 
corda anche Apuleio, De Platone et eius dogmate, 1, 5-6 e Tertulliano, De 
anima, 18, come ‘anelli’ intermediari tra Cicerone ed Agostino. Propende 
però, giustamente, a considerare come fonte più diretta il passo di Aristo- 
tele (Metaph., viti, 1, 1042a, 15 = t. c. 2) ove, nell’originale greco, il ter- 
mine platonico idfa è sinonimo di et80c, sempre tradotto con ‘‘species’ 
o ‘‘forma”’. 

6. Li gentili le chiamano Dei e Dee: cfr. Aristotele, Metaph., x11, 8, 
10742, 38-b, 1-13 = t. c. so: «Tradita sunt autem a senioribus et antiquis, 
in fabulae figura dimissa posterioribus, quia dii sunt hi, et continet di- 
vinam naturam universalem. Reliqua vero fabulose iam adducta sunt ad 
persuasionem multorum, et ad opportunitatem multorum, ad leges etiam 
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avvegna che non così filosoficamente intendessero quelle come Pla- 
to, e adoravano le loro imagini, e faceano loro grandissimi templi: 
sì come a Giuno, la quale dissero dea di potenza; sì come a Pallade 
o vero Minerva, la quale dissero dea di sapienza; sì come a Vul- 
cano, lo quale dissero dio del fuoco, ed a Cerere, la quale dissero 
dea de la biada. Le quali cose e oppinioni manifesta la testimo- 
nianza de’ poeti, che ritraggono in parte alcuna lo modo de’ gentili 
e ne li sacrifici e ne la loro fede; e anco si manifesta in molti nomi 
antichi rimasi o per nomi o per sopranomi a lochi e antichi edifici, 
come può bene ritrovare chi vuole. 


conferens. Conformes enim hominibus hos, et aliorum animalium qui- 
busdam similes dicunt, et his altera consequentia, et dictis similia: a qui- 
bus, si quis separans id accipiat solum, quod primum Deos existimaverunt 
primas substantias esse, et divine utique dictum esse putabit, et secundum 
quamdam verisimilitudinem. Et saepe inventa ad possibile unaquaque, et 
arte, et philosophia, et iterum corruptis, et has opiniones eorum quasi reli- 
quias usque nunc salvatas esse ». (E cfr. Alberto Magno, Metaph., x1, tr. 2, 
29: «Quod autem de caelo et astris traditum est a senioribus et antiquissi- 
mis, in fabulae figura dimissum est a posterioribus. Est autem horum sen- 
tentia, quod caelestia corpora sunt dii, et quod haec divina continent uni- 
versam naturam et habent eam in potestate convertendi, prout volunt, ad 
libitum. Et reliqua quae de his dicta sunt ab antiquis, iam a posteris sunt 
adducta ad persuasionem multorum vulgarium et conversa sunt ad leges, 
quibus coluntur religiones eorum, et ad conferens ad vitam hominum, ita 
quod colant ea supplicationibus et sacrificiis, ut ad propitiationem et placa- 
tionem inducant. Dicunt enim caelestes substantias esse conformes homi- 
nibus et ad similitudinem transformant eos animalium aliorum. Circa hoc 
autem multa dicunt consequentia quadam similitudinis, quae sunt similia 
dictis. Si quis autem separans et distinguens dicta eorum, id solum accipiat 
ab eis quod ista dicunt esse deos, tunc etiam ab his accipimus existi- 
mationem, quod substantiae separatae sunt quaedam divinae substantiae, 
et qui sic dicit, putabit dici ad possibile ea quae saepe per successiones 
philosophorum inventa sunt. Quorum omnium opinio semper fuit, quod 
istae substantiae essent dii et nobiles et in caelis haberent habitationem, 
quoniam et ante haec nostra tempora fuit philosophia et forte secundum 
successiones saeculorum et temporum saepe corrupta et iterum reinventa 
sicut et aliae artes»; passo che sembra più vicino all’intenzione dantesca 
dell’Exp. tomista, xII, lect. x, 2597, spesso citata). Il Nardi (:did., pp. 51-2), 
propone, anche in questo caso, un opportuno richiamo al Timeo platonico 
(40, D-E), e, soprattutto, a quanto si legge nel discorsi del Demiurgo agli 
dei inferiori (41, A-D), passo ben noto nella traduzione di Calcidio e spesso 
citato da Alberto Magno; e ricorda anche il De deo Socratis di Apuleio. 
Ma per i problemi posti da questo rapporto così istituito da Dante tra gli 
angeli e le divinità pagane, cfr. MooRE, Studies, 1, pp. 163-4; RENUCCI, Dan- 
te disciple et juge du monde gréco-latin, Paris, Les Belles Lettres, 1954, pp. 
197-9 e la trattazione specifica del BEMROSE, op. cit., pp. 117-25. 

La Ageno (Riflessioni, p. 92) ritiene necessario integrare il testo, mutando 
chiamano in chiama[va]no. 

7. per sopranomi ... edifici: il Pézard (tr. fr., p. 323) cita, ad esempio, 
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E avvegna che per ragione umana queste oppinioni di sopra fos- 
sero fornite, e per esperienza non lieve, la veritade ancora per 
loro veduta non fue, e per difetto di ragione e per difetto d’am- 
maestramento; ché pur per ragione veder si può in molto maggiore 
numero esser le creature sopra dette, che non sono li effetti che 


il luogo detto «Camarti» (= «casa di Marte») a Firenze (e cfr. G. Villani, 
Cron., 1, 38, 42) o la «Diana» di Siena (Purg., xIll, 153). 

8. per esperienza non lieve: cioè, per mezzo delle osservazioni e dei 
calcoli astronomici necessari per determinare il numero dei moti celesti. 

per difetto di ragione ... ammaestramento: per un ragionamento in- 
sufficiente da parte di chi ha speculato su questi argomenti, e per man- 
canza di un insegnamento esatto e veritiero da parte di chi non ha potuto 
investigare per proprio conto un tema così difficile ed ha ricevuto le dot- 
trine altrui. Il Nardi (Dal Convivio alla Commedia, pp. 53-4) riconosce che, 
su questo punto, Dante si avvicina piuttosto all’atteggiamento di Tom- 
maso d’Aquino (espresso in Exp. Metaph., x11, lect. x, 2586 sgg.) che a 
quello di Alberto Magno (Metaph., xI, tr. 2, 30). Per quest’ultimo, dal 
punto di vista filosofico che non coincide necessariamente con quello 
della fede, il ragionamento di Aristotele è del tutto esatto e rigoroso e porta 
necessariamente a concludere che se vi fossero altre sostanze separate, 
oltre alle Intelligenze motrici, «essent otiosae » (ibid., 27). Per Tommaso, 
invece — come s’è visto -, il procedimento argomentativo aristotelico fatto 
proprio anche da Averroè è semplicemente probabile e per nulla necessa- 
rio, tanto che (2589) «Potest... dici quod sunt aliquae substantiae sepa- 
ratae altiores, quam ut sint proportionatae quasi fines caelestibus motibus; 
quod ponere non est inconveniens»; e questa è anzi la verità alla luce 
degli insegnamenti della fede. Così Tommaso, nella Summa contra Gent., 
11, 92, può svolgere ampiamente una tale discussione, mirando a dimostra- 
re, proprio sul fondamento di princìpi propri della filosofia aristotelica, 
che «sunt multo plures substantiae intellectuales a corporibus separatae 
quam sint motus caelestes ». 

Quanto al significato dell’espressione per difetto d’ammaestramento, il 
Nardi concorda con Busnelli e Vandelli nel ritenere che si tratti, soprat- 
tutto, di un difetto di rivelazione divina e, cioè, che mancò ai pagani 
quella superiore sapienza largita direttamente da Dio di cui goderono, in- 
vece, gli ebrei (e cfr. oltre, v). Infatti non è possibile agli uomini conoscere 
gli effetti delle sostanze separate non motrici, che non siano cioè mostrate, 
come nel caso di quelle motrici, dai moti celesti. 

li effetti che [per] li uomini si possono intendere: arch.: li effetti che li 
uomini non si possono intendere (SIMONELLI, Materiali, pp. 118-20, ove si 
rileva che a, d, c concordano su questo testo e che, invece, è legge: ... che li 
uomini non possono intendere). L'ed. del 1529 (Zoppino) lasciò cadere non 
‘si; e tale emendamento fu accettato da tutti gli Edd. seguenti, sino al 
testo della SD qui presentato. Busnelli e Vandelli ritennero preferibile 
supplire con [da], ma ritennero anche possibile leggere: li effetti che li 
uomini non sì («cioè non così, come fecero quelli, ma altrimenti») possono 
intendere. Per la Simonelli una simile interpretazione non è chiara, così 
come ritiene inaccettabile l’ipotesi avanzata dai due commentatori «che 
vi sia di mezzo una variante marginale introdotta nel testo »; piuttosto, 
ritiene che si tratti di una lacuna di copista alla quale si potrebbe sup- 
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[per] li uomini si possono intendere. E l’una ragione è questa. Nes- 
suno dubita, né filosofo né gentile né giudeo né cristiano né alcuna 
setta, ch’elle non siano piene di tutta beatitudine, o tutte o la mag- 
gior parte, e che quelle beate non siano in perfettissimo stato. On- 
de, con ciò sia cosa che quella che è qui l’umana natura non pur 
una beatitudine abbia, ma due, sì com'è quella de la vita civile, 
e quella de la contemplativa, inrazionale sarebbe se noi vedemo 
quelle avere la beatitudine de la vita attiva, cioè civile, nel governare 
del mondo, e non avessero quella de la contemplativa, la quale è 
più eccellente e più divina. E con ciò sia cosa che quella che ha la 


plire, seguendo il ragionamento di Dante. Questi anticiperebbe qui, in 
modo sintetico, i seguenti argomenti che poi svilupperà nel corso del ca- 
pitolo ($$ 11-15): per mezzo della ragione gli uomini possono infatti con- 
cludere: 1) che il numero delle Intelligenze separate supera il numero degli 
effetti da esse causati e percepibili dall’intelletto umano, e 2) che, avendo 
Dio potuto liberamente fare un numero illimitato di angeli, tale e cioè il- 
limitato deve essere il numero delle Intelligenze separate e, quindi, al di 
là delle nostre capacità intellettive che sono limitate. Su queste premesse 
la Simonelli propone una ricostruzione del testo (li effetti che li uomini 
[possono intendere; e in molto maggior numero essere che li uomini) non sì pos- 
sono intendere) ingegnosa, ma assai ipotetica. 

g. Nessuno dubita... perfettissimo stato: cfr. Aristotele, De caelo, 1, 
3, 270b, s-11 = t. c. 22: «Omnes enim homines de diis habent existima- 
tionem, et omnes eum qui sursum Deo locum attribuunt, et Barbari et 
Graeci, quicumque quidem putant esse deos, palam ut immortali immor- 
tale coaptatum; impossibile enim aliter. Si quidem igitur est aliquid di- 
vinum, quemadmodum est, et tunc dicta de prima substantia corporea 
dicta sunt bene»; Alberto Magno, De caelo et inundo, 1, tr. 1, 9: «Hoc 
enim tam Graeci philosophi dixerunt sicut Plato et sui sequaces, quam 
etiam alii ex gentibus Chaldaeorum et Aegyptiorum, quorum primus fuit 
Hermes Trismegistus, qui omnem deum in caelum sicut in locum sibi 
convenientem reducit, sive sit sumptus ex hominibus sive sit caelestis 
omnino. Ostenduntur autem omnia haec in libris de natura deorum, quos 
diversi philosophi scripserunt, et ideo etiam a nobis tunc veritas de his 
tradetur, quando agemus de deorum natura ». 

10. non pur una beatitudine . .. contemplativa: il ragionamento dante- 
sco muove proprio dalla distinzione tra la beatitudine della vita attiva e 
della vita contemplativa che Aristotele svolge nel x libro dell’Ethkica, dal 
cap. 7 (1177a, 12) al cap. 9 compreso (1179a, 32); ma è da osservare che 
anche in Averroè (Metaph., xII, comm. 44) si trova attribuita alle Intel- 
ligenze celesti la stessa distinzione delle due beatitudini umane, con la 
conseguenza che le Intelligenze motrici godono della beatitudine della 
vita attiva in quanto governatrici del mondo, ma non della suprema beati- 
tudine della vita contemplativa. 

è più eccellente e più divina: cfr. Aristotele, Eth., x, 7, 11779, 12-17 
cit. a I,i, I, quia p. 5,€ x, 8, 1178b, 25-32: «Diis quidem enim omnis vita 
beata, hominibus autem in quantum similitudo quedam talis operacionis 
existit, aliorum autem animalium nullum felix est, quia nequaquam com- 
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municat speculacione. In quantum utique pertendit speculacio, et feli- 
citas, et quibus magis existit speculari, et felices esse, non secundum ac- 
cidens, sed secundum speculacionem; hec enim secundum se ipsam hono- 
rabilis. Quare erit utique speculacio quedam ». 

Il Nardi (Dal Convivio alla Commedia, pp. 55 sg.) osserva che la con- 
clusione tratta da Dante al $ seguente (e cioè, che quell’intelligenza che 
ha la beatitudine del governare non possa l’altra avere e che, proprio per 
questo, conviene essere altre fuori di questo ministerio che solamente vivano 
speculando) è «veramente sconcertante» dal punto di vista tomistico e del 
tutto contrastante con i testi citati da Busnelli e Vandelli. Il ragionamento 
di Dante sembra, infatti, essere questo: la felicità della vita attiva o «ci- 
vile », consistente nel governare la città o il mondo, è meno perfetta della 
felicità della vita contemplativa; ma mentre gli uomini che si dedicano alla 
vita attiva possono, a loro tempo, dedicarsi anche alla speculazione, ciò 
non possono fare le Intelligenze motrici, perché queste, secondo Aristo- 
tele e il suo Commentatore, sono atti eterni e immutabili che non pos- 
sono passare da una beatitudine all'altra. Ma questa non è, certo, la con- 
cezione di Tommaso, per il quale le Intelligenze motrici dei cieli sono 
spiriti dell’ordine delle Virtù, cioè del quinto grado, secondo della secon- 
da Gerarchia, seguendo l’opinione di Dionigi (e cfr. Contra Gent., 111, 80; 
Summa theol., suppl., q. 72, a. 3). Per il Nardi, Dante seguirebbe qui il prin- 
cipio averroistico della corrispondenza delle virtù dei cieli alla maggiore o 
minore mobilità dei motori; per questo, sarebbe indotto a ritenere che le 
Intelligenze, cui è riservata la beatitudine della vita attiva e preclusa quella 
della vita contemplativa, appartengono aì corrispondenti ordini angelici, 
dai Serafini agli Angeli, sì che, in ognuno dei nove ordini, vi sarebbero 
spiriti che, avendo /a beatitudine del governare, non possono l’altra avere. 
(Ma cfr. anche, sempre del NARDI, Dante e la cultura medievale, pp. 314-5; 
ed ivi i rinvii a Par., xxVII, 46-78; VII, 34-7; XXVII, 65-6, ed ai $$ 13-15 
del cap. 11). Il Gilson (Dante et la philosophie, Paris, Vrin, 1939, pp. 140-I) 
ne conclude che «Tout se passe donc comme si, dès l'’Empyrée, Dante 
venait de décréter pour le monde des Anges la séparation de la contemplation 
et de l'action, autant dire, de la théologie et de l’Empire » (il corsivo è suo). 

In realtà, la posizione di Dante su questo problema (come rileva anche 
il FosTER, Tommaso d'Aquino, in ED, v, pp. 637-8) rispecchia il carattere 
particolare della sua angelologia che «difficilmente può ricondursi a una 
scuola o a un autore determinato ». Del resto, mentre qui e nei $$ sgg. 
afferma che molti angeli non sono Intelligenze motrici, nel cap. v, 13, 
assegna ai tre ordini inferiori il compito di muovere i tre cieli inferiori 
della Luna, di Mercurio e di Venere. Poi, in Par., xxviII, 46-129, il nesso 
tra gli angeli e i cieli viene riaffermato ed anzi esteso: gli angeli, per quanto 
numerosi possano essere, restano compresi sempre nei loro nove ordini, 
corrispondenti perfettamente ai nove cieli materiali. Mi sembra comun- 
que persuasiva la conclusione del Foster (ibid.) che considera «la conce- 
zione dantesca del rapporto tra sostanze immateriali e mondo corporeo . . . 
assai più vicina a quella aristotelica che non a quella tomista ». Ed è pro- 
babile che, in questo caso, Dante abbia avuto presente Alberto Magno, 
Eth., x, tr. 2, 4, che insiste nell'attribuire ai ‘‘motori celesti’’ la perfetta 
felicità speculativa: «Deos autem dicimus intellectus divinos motores cae- 
lestium, bonitate scilicet luminibus intellectualibus inferioribus influen- 
tes. Si autem felices dicimus, cum omnis felicitas in actione quadam sit, 
debitum est nobis quasdam actiones attribuere diis ... Agere sic et facere 
ablato, de genere operationis nihil relinquitur, nisi speculatio. Speculatio 
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beatitudine del governare non possa l’altra avere, perché lo ’ntel- 
letto loro è uno e perpetuo, conviene essere altre fuori di questo 
ministerio che solamente vivano speculando. E perché questa vita 


igitur secundum intellectum attribuitur diis, etiam propter quod operatio 
Dei qui perfectione beatitudinis differens est a nostra, relinquitur quod 
sit speculativa: et ulterius accipitur, quod sit inter humanas operationes 
quae divinae operationi cognatissima est et simillima, est felicissima ». Ma 
si veda ora BEMROSE, op. cit., pp. 56-70. 

11. lo *ntelletto loro è uno e perpetuo: Busnelli e Vandelli citano due 
testi tomisti (Contra Gent., 11, 97 e 11, 92) dai quali dipenderebbe questo 
passo dantesco e ritengono che, come Tommaso, Dante intenda dire che 
«le sostanze separate non hanno altra operazione che l’intendere, e questo 
è perpetuo ». Il commento è discusso dal Nardi (Dante e la cultura medie- 
vale, p. 315, nota 19) che non vede nei testi citati alcun elemento confa- 
cente al pensiero dantesco. Tommaso afferma, infatti, che se si vuol so- 
stenere l’opinione di Aristotele intorno ai motori celesti, occorre porre, 
oltre alle intelligenze angeliche spiegabili attraverso i moti celesti, altre 
intelligenze ‘‘universalmente’’, così come l’intelletto speculativo ha un 
grado di universalità maggiore dell’intelletto pratico e, tra le stesse scienze 
pratiche, «universalior est conceptio artis imperantis quam exequentis» 
(11, 92). Inoltre, tali considerazioni sono svolte dall’Aquinate (:bid., 111, 
80), per giustificare l'ordinamento degli angeli, secondo le tre gerarchie 
e i nove gradi stabiliti dallo Pseudo-Dionigi. Si tratta, quindi, di un di- 
scorso assai diverso da quello svolto da Dante in questo contesto: tanto 
più che, secondo Tommaso (De potentia Dei, qQ. 3, a. 19 ad 3"), il compito 
di muovere i cieli spetterebbe solo ad alcune intelligenze separate «solum 
quantum ad ministerium non quantum ad naturae complementum », men- 
tre, per Dante, gli angeli che fossero stati creati prima del mondo sensibile, 
sarebbero rimasti privi di una loro perfezione che consiste appunto nella 
beatitudine della vita attiva che a loro compete: cosa che sarebbe contro 
ragione. Le osservazioni del Nardi, che ritengo precise e puntuali, pongono 
ulteriormente in luce la singolarità del discorso dantesco intorno agli angeli 
ed anche le sue incertezze e oscillazioni. Ma si veda anche BEMROSE, op. 
cit., pp. 77-89. 

12. E perché questa vita è più divina ecc.: cfr. Aristotele, Eth., x, 7, 
1177a, 16 (già cit.: «... eorum que in nobis divinissimum ») e x, 8, 1178b, 
27 (già cit., ove è detto appunto che la speculazione è una «similitudo 
quedam » dell’operazione propria degli dei) e, ancora, x, 9, 11792, 23-32: 
«Secundum intellectum autem operans et hunc curans, et dispositus opti- 
me et dei amantissimus videtur esse. Si enim quedam cura humanorum 
a diis fit quemadmodum videtur, erit utique racionabile gaudere ipsos 
optimo et cognatissimo; hoc autem utique erit intellectus; et diligentes 
maxime hoc et honorantes beneficiare, ut de amicis ipsis curantibus, et 
recte et bene operantes. Quoniam autem hec omnia sapienti maxime exi- 
stunt, non inmanifestum; deo amantissimus ergo; eundem autem veri- 
simile et felicissimum. Quare et si sic, erit sapiens maxime felix ». (E cfr. 
anche Averroè, Exp. Eth., x, cap. 7; Alberto Magno, Età., x, tr. 2, 6: 
«... patet, quod secundum intellectum perfectum operans, et hunc curans 
et depurans, et dispositus optime secundum optimam intellectus virtutem, 
consequenter etiam Deo amantissimus videtur esse v). 

Il Nardi (Dal Convivio alla Commedia, pp. 57-8) nota che si tratta di 
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è più divina, e quanto la cosa è più divina è più di Dio simigliante, 
manifesto è che questa vita è da Dio più amata: e se ella è più ama- 
ta, più le è la sua beatanza stata larga: e se più l’è stata larga, più 
viventi le ha dato che a l’altrui. Per che si conchiude che troppo 
maggior numero sia quello di quelle creature che li effetti non 
dimostrano. E non è contra quello che par dire Aristotile nel de- 


un concetto aristotelico, intorno al quale si accesero le più vivaci dispute 
da parte degli averroisti e dei loro avversari. E quanto alla deduzione 
dantesca e se più l’è stata larga, più viventi le ha dato che a l'altrui (lo 
studioso suggerisce di correggere a l’altra, sottintendendo avita »), ritiene 
che sia «ricalcata per analogia» sul concetto averroistico dell’ordine dei 
motori dei cieli (Metaph., xII, comm. 44), accolto da Dante in Par., xxvI1, 
64-78. Va però osservato che, in questo passo del Convivio, al rapporto 
istituito da Averroè tra la maggiore ampiezza delle sfere celesti e la mag- 
giore mobilità dei motori corrispondenti, viene sostituito il rapporto tra 
la maggior larghezza di Dio nel largire il dono della beatitudine speculativa 
e il maggior numero delle Intelligenze che lo ricevono. 

beatanza: probabile ‘‘hapax’’ dantesco (i vocabolari citano solo questo 
esempio del Convivio) che Busnelli e Vandelli intendono sia usato nel senso 
di «potenza beatificante ». La variante di sua beatanza l’è stato largo, e se 
più l’è stato largo, proposta da EM, sembra voler intendere che Dio è 
stato più liberale nel far l’anima contemplante partecipe della beatitudine 
divina, accrescendo il numero delle Intelligenze contemplanti. 

più viventi...a l’altrui: Dio ha dato più creature alla vita delle Intel- 
ligenze puramente contemplanti che a quella delle Intelligenze motrici. 

si conchiude che ...dimostrano: Busnelli e Vandelli citano Tommaso 
d'Aquino, Contra Gent., 11, 92, ove si legge: « Restat igitur ostendendum 
quod sunt multo plures substantiae intellectuales a corporibus separatae 
quam sint motus caclestes », conclusione che può sembrare simile a quella 
dantesca, ma che è fondata - come ha mostrato il Nardi (Dante e la cultura 
medievale, p. 315) — su di un’argomentazione differente e «si muove in un 
ordine d’idee del tutto diverso ». 

13. nel decimo de l'Etica: Dante sembra riferirsi a Etàh., x, 8, 1178b, 21- 
26: «Quare dei operacio beatitudine differens speculativa utique; et huma- 
narum utique que huic cognatissima felicissima. Signum autem et non 
participare reliqua animalia felicitate, tali operacione privata perfecte. Diis 
quidem enim omnis vita beata» (che Tommaso d’Aquino, Exp. Età., x, 
lect. xii, 2125, così commenta: «Diis enim, idest substantiis separatis, 
quia habent solam intellectualem vitam, tota eorum vita est bona». Ma 
cfr. anche, sempre della stessa Exp. tomista, i nn. 2121 e 2123: «Et dicit, 
quod hoc, quod felicitas perfecta consistit in quadam speculativa operatio- 
ne, ex hoc apparet, quod diis, idest substantiis separatis, maxime videtur 
competere quod sint felices et beati. Nec tamen possumus eis attribuere 
actiones moralium virtutum . . . Sed tamen opinantur quod vivant, et per 
consequens quod operentur. Non enim convenit eis quod nihil operentur, 
sicut dormientes, sicut dicitur de quodam philosopho qui diu vixit dor- 
miens. Si igitur a vita divina auferamus agere moralium virtutum et pru- 
dentiae, et adhuc multo magis auferamus a divina vita facere, quod est 
proprium artis, nulla alia operatio Dei, quae excellit in beatitudine, est nisi 
speculativa v). Secondo il Nardi (Dal Convivio alla Commedia, pp. 58-9), 


14 


154 CONVIVIO, II, iv, 13-14 


cimo de l’Etica, che a le sustanze separate convegna pure la specu- 
lativa vita. Come pure la speculativa convegna loro, pure a la spe- 
culazione di certe segue la circulazione del cielo, che è del mondo 
governo; lo quale è quasi una ordinata civilitade, intesa ne la spe- 
culazione de li motori. 

L'altra ragione si è che nullo effetto è maggiore de la cagione, poi 
che la cagione non può dare quello che non ha; ond’è, con ciò sia 
cosa che lo divino intelletto sia cagione di tutto, massimamente de 
lo ’ntelletto umano, che lo umano quello non soperchia, ma da esso 


Dante comprenderebbe che la sua conclusione va contro il significato 
generale della teoria aristotelica delle «Intelligenze separate» e si sforze- 
rebbe di attenuare il contrasto usando «parole oscillanti» nel loro signifi- 
cato piuttosto ambiguo e che, in effetti, rivelano quelle difficoltà interpreta- 
tive sottolineate anche dal Foster (Tommaso d' Aquino, in ED, v, p. 638). 

convegna pure: fure ha qui e sùbito dopo il significato di ‘‘soltanto’’, 
come notano Busnelli e Vandelli. 

Come pure la speculativa . .. de li motori: Dante intende dire che ben- 
ché (= come che) alle «sostanze separate » convenga soltanto la vita specu- 
lativa, «tuttavia » (così mi pare si debba interpretare il secondo «pure », come 
osserva il NARDI, tbid., p. 59) all’attività speculativa di alcune di esse con- 
segue il moto circolare del cielo nel quale consiste il governo del mondo. 

lo quale: evidentemente il «mondo». 

ordinata civilitade ecc.: civilitade dal lat. civilitas, probabile calco del 
greco moàtela; nel senso che il mondo, governato dalla circolazione dei 
cieli, è come una città ben ordinata, alla cui vita pacifica e tranquilla presie- 
dono, appunto, nella loro contemplazione, le Intelligenze motrici dalle qua- 
li dipendono i moti celesti. 

14. nullo effetto è maggiore de la cagione: cfr., ad esempio, Tommaso 
d’Aquino, Contra Gent., 1, 43: «effectus non potest extendi ultra suam 
causam », tipica formula scolastica, alla quale Dante si richiama anche in 
VE, 1, ix, 6 e Mon. 11, vi, tr (e cfr. anche Conv., 1v, x, 8; xviii, 5; Mon., 
Ir1, xiv [xiii Ricci), 6). 

ond'è: la Ageno (Riflessioni, p. 92) nota che la forma ond’è ...che non 
ha riscontro nel Convivio e propone di leggere, in analogia con altri passi: 
onde. 

lo divino intelletto sia cagione di tutto: cfr. Tommaso d’Aquino, Contra 
Gent., 1,61: «Intellectus...divinus, per suam scientiam, est causa rerum». 

ma da esso è improporzionalmente soperchiato: la prima conclu- 
sione del ragionamento dantesco (che il Nardi giudica apparentemente 
«lambiccato »: Dal Convivio alla Commedia, p. 60) è questa: poiché Dio 
produce non solo l’intelletto umano, ma tutte le cose dell’universo, l’in- 
telletto umano, che è un suo effetto, è superato dall’intelletto divino in 
modo al di fuori di ogni proporzione. Il Nardi (:did., p. 61), per spiegare 
l’avverbio improporzionalmente, propone il richiamo ad Aristotele, De caelo, 
1, 6, 274a, 7-8 = t. c. 52, ove è scritto: «Proportio autem nulla est infiniti 
ad finitum», ea I, 7, 2752, 13-14 = t. c. 64: «... infinitum enim ad finitum 
in nulla proportione est », suggerendo che in questa concezione dell’infinità 
di Dio potrebbe essere implicita anche la sua assoluta onnipotenza. 
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è improporzionalmente soperchiato. Dunque se noi, per le ragioni 
di sopra e per molt’altre, intendiamo Iddio aver potuto fare innu- 
merabili quasi creature spirituali, manifesto è lui questo avere fatto 
maggiore numero. Altre ragioni si possono vedere assai, ma queste 
bastino al presente. 

Né si meravigli alcuno se queste e altre ragioni che di ciò avere 
potemo, non sono del tutto dimostrate; che però medesimamente 
dovemo ammirare loro eccellenza — la quale soverchia gli occhi de 


15. Dunque... maggiore numero: per spiegare tale seconda conclusio- 
ne, Busnelli e Vandelli articolano in questo modo l’argomentazione dan- 
tesca: «...il nostro intelletto, effetto dell’infinito intelletto divino ch'è 
cagione di tutto, può pensare possibili innumerevoli angeli. Dunque l’in- 
telletto divino, infinitamente maggiore del nostro nell’operare, non solo 
li ha pensati, come possiamo far noi, ma anche fatti ». Per i due commenta- 
tori, si tratterebbe di un «argomento simile a quello ontologico di S. An- 
selmo per la dimostrazione dell’esistenza di Dio; conchiude la convenien- 
za, ma non vale per il fatto, che dev'essere suffragato con prova reale ». 

Il Nardi (Dal Convivio alla Commedia, pp. 61-2) respinge del tutto que- 
sta interpretazione e trova fuori luogo il richiamo all'argomento anselmia- 
no; ritiene che non sia giustificato il Dunque dantesco, perché dal fatto 
che Dio sia causa di tutte le cose del mondo non consegue affatto neces- 
sariamente che si possa pensare che egli potesse crearne un numero mag- 
giore. Secondo lo studioso, per ammettere che la mente umana possa pen- 
sare Iddio aver potuto fare innumerabili quasi creature spirituali, oltre le 
« Intelligenze motrici », è necessario attribuire a Dio l’onnipotenza assoluta 
di cui qui non si fa cenno; né, ammessa l’onnipotenza, è per questo evi- 
dente che Dio abbia creato tutto ciò che poteva creare. Sicché, per trarre 
una simile conseguenza, si dovrebbe ammettere, come fecero gli averroisti, 
che Dio ha fatto tutto quello che poteva fare e che le «possibilità non at- 
tuate» e, quindi, la contingenza non hanno luogo nel mondo celeste e in 
quello degli spiriti. Per quanto concerne, poi, il numero degli angeli, de- 
finiti da Dante innumerabili quasi, il Nardi rileva l’ambiguità dell’espres- 
sione; e che qui non è citato (come lo è, invece, in Par., XXIX, 133-5) 
Daniele (7, 10): «e se tu guardi quel che si revela / per Daniel, vedrai che 
’n sue migliaia / determinato numero si cela »), né si fa allusione all’inter- 
pretazione dello Pseudo-Dionigi (De cael. hier., xiv). Comunque, ritiene 
che il significato del passo possa essere il seguente: le menti beate sono 
innumerabili per le menti umane e la loro limitata «contabilità », ma costi- 
tuiscono in sé un numero determinato, anche se per noi ignoto. 

16. non sono del tutto dimostrate: Dante è, insomma, consapevole che 
la sua argomentazione non è cogente ed apodittica; e che si tratta piuttosto 
di ragioni probabili, di tipo dialettico-retorico o topico, che possono pre- 
disporre però le menti ad accogliere l’cammnestramento » della rivelazio- 
ne, che i pagani non hanno avuto. Secondo il Nardi (:bid., pp. 62-3), Dante 
già predispone il lettore alla disquisizione teologica che si svolgerà nel 
capitolo successivo: e si dimostra già consapevole dei frequenti contrasti 
tra la filosofia aristotelica, il commento averroistico e l'insegnamento teo- 
logico, anche se cerca ancora faticosamente di appianarli. 
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la mente umana, sì come dice lo Filosofo nel secondo de la Meta- 
17 fisica —, e affermar loro essere. Poi che non avendo di loro alcuno 
senso (dal quale comincia la nostra conoscenza), pure risplende nel 
nostro intelletto alcuno lume de la vivacissima loro essenza, in quan- 
to vedemo le sopra dette ragioni, e molt’altre; sì come afferma chi 
ha li occhi chiusi l’aere essere luminoso, per un poco di splendore, 
o vero raggio, c[om]e passa per le pupille del vispistrello: ché non 


lo Filosofo... Metafisica: cfr. Metaph., 11, 1, 993b, 9-11 = t. c. 1: 
aSicut enim nycticoracum oculi ad lucem diei se habent, sic et animae 
nostrae intellectus ad ea quae sunt omnium naturae manifestissima» (e 
cfr. Tommaso d'Aquino, Exp. Metaph., 1, lect. i, 282: 0... sunt autem 
maxime cognoscibilia secundum naturam suam, quae sunt maxime in actu, 
scilicet entia immaterialia et immobilia, quae tamen sunt maxime nobis 
ignota. Unde manifestum est, quod difficultas accidit in cognitione verita- 
tis, maxime propter defectum intellectus nostri »); ma anche Averroè, Me- 
taph., 11, comm. 1; Alberto Magno, Metaph., 11, 2: «Intellectus autem 
humanus, eo quod est animae intellectus, quae imaginatione distenditur 
et sensu patitur et alteratur, coniunctus est imaginationi et sensui. Et ideo 
incipit ab eo lumine quod est permixtum tenebris, et per separationem 
apud se factam tandem venit in intelligibile sincerum; propter quod est 
sicut visus nycticoracis in inceptione sua. Se quia praeexistentium cognitio 
multum confortat lumen ipsius, per studium facit, quod visus noctuae non 
habet ». (E vedi Conv., III, xv, 6). 

e affermar loro essere: anche Tommaso d’Aquino, Contra Gent., 11, 
46, ritiene che l’anima umana sia capace di affermare almeno la realtà 
delle ‘‘sostanze separate’’ anche se non può comprendere la loro ‘‘sostanza’”’ 
(«Sic ergo et de substantiis separatis anima, cognoscendo scipsam, co- 
gnoscit quia sunt, non autem quid sunt, quod est earum substantias intel- 
ligere »). 

17. pure risplende ... loro essenza: Dante è convinto che i filosofi paga- 
ni non solo abbiano errato «per difetto d’ammaestramento », ma anche per 
non aver usato correttamente gli strumenti della ragione. Sebbene non 
abbiamo alcuna esperienza sensibile delle ‘‘sostanze separate’’ (e il senso 
è, come afferma Aristotele, l’inizio della nostra conoscenza), pure il no- 
stro intelletto è capace di cogliere per un poco di splendore, o vero raggio 
anche molte cose che trascendono i nostri sensi. Il Nardi (Dal Convivio 
alla Commedia, pp. 63-4) vede emergere in questa affermazione l'inquietu- 
dine di Dante per il dissidio tra le conclusioni dei filosofi e la verità dei 
teologi che già Aiberto Magno aveva apertamente riconosciuto; e afferma 
che nel Convivio sono già evidenti le tracce degli studi teologici di Dante, 
sempre più desideroso di gustare il «pane de li angeli», ossia le verità 
sovrumane di cui si saziano le Intelligenze celesti. 

o vero raggio, c[om]e passa ecc.: la lezione dell’arch. è lacunosa. EM 
lessero: o come raggio che passa ecc., mentre il Giuliani lesse: ovvero raggio 
che vi passa come per le pupille del vipistrello. Il Pernicone (Per il testo 
critico del « Convivio », in «Studi danteschi », XXVIII, 1949, pp. 173-4) sug- 
gerisce di leggere: o vero raggio, che [passa, come] passa per le pupille del 
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altrimenti sono chiusi li nostri occhi intellettuali, mentre che l’ani- 
ma è legata e incarcerata per li organi del nostro corpo. 


vispistrello, emendamento accettato anche dalla Simonelli (Materiali, pp. 
97-8). Il Pézard (La rotta gonna, p. 147) osserva che la comparazione 
dantesca è approssimativa e che i codd. presentano una più vasta lacuna 
da integrare così: che passa per le [sue palpebre come passa per] le pupille 
del vispistrello (e cfr. anche tr. fr., p. 325). Più di recente la Ageno (Nuove 
proposte, pp. 123-4, e cfr. Per l’edizione del Convivio, p. 45) ha avanzato 
dubbi sull’opportunità della congettura che corregge il che dei codd. Essa 
avverte che l’«introduzione, entro un paragone, di un secondo paragone, 
è un fatto tipico, e frequente, dello stile dantesco . . .; ma qui c'è qual- 
cosa di confuso e poco persuasivo». Le pare che il paragone non sia felice e 
che la seconda immagine, quella del pipistrello, lasci «stranamente incom- 
pleta la prima ». Perciò propone di ripristinare il che dei codd. e di accettare 
la lezione polpastrello] palpastrello data da alcuni codd., attribuendogli il 
significato di «palpebra», e (in accordo con la teoria della visione data in 
111, ix, 7-8) legge che passa per le pupille del polpastrello, nel seguente senso: 
«che, provenendo dalla palpebra, passa attraverso la pupilla ». La soluzione 
sembra «ardita » alla stessa studiosa (e, del resto, Gianfranco Contini le ha 
fatto osservare che polpastrello «è forma diffusa, soprattutto in Emilia, per 
‘‘pipistrello’’ », ibid., p. 124, nota) e suscita maggiori problemi di quanti 
non permetta di risolvere, escludendo, tra l’altro, l’immagine del pipi- 
strello strettamente legata all’indicazione del testo aristotelico. 

per le pupille del vispistrello: il vuxtepig del testo cit. della Metaphysica 
è reso esattamente vespertilio nella traduzione dall’arabo e nel commento 
avverroistico; mentre nella traduzione di Guglielmo di Moerbeke e nel 
commento tomista è reso in modo inesatto, con nycticorax (= ‘‘corvo not- 
turno”, ‘‘civetta’’ o ‘‘nottola’’) e nell'Exp. tomista al De causis, lect. i, 4, 
con mnoctua; invece Tommaso usa vespertilio in Contra Gent., I11, 45, ove 
scrive: «Et hoc demonstrant verba Aristotelis; dicit enim (Metaphys. 11, 
text. comm. 1) quod ‘“difficultas intelligendi res illas accidit ex nobis, non 
ex illis; nam intellectus noster se habet ad manifestissima rerum sicut se 
habet oculus vespertilionis ad lucem solis’’ », e difende anche contro Aver- 
roè la similitudine del vespertilio espressa, come s’è detto, pure nel testo 
del filosofo arabo. Alberto Magno (Metaph., 11, 2) scrive invece com'è già 
stato riferito a p. 156, segnalando però, nel contesto, le diverse rese della 
parola usata da Aristotele («oculi nycticoracis vel noctuae sive verspertilio- 
nis »); e, ancora nelle Quaestiones super De animalibus, XI, q. 9, torna su 
questi stessi temi, parlando appunto dell’«oculus nocticoracis vel vesper- 
tilionis». Ma cfr. G. STABILE, vispistrello, in ED, v, pp. 1077-8; e vedi 
ora quanto scrive la CORTI, Felicità mentale, pp. 117-8, che cita un passo 
del Super Ethica di Alberto Magno (x, lect. xi, 896), ove si legge: «. . . sed 
ad contemplationem sapientialem sumus maxime insufficientes, quia sunt 
[le sostanze separate] supra nos et habet se intellectus noster ad illas sicut 
oculus vespertilionis ad lucem solis» che sembra, effettivamente, il più 
vicino al testo dantesco; ma, in VI, lect. x, 542, è detto invece: «... quia 
ad haec intellectus noster se habet sicut oculus noctuae ad lucem solis», 
testimonianza di un uso promiscuo. 
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V [vi]. Detto è che, per difetto d’ammaestramento, li antichi la 
veritade non videro de le creature spirituali, avvegna che quello po- 
polo d’Israel fosse in parte da li suoi profeti ammaestrato, «ne li 
quali, per molte maniere di parlare e per molti modi, Dio avea loro 
parlato », sì come l’Apostolo dice. Ma noi semo di ciò ammaestrati 
da colui che venne da quello, da colui che le fece, da colui che le 
conserva, cioè da lo Imperadore de l’universo, che è Cristo, figliuo- 
lo del sovrano Dio e figliuolo di Maria Vergine (femmina vera- 
mente e figlia di Ioacchino e d’Adam), uomo vero, lo quale fu mor- 


V, 1. li antichi... ammaestrato: gli antichi non ebbero, infatti, l’insegna- 
mento (ammaestramento) della rivelazione divina, laddove, invece, gli E- 
brei furono ‘‘ammaestrati’’, ma solo în parte, dai profeti che parlavano per 
ispirazione divina. Anche gli Ebrei non possiedono però la compiuta ri- 
velazione che è giunta ai cristiani dall’insegnamento del Vangelo. 

sì come l’Apostolo dice: cfr. Hebr., 1,1:«Multifariam multisque modis 
olim Deus loquens patribus in prophetis, novissime diebus istis locutus 
est nobis in filio». 

2. lo Imperadore de l’universo: cfr. xv, 12; III, xii, 14; /nf., 1, 124; 
Par., xt, 40. L’‘impero’’ dell’universo è proprio di Cristo, in quanto 
«verbum Dei». 

femmina veramente... d’Adam: Dante intende sottolineare che il Cri- 
sto, Verbo di Dio incarnato, è anche vero uomo, perché figlio di Maria 
che è veramente donna e figlia di un uomo, Gioacchino, attraverso il quale 
anch’essa discendeva, come ogni altra creatura umana, dal primo ‘‘padre’’ 
Adamo (e cfr. Luc., 3 che, tracciando la genalogia del Cristo, termina: 
«qui fuit Adam, qui fuit Dei»). Busnelli e Vandelli scrivono che «per due 
ragioni si risale principalmente ad Adamo: nell'ordine fisico, perché da 
lui procede tutto il genere umano e ogni uomo; e nell’ordine morale, perché 
dalla colpa sua deriva ogni corruzione morale, legata al peccato originale, 
in ogni uomo che da lui proceda per generazione naturale, eccettuata 
Maria Vergine, che per ciò è la baldezza e l’onore dell’umana generazio- 
ne». E cfr. Iv, v, 5; ma, per l’indicazione di Adamo come progenitore del 
genere umano, cfr. anche IV, xv, 3-4, 7; e Par., XIII, 37-9; XXXII, 122-3 
per le conseguenze della sua colpa, ribadite in /nf., 111, 115 («mal seme 
d’Adamo ») e in Purg., xI, 44 («la carne d'Adamo»), con esplicito riferi- 
mento alla corruzione morale di ogni discendente di Adamo. 

Sempre i due commentatori osservano che il cod. Gadd. 135, I, reca, 
in luogo di d’Adamo (che essi preferiscono al d’ Adam dell’ed. della SD, 
così come tolgono la parentesi tonda), d’ Anna, parola che sembra apparen- 
temente soddisfare maggiormente alla consueta citazione parallela di Gioac- 
chino e di Anna come genitori di Maria e che, proprio per questo, è stata 
accettata dal Moore e dal Toynbee. Ritengono, tuttavia, che anche in questo 
caso sia stato giustamente accettato dagli Edd. della SD il criterio della 
“lectio difficilior’’, giustificato dal ragionamento implicito nella diretta con- 
nessione tra la caduta del genere umano e la sua redenzione per opera del 
figlio umano e divino di Maria. 
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to da noi, per che ci recò vita. ‘Lo qual fu luce che allumina noi ne le 
tenebre”, sì come dice Ioanni Evangelista, e disse a noi la veritade 
di quelle cose che noi sapere sanza lui non potavamo, né veder 
veramente. 

La prima cosa e lo primo secreto che ne mostrò, fu una de le crea- 
ture predette: ciò fu quello suo grande legato che venne a Maria, 
giovinetta donzella di tredici anni, da parte del Sanator celestiale. 
Questo nostro Salvatore con la sua bocca disse che ’l Padre li potea 
dare molte legioni d’angeli; questi non negò, quando detto li fu 
che ’] Padre avea comandato a li angeli che li ministrassero e servis- 
sero. Per che manifesto è a noi quelle creature [essere] in lunghissi- 
mo numero; per che la sua sposa e secretaria Santa Ecclesia — de 
la quale dice Salomone: « Chi è questa che ascende del diserto, pie- 


per che ci recò vita: Cristo, per mezzo della sua morte (per che = ‘‘at- 
traverso la quale’’), ci ha restituito la vita eterna. 

3. sì come... Evangelista: cfr. Joann., 1, 5 sgg: «lux in tenebris lucet... 
Erat lux vera quae illuminat omnem hominem venientem in hunc mun- 
dum ... gratia et veritas per lesum Christum facta est. Deum nemo vidit 
umquam: unigenitus Filius, qui est in sinu Patris, ipse enarravit». 

potavamo: potevamo. 

4. quello suo grande legato: l’arcangelo Gabriele (e cfr. Purg., x, 34; 
Par., IX, 137 SQ.; XIV, 36; XXXII, 94 Sg@g.). 

tredici anni: Busnelli e Vandelli ricordano che alcuni codd. recano quat- 
tordici anni e che Dante segue qui «la tradizione, secondo la quale presso 
gli ebrei le giovinette erano nubili dopo i dodici anni e mezzo», citando 
anche le opinioni espresse da Alberto Magno (Martale, q. 14, $ 1, 1, che 
attribuisce a Maria almeno dodici anni) e Vincenzo di Beauvais (Spec. hi- 
stor., VI, 72, che le attribuisce invece quattordici anni; ma cfr. MOORE, Stu- 
dies, 1v, pp. 46-8). 

Sanator celestiale: cfr. Ex., 15, 26: «ego enim Dominus sanator tuus». 

disse che... d’angeli: cfr. Matth., 26, 53: «An putas quia non possum 
rogare Patrem meum, et exhibebit mihi modo plus quam duodecim le- 
giones angelorum?», e, ancora, ibid., 4, 6 e 11: «Si filius Dei es, mitte 
te deorsum. Scriptum est enim quia angelis suis mandavit de te . . . Tunc 
reliquit eum diabolus: et ecce angeli accesserunt et ministrabant ei»; e ve- 
di anche Luc., 4, 10-1. 

5. quelle creature [essere]: lacuna nell’arch. colmata da EM con essere, 
letto da essi in un Cod. Barberiniano che però, secondo Busnelli e Van- 
delli, in effetti, non lo contiene. La Simonelli (Materiali, p. 98) ricorda 
che l’integrazione è già data dalle aggiunte marginali a penna del Salvini 
all'ed. veneziana del 1531. Comunque l’integrazione è necessaria. 

secretaria: custode della parola e verità divina. 

dice Salomone: cfr. Cant., 8, 5: «Quae est ista quae ascendit de deser- 
to, deliciis affluens, innixa super dilectum suum?» È comune e tradizio- 
nale l’identificazione della Chiesa con la Sposa del Cantico. 

che ascende: arch.: che scende. L’integrazione fu operata da EM ed è 
poi passata in tutte le edd. (cfr. SIMONELLI, Materiali, p. 98). 
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na di quelle cose che dilettano, appoggiata sopra l’amico suo?» — 
dice, crede e predica quelle nobilissime creature quasi innumerabili. 
E partele per tre gerarchie, che è a dire tre principati santi o vero di- 
vini, e ciascuna gerarchia ha tre ordini; sì che nove ordini di creature 
spirituali la Chiesa tiene e afferma. Lo primo è quello de li Angeli, 
lo secondo de li Arcangeli, lo terzo de li Troni; e questi tre ordini 
fanno la prima gerarchia: non prima quanto a nobilitade, non a 
creazione (ché più sono l’altre nobili e tutte furono insieme create), 


dice ...innumerabili: Dante ha già detto che il numero degli angeli o 
“sostanze separate” è grandissimo; e ribadisce adesso questa sua con- 
vinzione, fondandosi sulla dottrina della Chiesa. E cfr. Dan., 7, 10: «mil- 
lia millium ministrabant ei, et decies millies centena millia assistebant ei»; 
e Apoc. 5, II: «et audivi voces angelorum multorum . .. et erat numerus 
eorum millia millium »; ma vedi anche Tommaso d’Aquino, Contra Gent., 
11, 92, che cita, oltre a Daniele, anche lo Pseudo-Dionigi (De cael. hier., xIV): 
«[qui] dicit quod numerus illarum substantiarum excedit omnem materia- 
lem multitudinem ». 

principati santi: come notano Busnelli e Vandelli, «è la versione del 
greco-latino hierarchiae » (e cfr. Tommaso d'Aquino, Contra Gent., 111, 80, 
che, riferendosi sempre a Dionigi, scrive: «Hinc est quod Dionysius de 
supremis intellectualibus substantiis, quas primae hierarchiae, id est sacri 
principatus, nominat . . .»). 

nove ordini... afferma: Busnelli e Vandelli ricordano che la Chiesa, 
nel Breviario, non segue sempre il medesimo ordinamento degli angeli. 
In particolare, alla lect. 4 del Matutino della festa di San Michele (29 
settembre) propone parte dell’omelia xxxIv (7) in Evang. di Gregorio 
Magno, dove l'ordine è il seguente: «angelos, archangelos, virtutes, po- 
testates, principatus, dominationes, thronos, cherubim atque seraphim »; 
e nell’antifona al Magnificat dei primi vespri di tutti i Santi si avvicina 
all'ordinamento angelico posto dal medesimo Gregorio nei Moralia, xxXII, 
48, «ponendo i Troni al terzo posto, e mettendo le Virtù avanti ai Che- 
rubini: cioè: ‘angeli, archangeli, throni et dominationes, principatus et 
potestates, virtutes coelorum, cherubim atque seraphim' ». Dante, in que- 
sto contesto, segue invece esattamente l'ordinamento proposto da Gre- 
gorio nei Moralia cit., che è «angeli, archangeli, throni, dominationes, virtu- 
tes, principatus, potestates, cherubim et seraphim», mentre nella Com- 
media (Par., xxvIlI, 98-135) ordina così: angeli, arcangeli, principati, 
potestà, virtù, dominazioni, troni, cherubini, serafini, accettando sostan- 
zialmente l’ordinamento proposto dallo Pseudo-Dionigi, De cael. hier., vi- 
IX (Dionigi pone le virtù dopo le dominazioni, cap. vi), ma non anche 
quello, come sostengono Busnelli e Vandelli, proposto da Gregorio nella 
cit. omelia xxxIv: Dante stesso, al v. 133 di Par. cit., dice: «Ma Gregorio 
da lui [Dionigi] poi si divise ». La gerarchia angelica qui indicata è, dunque, 
diversa da quella proposta da Tommaso d’Aquino (Contra Gent., 111, 80). 
(Ma su tutto questo, cfr. G. BusNELLI, Il concetto e l'ordine del « Para- 
diso» dantesco, Città di Castello, Lapi, 11, 1912, pp. 143 sgg.; E. PROTO, 
L'ordinamento degli angeli nel «Convivio» e nella «Commedia », in AA.VV., 
Studii dedicati a F. Torraca, Napoli, Perrella, 1912, pp. 17-28; A. MEL- 
LONE, angelo, in ED, I, pp. 268-9; ST. BEMROSE, op. cit.). 


CONVIVIO, II, V, 6-8 161 


ma prima quanto al nostro salire a loro altezza. Poi sono le Domi- 
nazioni; appresso le Virtuti; poi li Principati: e questi fanno la se- 
conda gerarchia. Sopra questi sono le Potestati e li Cherubini, e 
sopra tutti sono li Serafini: e questi fanno la terza gerarchia. Ed è 
potissima ragione de la loro speculazione e lo numero in che sono 
le gerarchie e quello in che sono li ordini. Ché con ciò sia cosa che la 
Maestà divina sia in tre persone, che hanno una sustanza, di loro 
si puote triplicemente contemplare. Ché si può contemplare de la 


9. Ed è potissima ... ordini: la ragione principalissima del modo parti- 
colare di speculare e di conoscere intuitivamente Dio, proprio di ogni ge- 
rarchia angelica e, all'interno di essa, di ogni ‘‘coro’’, è costituita dal luo- 
go e dall'ordine in cui è posta ognuna di esse. Potissima, dal lat. potissimus, 
è un latinismo usato da Dante solo in questo caso, mentre usa frequen- 
temente il termine nelle sue opere latine. 

la Maestà ...tre persone: cfr. Purg., HI, 36: «che tiene una sustanza 
in tre persone». Come notano Busnelli e Vandelli, il termine Maestà sem- 
bra derivato dalla Bibbia e dal ‘‘praefatio’’ della Messa: aIn maiestate 
adoretur aequalitas ». 

triplicemente contemplare ecc.: Dante, per distinguere le gerarchie an- 
geliche secondo la loro diversa contemplazione delle Persone divine, muo- 
ve dagli attributi essenziali della Divinità, potenza, sapienza e carità co- 
muni a tutta la Trinità, ma, per distinguere i tre ordini interni a ciascuna 
gerarchia, considera ciascuna delle tre Persone rispetto a sé ed alle altre 
due in ciò che è loro peculiare. In tal modo, nella prima gerarchia che con- 
templa il Padre, i Serafini lo contemplano rispetto a sé stesso, come causa 
prima dalla quale procedono il Figlio e lo Spirito Santo; i Cherubini, invece, 
contemplano il Padre nella sua relazione con il Figlio (e, cioè, come que- 
sti da lui sî parte e come con lui sé unisce), secondo la relazione ‘‘paterni- 
tas’’/‘‘filiatio’’ che, al tempo stesso, lo distingue dal Padre ma a Lui lo uni- 
sce nell’identica natura divina; e le Podestà, infine, contemplano il Padre 
nella sua relazione con lo Spirito Santo, ossia come principio unico, in- 
sieme al Figlio, dal quale procede lo Spirito Santo come distinto, a sua 
volta, secondo la relazione di ‘‘spirazione’’ da parte del Padre e del Figlio 
e la relazione di ‘‘processione’’ da parte dello stesso Spirito Santo e, an- 
cora, come identificato con esso nell'unità della medesima natura divina. 

Busnelli e Vandelli (Appendice Iv, 1, pp. 248-9) riconoscono che il 
«triplice modo riferito da Dante, per distinguere le gerarchie e gli ordini 
angelici secondo la contemplazione e speculazione della Trinità» non de- 
riva da Tommaso d'Aquino (che, nel commento a // Sent., dist. 9, q. I 
a. 1 ad 6", rifiutò la «gerarchia superceleste» accettata, invece, da Alberto 
Magno, Summa theol., tt, tr. 10, q. 38, m. 1); e seguendo l'opinione di L. M. 
Capelli (Le « gerarchie angeliche» e la struttura morale del « Paradiso» dan- 
tesco, in « Giornale dantesco », vi, 1898, p. 225) che il Poeta si sia ispirato 
a Bonaventura da Bagnoregio, citano In Exaém., coll. xxI, 17-20 (in Opera 
omnia, ed. Quaracchi, v, 1891, p. 434): «Ordo potestatis respondet Patri, 
scientia sacra Filio, operatio Spiritui sancto. Unde hierarchia dicit po- 
tentiam, scientiam, actionem . .. Et ex hoc hierarchia disponitur per tres 
hierarchias, ut tripliciter illustrata. Et necesse est, quod quaelibet habeat 
tres ordines; et quod prima hierarchia approprietur Patri, secunda Filio, 


8 


162 CONVIVIO, II, Vv, 8 


potenza somma del Padre; la quale mira la prima gerarchia, cioè 
quella che è prima per nobilitade e che ultima noi annoveriamo. 


tertia Spiritui sancto; et quod prima hierarchia assimiletur Patri in tribus, 
et secunda in tribus Filio, et tertia Spiritui sancto in tribus... In prima 
hierarchia sunt nomina ista: Throni, Cherubim, Seraphim; in secunda, 
Dominationes, Virtutes, Potestates; in tertia, Principatus, Archangeli, An- 
geli. - Et distinguuntur secundum exemplar aeternum quod et vigens, ful- 
gens, calens, Deus trinitas, Pater, Filius et Spiritus sanctus; et tota essentia 
Patris in se ipso, tota in Filio, tota in Spiritu sancto; et tota essentia Filii 
in se ipso, tota in Patre, tota in Spiritu sancto; et tota essentia Spiritus 
sancti in Patre, tota in Filio, tota in se ipso. Si ergo hierarchia debet as- 
similari Trinitati, oportet, quod sit ordo, qui respondeat Patri, secundum 
quod est in se ipso, et secundum quod est in Filio, et secundum quod est 
in Spiritu sancto. — Similiter oportet, quod sit ordo, qui respondeat Filio, 
secundum quod est in Patre, et secundum quod est in se ipso, et secundum 
quod est in Spiritu sancto. Et idem est de Spiritu sancto. Ille enim sol 
sibi proximo simillime et expressissime imprimit. Ordo Patri respondens 
secundum quod est in se ipso, est ordo Thronorum; ordo respondens Pa- 
tri, secundum quod est in Filio, est ordo Cherubim; ordo respondens 
Patri, secundum quod est in Spiritu sancto, est ordo Seraphim» ecc. I 
due commentatori notano che Dante scambia, però, gli ordini estremi, 
facendo corrispondere al Padre considerato in sé i Serafini e non le Potesta- 
di che pone al luogo dei Troni; ed al Padre contemplato in relazione allo 
Spirito Santo le Potestadi invece dei Serafini. Opportuna anche la cita- 
zione di Vincenzo di Beauvais, Spec. histor., I, 12. 

Tuttavia il Mellone (angelo, in ED, 1, p. 269) ha osservato che, mentre 
Bonaventura e Vincenzo di Beauvais parlavano soprattutto della «somi- 
glianza analogica» dei nove cori angelici con le tre persone divine, Dante 
ariduce il riferimento all’oggetto della ‘‘visione beatifica’ », e che «in tal 
modo cade la difficoltà che la scala gerarchica inizi la discesa sempre dalla 
contemplazione di una persona divina nella relazione con sé stessa». In 
particolare, quanto è detto qui, a proposito dei Troni, ritenuto il coro più 
nobile dell’infima gerarchia, può indurre a supporre che Dante «abbia de- 
stinato il coro più nobile della seconda e dell’infima gerarchia a contem- 
plare il Figlio e lo Spirito Santo nelle relazioni con sé stessi », distinguendosi 
in modo originale dalla letteratura scolastica (e cfr. anche A. MELLONE, _. 
gerarchia angelica, in ED, 111, p. 123; e per tutte le questioni relative alla 
concezione dantesca della gerarchia angelica, G. RosALBA, Gli ordini an- 
gelici nel «Convivio» e nel « Paradiso», in «L’Alighieri», 11, 1891, pp. 345- 
53; CAPELLI, Le «gerarchie angeliche», ecc., cit., pp. 241-59; G. Bu- 
SNELLI, L'Ordine dei cori angelici nel «Convivio» e nel « Paradiso», in «Bull. 
d. Soc. dant.», N. S., xVIII, 1911, pp. 127-8; ID., Zl concetto e l'ordine del 
«Paradiso» dantesco, cit., I1, pp. 143 sgg.; P. TovyNBEE, Dante's Arrange- 
ment of the Celestial Hierarchies in the Convivio, in «Bull. d. Soc. dant.», 
N. S., xvIlI, 1911, p. 205; Proto, L'ordinamento degli angeli nel «Convi- 
vio» e nella «Commedia», cit.; L. CICCHITTO, Postille bonaventuriano-dan- 
tesche, Roma, Miscellanea Francescana, 1940, pp. 380-9; G. FALLANI, Le 
gerarchie angeliche, in Ip., Poesia e teologia nella Divina Commedia, Mila- 
no, Marzorati, 111, 1965, pp. 107-22, e ST. BEMROSE, op. cit., pp. 70 sgg.). 

8. si può contemplare de la potenza: cioè ‘‘intorno alla potenza”. L’ed. 
della SD ha ripristinato de /a in luogo di /a di altre edd. mod., fondandosi 
sui codd. 
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E puotesi contemplare la somma sapienza del Figliuolo; e questa 
mira la seconda gerarchia. E puotesi contemplare la somma e fer- 
ventissima caritade de lo Spirito Santo; e questa mira l’ultima 
gerarchia, la quale, più propinqua, a noi porge de li doni che essa 
riceve. E con ciò sia cosa che ciascuna persona ne la divina Trini- 
tade triplicemente si possa considerare, sono in ciascuna gerarchia 
tre ordini che diversamente contemplano. Puotesi considerare lo 
Padre, non avendo rispetto se non ad esso; e questa contemplazione 
fanno li Serafini, che veggiono più de la Prima Cagione che nulla 
angelica natura. Puotesi considerare lo Padre secondo che ha rela- 
zione al Figlio, cioè come da lui si parte e come con lui sé unisce; 
e questo contemplano li Cherubini. Puotesi ancora considerare lo 
Padre secondo che da lui procede lo Spirito Santo, e come da lui 
si parte e come con lui sé unisce; e questa contemplazione fanno le 
Potestadi. E per questo modo si puote speculare del Figlio e de lo 
Spirito Santo: per che convengono essere nove maniere di spiriti 
contemplativi, a mirare ne la luce che sola sé medesima vede com- 
piutamente. 


E non è qui da tacere una parola. Dico che di tutti questi ordini 


11. nove maniere di spiriti contemplativi: i nove cori angelici che in 
Par., xxvill1, 16 sgg., sono rappresentati, appunto, sotto forma di nove 
cerchi luminosi che ruotano intorno ad un punto centrale irradiante il 
“lumen”. 

la luce... compiutamente: cfr. / Zoann., 1, 5: «Deus lux est»; / Tim., 
6, 16: aqui solus habet immortalitatem et lucem habitat inaccessibilem »; 
ma la metafora della luce che contempla sé stessa è largamente usata nella 
letteratura teologica e filosofica medievale. E vedi Par., xxx1t1, 124-6: «O 
luce etterna che sola in te sidi, / sola t’intendi, e da te intelletta / e inten- 
dente te ami e arridi! ». 

12. di tutti questi... tosto: cfr. It, xii, 9; VE, I, ii, 4; Par., xx1X, 49- 
51; Znf., vin, 11-2. Si tratta dei numerosi angeli che, schieratisi con Lu- 
cifero, furono cacciati dall’Empireo ad opera degli angeli fedeli guidati 
dall’arcangelo Michele (cfr. Apoc., 12, 7-13). Dante precisa che apparten- 
nero a tutti gli ordini angelici (e cfr. Ezech., 28, 14-9; Rom., 8, 38; Ephes., 
6, 12), concordando con l’opinione comunemente accettata dai teologi 
che, anch'essi, lasciano indeterminato il numero delle ‘‘Intelligenze’’ 
pervertite (alquanti), noto soltanto a Dio. Per quanto concerne, poi, il 
tosto, si dovrà ricordare che — secondo il comune pensiero teologico - Dio 
creò gli angeli tutti buoni e che una parte di essi peccò contro l’intenzione 
divina anche se non al di fuori della sua prescienza; perciò era dovuto 
trascorrere almeno un breve lasso di tempo tra la loro creazione e il pec- 
cato (e cfr. Tommaso d'Aquino, Summa theol., 1, q. 63, a. 6: «statim post 
primum instans suae creationis»; e Bonaventura da Bagnoregio, In II 
Sent., dist. 3, p. It, a. 2, q. 2: «morula... licet parvula»; altri, come Al- 
berto Magno, si limitano a dire che tale intervallo è incerto e indetermi- 
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si perderono alquanti tosto che furono creati, forse in numero de la 
decima parte; a la quale restaurare fu l’umana natura poi creata. Li 
numeri, li ordini, le gerarchie narrano li cieli mobili, che sono nove, 
e lo decimo annunzia essa unitade e stabilitade di Dio. E però dice 


nato, oppure, come afferma Duns Scoto, che durò un «certo tempo»). 
L’avverbio è dunque da intendere in modo relativo; e, infatti, in Par., 
XXIX, 49-51, Dante lo precisa in quell’intervallo minimo che è sufficiente 
alla mente di Dio per creare i cieli e la terra: «Né giugneriesi, numerando, 
al venti / sì tosto, come de li angeli parte / turbò il suggetto d’i vostri 
alimenti ». (Ma cfr. G. PADOAN, demonologia, in ED, 11, pp. 368-9 e BemRo- 
SE, Op. cit., pp. 149-506). 

forse in numero de la decima parte: come nota il Padoan (ibid.), non è 
chiaro da dove Dante ricavi questo numero, dal momento che la ‘‘fonte’ 
più comune e più nota (Apoc., 12, 4) parla di una «tertia pars». I testi 
citati nel commento da Busnelli e Vandelli parlano, infatti, degli uomini 
che diverranno beati come «decimus ordo» angelico, e, dunque, di cosa 
assai diversa, anche se si può supporre che il Poeta veda in questo nuovo 
e decimo ordine di beati la reintèégrazione, appunto, di quella « decima par- 
te» che cadde. 

a la quale restaurare... creata: secondo il Nardi (Dante e la cultura 
medievale, pp. 317-9), Dante aveva in mente un passo di Gregorio Magno 
(Hom. in Evang., xxx1v, 6: «Novem sunt ordines angelorum. Sed ut com- 
pleretur electorum numerus, homo decimus est creatus») divulgato nella 
Glossa ordinaria di Valafredo Strabo a Luc., 15, 8-10. Ma egli ricorda che 
questo concetto risale, però, alla gnosi cristiana della scuola catechetica 
di Alessandria e, in particolare, a Origene. Siffatta dottrina sembra presup- 
porre che, se una parte degli angeli non fosse caduta, non sarebbe stata 
neppure creata la natura umana; e, poiché tutto il mondo è stato creato 
per gli uomini, ne seguirebbe che la stessa creazione del mondo è stata 
conseguenza della caduta degli angeli. Sotto questa forma, la dottrina fu 
condannata da Agostino (De civ. Dei, xI, 23), anche se poi lo stesso Padre 
ammise che gli uomini ripararono la rovina degli angeli caduti (De civ. 
Dei, xx11, 1 e, soprattutto, Exch., 9, 29: «Placuit itaque universitatis crea- 
tori atque moderatori deo ut quoniam non tota multitudo angelorum deum 
deserendo perierat, ea quae perierat in perpetua perditione remaneret; quae 
autem cum deo illa deserente perstiterat de sua certissime cognita semper 
futura felicitate gauderet; alia vero creatura rationalis, quae in hominibus 
erat, quoniam peccatis atque suppliciis et originalibus et propriis tota pe- 
rierat, ex eius parte reparata quod angelicae societati ruina illa diabolica 
minuerat suppleretur»). Liberata da quel pericoloso «presupposto inizia- 
le », la tesi che l’uomo è destinato a restaurare la rovina degli angeli conti- 
nuò, però, a circolare nel mondo teologico medievale, nella formula definita 
da Pietro Lombardo (Sent., 11, dist. 1, cap. 5: «De homine quoque in Scrip- 
tura interdum reperitur, quod factus sit propter reparationem angelicae 
ruinae. Quod non ita est intelligendum, quasi non fuisset homo factus, si 
non peccasset Angelus; sed quia inter alias causas, ut praecipuas, haec 
etiam nonnulla exstitit »). Secondo il Nardi, la formula dantesca risenti- 
rebbe del concetto origeniano dal quale derivano queste formule teolo- 
giche. 

dice lo Salmista: cfr. Ps., 18, 1: «Caeli enarrant gloriam Dei, et opera 
manuum eius annuntiat firmamentum ». 
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lo Salmista: «Li cieli narrano la gloria di Dio, e l’opere de le sue 
mani annunzia lo fermamento». Per che ragionevole è credere 
che li movitori del cielo de la Luna siano de l'ordine de li Angeli, e 
quelli di Mercurio siano li Arcangeli, e quelli di Venere siano li 
Troni; li quali, naturati de l’amore del Santo Spirito, fanno la loro 
operazione, connnaturale ad essi, cioè lo movimento di quello cielo, 
pieno d’amore, dal quale prende la forma del detto cielo uno ardore 
virtuoso, per lo quale le anime di qua giuso s’accendono ad amore, 
secondo la loro disposizione. E perché li antichi s’accorsero che 
quello cielo era qua giù cagione d’amore, dissero Amore essere 
figlio di Venere, sì come testimonia Vergilio nel primo de lo Eneida, 


13. quelli di Venere ... loro disposizione: si noti che, in Par., VIII, 34- 
7, ‘‘movitori’’ del cielo di Venere saranno i « principi celesti », cioè i Princi- 
pati; e un beato, Carlo Martello, affermerà che ad essi è rivolta la canzone 
del 11 libro del Convivio, che qui è, invece, riferita ai Troni. Inoltre, nel 
Poema (Par., XXVIII, 103-S) i Troni sono posti immediatamente sotto i 
Cherubini, secondo la classificazione dello Pseudo-Dionigi, godono di un 
grado di visione, di amore e di beatitudine che è solo inferiore a quella 
dei due primi ordini angelici, e costituiscono il ‘‘modello’’ e i motori del 
settimo cielo, cioè di Saturno. Nel Convivio, invece, i Troni apparten- 
gono all’infima gerarchia angelica, superiori solo ad Angeli e Arcangeli, 
secondo la dottrina di Gregorio Magno (Mor., xxx, 48). Essi contempla- 
no la terza persona della Trinità, lo Spirito Santo, in sé stessa, che — come 
scrive Dante ($ 8) — è «somma e ferventissima caritade ». Di un tale amore 
essi sono profondamente ‘informati’ nella loro natura d’Intelligenze; per- 
ciò compiono la loro naturale operazione, consistente nell’imprimere al 
cielo di Venere un movimento che è frutto del loro ardore amoroso; e 
quel cielo acquista pertanto, proprio in virtù di quel movimento, una sua 
influenza ed efficacia necessariamente amorosa che si comunica alle anime 
viventi in terra, le quali, ricevendola, si accendono, a loro volta, di amore, 
con intensità maggiore o minore, a seconda delle loro disposizioni naturali 
(cfr. S. Pasquazi, All’eterno dal tempo, Firenze, Le Monnier, 1972, pp. 
572-6). 

14. li antichi... Venere: cfr. Par., viti, 1 sgg.: «Solea creder lo mondo 
in suo periclo / che la bella Ciprigna il folle amore / raggiasse, volta nel 
terzo cpiciclo ». 

sì come... Eneida: cfr. Aen., 1, 664-5: «Nate, meae vires, mea magna 
potentia, solus, / nate, patris summi qui tela Typhoéa temnis». Come 
osservano Busnelli e Vandelli, Dante «frantese questi versi, congiungendo 
patris summi con nate, anziché con tela. Il senso è: Figlio, virtù mia... che 
sprezzi i dardi del sommo padre, con cui fu domato il gigante Tifeo». 

L’arch. (SIMONELLI, Materiali, p. 121) reca inserita una glossa mar- 
ginale e legge: Tifece cioè quello gigante non curi. EM emendarono il testo 
nella maniera che è stata poi seguita da tutti gli altri Edd., con la sola 
esclusione del Romani. Recentemente il Martellotti (Due noterelle su Dante 
lettore dei classici, in «Giorn. stor. d. lett. it.», CxLIV, 1967, pp. 486-9) 
ha sostenuto l’opportunità di mantenere l’archetipo che potrebbe rispec- 


15 


16 


166 CONVIVIO, II, V, 14-16 


ove dice Venere ad Amore: «Figlio, vertù mia, figlio del sommo 
padre, che li dardi di Tifeo non curi»; e Ovidio, nel quinto di Me- 
tamorphoseos, quando dice che Venere disse ad Amore: «Figlio, 
armi mie, potenzia mia». E sono questi Troni, che al governo di 
questo cielo sono dispensati, in numero non grande, de lo quale 
per li filosofi e per gli astrologi diversamente è sentito, secondo che 
diversamente sentiro de le sue circulazioni; avvegna che tutti sia- 
no accordati in questo, che tanti sono quanti movimenti esso fae. 
Li quali, secondo che nel libro de l’Aggregazion[i] de le Stelle 
epilogato si truova da la migliore dimostrazione de li astrologi, 


chiare il genuino intendimento di Dante, ipotesi respinta dalla Simo- 
nelli. 

e Ovidio... Metamorphoseos: cfr. Metam., Vv, 365: «‘‘Arma manus- 
que meae, mea, nate, potentia”’, dixit». 

15. in numero non grande: i Troni ‘‘motori’’ dovrebbero essere tre o 
quattro, perché — come si vedrà — il terzo cielo ha tre movimenti propri 
oltre a quello diurno che è impresso dal Primo Mobile (e cfr. E. POULLE, 
Venere — Il pianeta, in ED, v, p. 921). 

de lo quale ... diversamente è sentito: sulle diverse opinioni dei filo- 
sofi e astronomi antichi ed arabi relativamente ai moti dei pianeti e dei 
loro cieli e, quindi, anche al numero dei ‘‘motori’’, cfr. Alberto Magno, 
Metaph., x1, tr. 2, capp. 22, 23, 24j e Tommaso d’Aquino, Exp. Metaph., 
x1I, lect. x, spec. 2576-2583. 

avvegna ... esso fae: cfr. Alberto Magno, Metaph., x1, tr. 2, 27: «Et 
ideo scitur, quod secundum numerum talium motuum est numerus tali- 
ter moventium et quod omnes huiusmodi motores sunt separatae sub- 
stantiae per se existentes ». 

16. nel libro de l'Aggregazionl[i) de le Stelle: è il Liber de aggregationibus 
scientiae stellarum di Alfragano che si è già citato. L’arch. reca: libro de 
l’Aggregazione, già corretto in alcuni codd. e definitivamente emendato 
dall’ed. della SD (SimonELLI, Materiali, p. 121). Nel Liber de aggrega- 
tionibus stellarum, xiv, ed. Campani, pp. 124-5, si legge: «cursus qui vi- 
detur in orbe signorum uniuscuiusque harum stellarum 4 quae sunt prae- 
ter Mercurium [Venere, Marte, Giove, Saturno] aggregatur ex tribus mo- 
tibus tantum videlicet motu stellae in orbe revolutionibus et motu centri 
orbis revolutionis in orbe egredientis centri et motu omnium spaerarum 
aequali motui stellarum fixarum». I movimenti di Venere sono quindi: 
1) quello per cui il pianeta si muove per il suo proprio epiciclo; 2) quello 
per cui l’epiciclo si muove insieme con l’intero cielo del pianeta e insieme 
con quello del sole, secondo il moto dell’eccentrico o deferente; 3) quello 
per cui l’intero cielo del pianeta si muove, seguendo il movimento dell’ot- 
tava sfera, o cielo stellato, da occidente ad oriente di 1 grado per secolo 
(la cosiddetta ‘‘precessione degli equinozi’’). A questi tre moti si deve ag- 
giungere quello della rivoluzione diurna comune a tutti i nove cieli. (Ma 
cfr. anche Alberto Magno, De caelo et mundo, 1, tr. 3, 5; Tommaso d’A- 
quino, Exp. De caelo et mundo, r1, lect. xvii; e MOORE, Studies, 1I1, pp. 
37-8; ToYrNBEE, Studies and Researches, p. 65 = Ricerche e note, pp. 57-8). 
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sono tre: uno, secondo che la stella si muove verso lo suo epiciclo; 
l’altro, secondo che lo epiciclo si muove con tutto lo cielo igual- 
mente con quello del Sole; lo terzo, secondo che tutto quello cielo 
si muove, seguendo lo movimento de la stellata spera, da occidente 
a oriente, in cento anni uno grado. Sì che a questi tre movimenti 
sono tre movitori. Ancora si muove tutto questo cielo e rivolgesi con 
lo epiciclo da oriente in occidente, ogni dì naturale una fiata: lo 
qual movimento, se esso è da intelletto alcuno, o se esso è da la ra- 
pina del Primo Mobile, Dio lo sa; che a me pare presuntuoso a 
giudicare. Questi movitori muovono, solo intendendo, la circula- 


verso lo suo epiciclo: così leggono i codd. Ma il Moore (Studies, Iv, 
p- 50) propone di leggere per lo suo epiciclo, giacché il testo dell’arch. con- 
traddice le teorie astronomiche correnti sul moto dei pianeti sopra il 
loro epiciclo. L'emendamento fu preso in considerazione anche dal Parodi 
(« Bull. d. Soc. dant.», N. S., xxvIt, 1921, p. 19) che pensò ad una pos- 
sibile corruzione di fer in ver che avrebbe condotto al verso dei codd., e 
accettato da Busnelli e Vandelli. 

17. lo qual movimento ... Dio lo sa: Dante non vuole, insomma, in- 
dagare da che derivi il moto diurno e, cioè, se sia prodotto da un’ “In- 
telligenza motrice’ o se, invece, causato dal moto del Primo Mobile che 
trascina con sé l’intero universo. L’Angelitti (« Bull. d. Soc. dant.», N. S., 
XVIII, IQII, p. 42; e cfr. In., Dante e l’astronomia, cit., p. 219, ripreso da 
Busnelli e Vandelli) ha notato che, in Par., xxvitI, 70-2 (« Dunque costui 
che tutto quanto rape / l’altro universo seco, corrisponde / al cerchio che 
più ama e che più sape »), Dante «afferma risolutamente che il primo mobi- 
le ‘‘tutto quanto rape l’altro universo seco”’ », traducendo, alla lettera, tra 
questi versi e il passo del Convivio, «due frasi del Sacrobosco, il quale par- 
lando del primo mobile, dice: ‘“Primus (cioè il moto del primo mobile) 
omnes alias speras impetu suo rapit intra diem et noctem circa terram 
semel’’ (Sphaera cap. 1)». Il termine rapere è, del resto, usato più volte 
dal Sacrobosco, così come concetti affini sono usati anche da altri autori 
tra i quali lo stesso Alberto Magno (De caelo et imundo, 11, tr. 3, 7). 

18. muovono, solo intendendo: cfr. Alberto Magno, De caelo et mundo, 
I, tr. 1, 5: «Similiter dicimus, quod substantiae separatae per suas es- 
sentias sunt moventes orbes, et hoc sonat intellectus universaliter activus 
et operativus. Et cum essentia motoris ex ipso ordine suo procedit a causa 
prima sic determinata, movebit ipsa motum determinatum. Et cum di- 
citur universalis, dicetur, sicut causa universalis est universalis, quae tamen 
est determinatae essentiae. Sed plane concedi oportet, quod si esset mo- 
vens per intellectum sicut per potentiam, quae consequitur esse eius, 
tunc oporteret, quod non moveret hunc motum, nisi aliquid daret ei co- 
gnitionem huius motus proprii», e Metaph., xI, tr. 2, 13: «Intellectus 
autem corpori non immittitur, sed ambit illud lumine suo, et lumen suum 
facit actum, qui est motus in ipso corpore quod movetur. Lumen e- 
mim suum est scientia practica, qua movet, et illam recipit caelum ab 
ipso, sicut manus artificis recipit formam artis, et sicut manus movetur 
per formam artis, ita movetur caelum per formam intellectus». (Ma si 
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zione in quello subietto propio che ciascuno muove. La forma no- 
bilissima del cielo, che ha in sé principio di questa natura passiva, 
gira, toccata da vertù motrice che questo intende: e dico toccata 
non corporalmente, per tatto di vertù la quale si dirizza in quello. 


veda anche Tommaso d'Aquino, Contra Gent., 11, 92: «Sicut agens per 
naturam agit per suam formam naturalem, ita agens per intellectum agit 
per formam intellectus, ut patet in his qui agunt per artem. Sicut igitur 
agens per naturam est proportionatum patienti, ratione suae formae na- 
turalis, ita agens per intellectum est proportionatum patienti et facto, 
per formam intellectus, ut scilicet huiusmodi sit forma intellectiva quae 
possit induci per actionem agentis in materiam recipientem. Oportet igi- 
tur proprios motores orbium, qui per intellectum movent, si in hoc opi- 
nionem Aristotelis sustinere volumus, tales intelligentias habere quales 
sunt explicabiles per motus orbium et producibiles in rebus materiali- 
bus»). Si noti che, in Par., 11, 127-44, Dante spiega come le ‘'Intelligenze 
motrici” muovano i cieli, in modo assai vicino al testo albertino della 
Metaphysica cit. e di De caelo et mundo, 11, tr. 3, 14 che dice: «Hanc autem 
formam universi esse accipiunt sphaerae motae ab intelligentiis per mo- 
tum et operationem unam vel plures hoc modo, quo accipit malleus for- 
mam artificis ferrarii ad inducendum in ferrum». (Su tutto ciò cfr. an- 
che J. A. WEISsHEIPL, The Celestial Movers in Medieval Physics, in «The 
Thomist», xX1v, 1961, pp. 286-326). 

di questa natura passiva: i cieli sono perfettamente attuati nella loro 
forma nobilissima e non sono in potenza che rispetto al loro moto circo- 
lare: e cfr. Alberto Magno, Metaph., x1, tr. 3, 2: «natura caeli est moveri 
sic ab intelligentia et hoc modo salvatur in esse caeli, ut caelum est, quan- 
do intelligentia continue movet ipsum praedicto modo contemplationis», 
e De caelo et mundo, 11, tr. 3, 13: «Scimus enim ex his quae in octavo Phy- 
sicorum scripta sunt, hunc motorem non esse virtutem in corpore et esse 
separatum. Ex his autem quae in tertio De anima tradentur, sciemus omnem 
substantiam separatam esse intellectualem substantiam simplicem. Ex his 
autem quae in primo libro istius scientiac tradita sunt, scimus ipsum 
movere perpetuum motum, et ex his coniunctis scimus caelum esse mo- 
tum a vivo motore intellectuali, et ex his scimus caelestia hoc modo esse 
viva vita intellectuali habentia operationem taliter dictae animac, si ta- 
men anima dici potest». 

non corporalmente, per tatto di vertù: arch.: non corporalmente pertanto 
di vertù, già corretto dal Salvini che lesse per tatto e proposto dal Cavazzoni 
Pederzini, come rileva la Simonelli (Materiali, p. 122). Il senso è il seguen- 
te: la forma del cielo gira toccata dalla virtù del suo motore, ma non per un 
tatto corporeo, bensì per influsso della sua operazione intellettiva. E cfr. 
Alberto Magno, De caelo et mundo, 1, tr. 1, 3: «Corpus autem caeleste de 
se susceptibile est motus influxi ei per suum motorem separatum, propter 
quod nec indiget filis et cordis nec etiam virtutibus organicis affixis ipsis 
partibus moti. Et quia talibus non indiget, ideo nullam habet virtutem, 
quae sit corporis virtus et actus eius, sed totus est ita, quod nihil accipit 
a corpore et nec esse habet a corpore neque diffinitionem ». 

Per intendere che cosa sia questo fatto di vertù, si veda anche quanto 
scrive Tommaso d’Aquino, Contra Gent., 11, 56 (già cit. da Busnelli e Van- 
delli): «Hic autem tactus non est quantitatis, sed virtutis; unde differt hic 
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E questi movitori sono quelli a li quali s'intende di parlare, ed a 
cui io fo mia dimanda. 


VI [vir]. Secondo che di sopra, nel terzo capitolo di questo trat- 
tato, si disse, ch'a bene intendere la prima parte de la proposta can- 
zone convenia ragionare di quelli cieli e de li loro motori, ne li tre 
precedenti capitoli è ragionato. Dico adunque a quelli ch’io mostrai 
sono movitori del cielo di Venere: O voi che "ntendendo — cioè con 
lo intelletto solo, come detto è di sopra, — lo terzo cielo movete, 
Udite il ragionare; e non dico udite perch’elli odano alcuno suono, 
ch’elli non hanno senso, ma dico udite, cioè con quello udire ch’elli 


tactus a tactu corporeo in tribus: Primo quia hoc tactu id quod est indivi- 
sibile potest tangere divisibile; quod in tactu corporeo non potest acci- 
dere . .. Secundo, quia tactus quantitatis est solum secundum ultima; tac- 
tus autem virtutis est ad totum quod tangitur; sic enim tangitur secun- 
dum quod patitur et movetur; hoc autem fit secundum quod est in poten- 
tia; potentia vero est secundum totum, et non secundum ultima totius; un- 
de totum tangitur. Ex quo patet tertia differentia, quia, in tactu quantita- 
tis, qui fit secundum extrema, oportet esse tangens extrinsecum ei quod 
tangitur, et non potest incedere per ipsum, sed impeditur ab eo; tactus 
autem virtutis qui competit substantiis intellectualibus, quum sit ad inti- 
ma, facit substantiam tangentem esse intra id quo tangitur et inceden- 
tem per ipsum absque impedimento. Sic igitur substantia intellectualis 
potest corpori uniri per contactum virtutis. Quae autem uniuntur secun- 
dum talem contactum, non sunt unum simpliciter; sunt enim unum in 
agendo et patiendo, quod non est esse unum simpliciter ». 


VI, 1. mostrai sono: tra mostrai e sono è sottinteso un che, aggiunto in 
alcune edd. 

non hanno senso: che le sostanze separate non abbiano sensi e conoscano 
senza il loro intermediario è opinione comune della cultura scolastica; e 
cfr. Alberto Magno, Metaph., x1, tr. 2, 31: «Patet igitur omnem intellectum 
a materia esse absolutum. Si autem alicui aliquid haberet commune, iam 
esset intellectivum eorum quae essent de natura illorum, sicut oculus 
non videt, nisi quae communicant cum natura perspicui, et auris non 
audit, nisi quae communicant cum aére tremente, et oporteret, quod es- 
set virtus harmonica et organica. Quae omnia impossibilia sunt»; e Tom- 
maso d'Aquino, Contra Gent., li, 96: «substantiae separatae non ac- 
cipiunt intellectivam cognitionem ex rebus sensibilibus. Sensibilia enim, 
secundum suam naturam, nata sunt apprehendi per sensum, sicut intel- 
ligibilia per intellectum; omnis igitur substantia cognoscitiva, ex sensibi- 
libus cognitionem accipiens, habet cognitionem sensitivam, et per conse- 
quens habet corpus naturaliter unitum, quum cognitio sensitiva sine or- 
gano corporeo esse non possit. Substantiae autem separatae non habent 
corpora naturaliter sibi unita . . . Non igitur intellectivam cognitionem ex 
rebus sensibilibus sumunt?». 
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hanno, ch'è intendere per intelletto. Dico: Udite il ragionar lo quale 
è nel mio core: cioè dentro da me, ché ancora non è di fuori apparito. 
E da sapere è che in tutta questa canzone, secondo l’uno senso e 
l’altro, lo ‘‘core’’ si prende per lo secreto dentro, e non per altra 
spezial parte de l’anima e del corpo. 

Poi li ho chiamati ad udire quello ch'io dire voglio, assegno due 
ragioni per che io convenevolemente deggio loro parlare. L’una si è 
la novitade de la mia condizione, la quale, per non essere da li altri 
uomini esperta, non sarebbe così da loro intesa come da coloro che 
’ntendono li loro effetti ne la loro operazione; e questa ragione tocco 
quando dico: Ch'io nol so dire altrui, sì mi par novo. L'altra ragione 
è: quand’uomo riceve beneficio, o vero ingiuria, prima de’ quello 


ch'è intendere per intelletto: le sostanze separate, puramente intelletti- 
ve, intendono le cose materiali e singolari per le specie loro infuse da Dio e 
in esse l’intelletto s’identifica direttamente con le cose intese, ‘‘senza alcun 
intermediario sensibile’’; e cfr. Alberto Magno, Metaph., x1, tr. 2, 30: 
«In theoricis vero, hoc est intellectualibus et puris, idem penitus est ratio, 
per quam fit intellectus, et res intellecta et ipsa intelligentia, quae est con- 
sideratio intelligentis. Cum igitur substantia separata sit tota theorica et 
intellectus purus, non intelligit diverso existente intellectu et intellecto. 
Quaecumque enim theorica non materiam habent, idem sunt in eis intel- 
ligentia, quae est actio, intellectus et intellectum, et unum sunt haec tria in 
eis, intellectus videlicet et id quod intelligitur, et ipsa actio intellectus, 
quae intelligentia vocatur». 

2. lo secreto dentro: cioè il segreto interiore dell'animo umano. 

3. Poi: dopo che. 

li ho chiamati ad udire: Dante ha inteso manifestare alle intelligenze 
celesti il suo segreto, rivolgendosi ad esse, come spirito ad altri spiriti; e 
per questo dice di parlare loro. 

per non essere ...esperta: non sperimentata prima di ora da altri uo- 
mini. 

come da coloro che ’ntendono . . . loro operazione: le intelligenze an- 
geliche agendo causano e insieme intendono i loro effetti; e pertanto esse 
possono perfettamente intendere, come non potrebbero invece altri uo- 
mini, la particolare e nuova condizione di Dante che è effetto della «cir- 
culazione » del cielo di Venere che i Troni causano e insieme intendono. 
(Cfr. Alberto Magno, Metaph., xt, tr. 2, 33: «Ex dictis autem iam fere 
intelligitur, quis sit modus intelligendi istarum substantiarum. Non enim 
intelligunt ens causatum nisi per modum illum quo sunt causae ipsius»; 
e Tommaso d’Aquino, Contra Gent., 11, 99: «Si substantiac separatae mo- 
vént corpora caelestia, ut philosophi ponunt . . ., quidquid provenit ex motu 
«corporum caelestium attribuitur ipsis corporibus sicut instrumentis, eo 
quod movunt mota, substantiis autem separatis moventibus sicut principali 
bus agentibus. Agunt autem et movent per intellectum. Sunt igitur causan- 
tes ca quae fiunt per motum corporum caclestium, sicut artifex operatur 
per sua instrumenta» e conclude: «necesse est quod substantia separata 
quaelibet cognoscat omnes res naturales et totum ordinem carum?»). 
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retraere a chi liele fa, se può, che ad altri; acciò che se ello è bene- 
ficio, esso che lo riceve si mostri conoscente inver lo benefattore; 
e sella è ingiuria, induca lo fattore a buona misericordia con le dolci 
parole. E questa ragione tocco, quando dico: £/ ciel che segue lo vo- 
stro valore, Gentili creature che voi sete, Mi tragge ne lo stato ov'io 
mi trovo. Ciò è a dire: l'operazione vostra, cioè la vostra circulazio- 
ne, è quella che m'ha tratto ne la presente condizione. Però con- 
chiudo e dico che ’] mio parlare a loro dee essere, sì come detto è; 
e questo dico qui: Onde ’/ parlar de la vita ch'io provo, Par che si 
drizzi degnamente a vui. E dopo queste ragioni assegnate, priego 
loro de lo ’ntendere, quando dico: Però vi priego che lo mi *ntendiate. 
Ma però che in ciascuna maniera di sermone lo dicitore massi- 


4. retraere: nel senso di ‘ritrarre’’, cioè ‘‘raffigurare’’ con la parola e 
quindi ‘‘dire’’, ‘‘parlare’’ (e cfr. 1, xi, 15; II, vili, 10; HI, iv, 13; IV, xili, 
12; xxvii, 19 e Rime, LXV, 3; /nf., 11, 6; Par., x1x, 7). Chi è beneficato o in- 
giuriato deve parlarne col benefattore e l'offensore prima che con chiunque 
altro. 

liele = glielo. 

conoscente = riconoscente. 

lo fattore: l’autore dell’ingiuria che, mosso dalle dolci parole, sarà in- 
dotto a mostrarsi misericordioso e a non perseverare nella sua offesa. Così 
Dante intende rivolgersi alle Intelligenze motrici del cielo di Venere, affin- 
ché moderino quegli effetti del moto celeste che lo hanno affetto. 

5. Onde "1 parlar: come in altri casi di discordanza tra il testo del com- 
mento e quello delle canzoni, la Simonelli (Materiali, p. 122) preferisce 
mantenere il Perché ’I parlar dato dall'arch. 

6. lo dicitore . . . [s]Janno: l’arch. reca fanno. L'emendamento del Roma- 
ni, poi ripreso dal Giuliani, fu accettato anche dagli Edd. della SD e da 
Busnelli e Vandelli. Il Pézard (Le Convivio, pp. 51-2; La rotta gonna, p. 
148; tr. fr., p. 330) propone di non correggere il testo dell’archetipo e 
di riferire la frase come li rettorici fanno all’inizio del periodo e non al- 
l’inciso introdotto da cioè. Il senso sarebbe questo: ì maestri di retorica 
fanno dell’arte di persuadere un principio essenziale della loro arte (cfr. 
SimonELLI, Materiali, pp. 122-3). 

Comunque, Dante intende dire chiaramente che chi parla deve operare 
in modo di persuadere il suo ‘‘auditorio’’, facendo apparire ciò che so- 
stiene bello e piacevole (appunto l’abbellire che, com’è detto nel cap. sg., 
$ 5, è l’equivalente di rendere qualcosa dolce, piacente e dilettoso). Egli ha 
chiesto udienza alle intelligenze angeliche, ed ora procederà, secondo i 
canoni retorici, a rendere bello e piacevole ciò che dirà allo scopo di per- 
suaderle. Per la fonte probabile cfr. principalmente: Brunetto Latini, Ret- 
torica, 102, ed. Maggini, pp. 187-91: «Intenti {gli uditori] li faremo di- 
mostrando che in ciò che noi diremo siano cose grandi o nuove o non cre- 
devoli, o che quelle cose toccano a tutti o a coloro che ll’odono o ad 
alquanti uomini illustri, ai dei immortali, a grandissimo stato del comu- 
ne, o se noi profferremo di contare brevemente la nostra causa, o se non 
proporremo la giudicazione, o le giudicazioni se sono piusori»; e Cicero- 
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mamente dee intendere a la persuasione, cioè a l’abbellire, de l’au- 
dienza, sì come a quella ch’è principio di tutte l’altre persuasioni, 
come li rettorici [s]Janno; e potentissima persuasione sia, a rendere 
l’uditore attento, promettere di dire nuove e grandissime cose; se- 
guito io, a la preghiera fatta de l’audienza, questa persuasione, cioè, 
dico, abbellimento, annunziando loro la mia intenzione, la quale è 
di dire nuove cose, cioè la divisione ch'è ne la mia anima, e grandi 
cose, cioè lo valore de la loro stella. E questo dico in quelle ultime 
parole di questa prima parte: Zo vi dirò del cor la novitate, Come 
l’anima trista piange in lui, E come un spirto contra lei favella, Che vien 
pe’ raggi de la vostra stella. 

E a pieno intendimento di queste parole, dico che questo [spirito] 
non è altro che uno frequente pensiero a questa nuova donna com- 
mendare e abbellire; e questa anima non è altro che un altro pen- 
siero, accompagnato di consentimento, che, repugnando a questo, 
commenda e abbellisce la memoria di quella gloriosa Beatrice. Ma 
però che ancora l’ultima sentenza de la mente, cioè lo consentimen- 


ne, De inven., 1, xv, 20-1: «Exordium est oratio animum auditoris idonee 
comparans ad reliquam dictionem; quod eveniet, si eum benivolum, atten- 
tum, docilem confecerit . . . In admirabili genere causae, si non omnino in- 
festi auditores erunt, principio benivolentiam comparare licebit»; xvi, 23: 
«Attentos autem faciemus, si demonstrabimus ea, quae dicturi erimus, 
magna, nova, incredibilia esse». Precetti simili anche in Rhet. ad Herenn., 
I, iv, e in Aristotele, Rhet., II, 14, 14154, 34 SQg- 

7. questo [spirito]: l’ed. della SD e Busnelli e Vandelli, seguendo un 
emendamento proposto dal Cavazzoni Pederzini, aggiungono sprrito. I due 
commentatori osservano che la convenienza dell’integrazione risulta adal 
termine corrispondente ‘‘questa anima’'» e dall’opportunità di un pre- 
ciso parallelismo tra questi «due vocaboli che qui dicono due pensieri». 
La Simonelli (Materiali, pp. 99-100) obietta che il senso è ugualmente 
chiaro anche senza integrazione, perché la parola questo è evidentemente 
riferita allo spirito del periodo precedente, mentre la parola anima deve 
essere ripetuta, a causa della distanza dei versi in cui i due termini erano 
contrapposti. Ammette però che l’integrazione può essere «un utile chia- 
rimento». , 

questa nuova donna: la «donna gentile» che è appunto nuova rispetto 
a Beatrice. 

commendare e abbellire: lodare la «donna gentile» e farla apparire 
bella e piacevole. 

e questa anima ... Beatrice: mentre lo «spirito» esalta la filosofia (la 
«nuova donna»), l’anima, contrastando con esso. e con la lode e l’abbel- 
limento della «donna gentile », loda, invece, e rende più bella la memoria 
della morta Beatrice, la cui immagine resta ancora ben viva nel pensiero 
di Dante. 

8. l’ultima sentenza...lo consentimento: il consenso della mente è 
appunto l’ultima conclusione riguardo alla decisione da assumere. 
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to, si tenea per questo pensiero che la memoria aiutava, chiamo lui 
anima e l’altro spirito; sì come chiamare solemo la cittade quelli 
che la tengono, e non coloro che la combattono, avvegna che l’uno 
e l’altro sia cittadino. Dico anche che questo spirito viene per li 
raggi de la stella: per che sapere si vuole che li raggi di ciascuno 
cielo sono la via per la quale discende la loro vertude in queste cose 
di qua giù. E però che li raggi non sono altro che uno lume che viene 
dal principio de la luce per l’aere infino a la cosa illuminata, e luce 
non sia se non ne la parte de la stella, però che l’altro cielo è diafano, 
cioè transparente, non dico che vegna questo spirito, cioè questo 
pensiero, dal loro cielo in tutto, ma da la loro stella. La quale per 


per questo pensiero che la memoria aiutava: il ricordo di Beatrice, con- 
servato e mantenuto dalla facoltà memorativa dell'anima e costante ogget- 
to di pensiero. 

chiamo lui: la Ageno (Riflessioni, p. 92) nota che i codd. leggono: chia- 
mo i0 lui. 

sì come chiamare solemo ... cittadino: con il nome di ‘“‘città’”’ s'intende 
solitamente — osserva Dante — quella parte dei cittadini che vi detengono 
il potere, sebbene anche gli altri, quelli che contrastano con tale gruppo 
o parte, siano pure cittadini; e così, analogamente, il Poeta chiama anima 
quella parte della sua mente nella quale predomina il pensiero e la memo- 
ria di Beatrice, sebbene anche il pensiero della «nuova donna» , che è qui 
detto spirito, sia anch'esso parte dell’anima nella sua comune definizione. 
Busnelli e Vandelli indicano, come possibile fonte di questa distinzione, 
Hebr., 4, 12: «Vivus est enim sermo Dei... pertingens usque ad divisio- 
nem animae ac spiritus », accompagnando questo testo con una glossa tomi- 
sta (Comm. Hebr., 1v, lect. ii) che non sembra molto pertinente. In realtà, 
la distinzione dantesca appare scarsamente argomentata dal punto di vista 
filosofico, ed affidata piuttosto a un procedimento analogico di tipo molto 
tradizionale. 

9. per li raggi de la stella: questo spirito, o frequente pensiero della 
nuova donna, viene a Dante direttamente dall'influsso del pianeta del ter- 
zo cielo, ossia da Venere. I raggi emanati dai pianeti e dalle stelle sono il 
tramite attraverso il quale la ‘‘virtù’’ propria di essi scende ad influire 
sulle cose e gli eventi del mondo terrestre. Secondo una dottrina comune 
alla scienza scolastica, anche qui, nel Convivio, il «raggio» è considerato 
«lo mezzo, dal principio al primo corpo dove si termina» (11t, xiv, 5) che 
trasmette la «luce», ossia «lo lume, in quanto esso è nel suo fontale prin- 
cipio ». Per questa distinzione tra “‘luce’’, ‘aggio’ e ‘splendore’ — sulla 
quale torneremo a Ill, xiv, s — Dante sembra richiamarsi ad Avicenna 
(De an., 111, 1), anche se esistono fondati dubbi sulla sua reale conoscenza 
e lettura di questo testo; ma, per quanto riguarda il passo presente, ba- 
sterà dire che i «raggi» di cui si parla provengono direttamente dai corpi 
luminosi celesti che, essendo i cieli diafani e, cioè, trasparenti, sono sol- 
tanto le stelle o i pianeti. Perciò i raggi discendenti dal terzo cielo che ispi- 
rano a Dante il pensiero della «donna gentile» provengono da Venere (e 
cfr. Par., VII, 139-41). 

10. La quale... miglia: Venere, proprio per la nobiltà dei suoi ‘‘mo- 


o 
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la nobilità de li suoi movitori è di tanta vertute, che ne le nostre 
anime e ne le altre nostre cose ha grandissima podestade, non 
ostante che essa ci sia lontana, qual volta più c’è presso, cento ses- 
santa sette volte tanto quanto è, e più, al mezzo de la terra, che ci 
ha di spazio tremilia dugento cinquanta miglia. E questa è la litte- 
rale esposizione de la prima parte de la canzone. 


VII [vI1). Inteso può essere sofficientemente, per le prenarrate 
parole, de la litterale sentenza de la prima parte; per che a la se- 
conda è da intendere, ne la quale si manifesta quello che dentro io 
sentia de la battaglia. E questa parte ha due divisioni: che in prima, 
cioè nel primo verso, narro la qualitade di queste diversitadi secondo 
la loro radice, ch’erano dentro a me; poi narro quello che dicea l’una 
e l’altra diversitade, e però, prima, quello che dicea la parte che 
perdea, cioè nel verso ch'è lo secondo di questa parte e lo terzo de 
la canzone. 


tori”, i Troni, possiede tanta virtù e potenza influitiva da esercitare un 
grande potere sulle anime e sulle altre cose umane, nonostante la sua lon- 
tananza (e cfr. Par., 11, 127-41 ove Dante torna sul tema della virtù in- 
fluita dalle Intelligenze motrici ai corpi celesti). Dante calcola la più breve 
distanza dalla terra approssimativamente in 167 volte il raggio terrestre, 
calcolato in 3250 miglia (cfr. G. BorFITO, in «Giornale dantesco», xxIv, 
1921, pp. 113 SQgg., € XXVI, 1923, pp. 222-4). Sicché la distanza minima 
di Venere dalla terra sarebbe di 542.750 miglia (= 3250 x 167). Ma Dante 
ritiene che questa distanza sia un po’ superiore, perché ritiene che la mi- 
sura del raggio terrestre sia leggermente inferiore a quella che dovrebbe 
essere moltiplicata per 167. 


VII, 2. questa parte ha due divisioni: arch.: questa parte aveva divisione, 
già corretto su rasura da R* in ha due. EM completarono poi la cor- 
rezione passata nelle altre edd. La Simonelli (Materiali, p. 123) suggerisce 
invece di leggere la nova divisione, lettura più giustificata dal punto di vista 
paleografico; e ritiene che Dante voglia appunto proporre una nuova, di- 
versa divisione della canzone, dopo quella già enunciata a ii, 7. 

nel primo verso: cioè nella prima stanza o strofa della seconda parte 
della canzone. 

queste diversitadi: ossia, i pensieri contrastanti di cui si è parlato nel 
cap. prec. 

nel verso ch'è lo secondo di questa parte e lo terzo de la canzone: 
EM, accettando una proposta del Witte (Saggio di emendazioni, p. 206), 
corressero l’arch. che leggeva e lo quarto de la canzone, emendamento poi 
accettato dagli Edd. delia SD e da Busnelli e Vandelli. La Simonelli (Ma- 
teriali, pp. 100-1) ritiene che ci si trovi di fronte a una lacuna da colmare 
così: [e lo terzo de la canzone; poi quello che dicea lo novo pensiero, cioè 
nel verso ch'è lo terzo di questa parte] per evitare che il periodo rimanga 
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Ad evidenza dunque de la sentenza de la prima divisione, è da 
sapere che le cose deono essere denominate da l’ultima nobilitade 
de la loro forma; sì come l’uomo da la ragione, e non dal senso 
né d’altro che sia meno nobile. Onde, quando si dice l’uomo vivere, 
si dee intendere l’uomo usare la ragione, che è sua speziale vita e 
atto de la sua più nobile parte. E però chi da la ragione si parte, e 
usa pur la parte sensitiva, non vive uomo, ma vive bestia; sì come 


tronco. Inoltre, la divisione proposta da Dante nella chiusa del cap. ii 
imporrebbe un'integrazione di questo genere, per concludere compiuta- 
mente il discorso. La Ageno (Per l’edizione del Convivio, pp. 50-1) legge 
invece così l’intero brano: e però, prima, quello che dicea la parte che perdea, 
cioè nel verso ch'è lo secondo di questa parte [e lo terzo de la canzone; e, poi, 
quello che dicea la parte che vincea, cioè nel verso ch'è lo terzo di questa parte] 
e lo quarto de la canzone. 

3. da l’ultima nobilitade de la loro forma: principio scolastico comune, 
spesso espresso nella forma «denominatio fit a potiori». Ma si veda Ari- 
stotele, De an., I1, 4, 416b, 23-25 = t. c. 49: «Quoniam autem a fine ap- 
pellari omnia, iustum est, finis autem est, et generasse quale ipsum est ». 

l'uomo vivere...nobile parte: cfr. Aristotele, Eth., 1, 6, 1097b, 33- 
1098a, 14: «Vivere quidem enim commune videtur et plantis. Queritur 
autem proprium. Separandum ergo nutritivam et augmentativam vitam. 
Sequens autem sensitiva quedam utique erit. Videtur ergo et hec communis 
et equo et bovi et omni animali. Relinquitur utique operativa quedam ra- 
cionem habentis. Hec autem hoc quidem ut bene persuasibile racione, hoc 
vero ut habens et intelligens. Dupliciter autem et hac dicta, eam que se- 
cundum racionem ponendum; principalius enim hec videtur dici. Si autem 
est opus hominis anime operacio secundum racionem vel non sine racione, 
idem autem dicimus opus esse genere huius et huius studiosi ... Si au- 
tem sic, hominis autem ponimus opus, vitam quandam; hanc autem anime 
operacionem et actum cum racione» (e Tommaso d’Aquino, Exp. Età., 
I, lect. x, 124-126, e spec. 126: «Post vitam autem nutritivam et sensi- 
tivam non relinquitur nisi vita quae est operativa secundum rationem. Quae 
quidem vita propria est homini. Nam homo speciem sortitur ab hoc, quod 
est rationale »). 

4. chi da la ragione ... bestia: cfr. Aristotele, Eth., 1, 3, 1095b, 14-22: 
«Bonum enim et felicitatem non irracionabiliter videntur ex hiis que huius 
vite sunt existimare. Multi quidem et gravissimi voluptatem. Ideo et vi- 
tam diligunt voluptuosam . .. Multi quidem igitur omnino bestiales viden- 
tur esse, pecudum vitam eligentes. Adipiscuntur autem racionem, quia 
multi eorum qui in potestate sunt similia Sardanapalo » (e Exp. tomista, 
I, lect. v, 60: «Circa primum considerandum est, quod vita voluptuosa, 
quae ponit finem circa delectationem sensus, necesse habet ponere finem 
circa maximas delectationes, quae sequuntur naturales operationes, quibus 
scilicet natura conservatur secundum individuum per cibum et potum, et 
secundum speciem per mixtionem sexuum. Huiusmodi autem delectatio- 
nes sunt communes hominibus et bestiis: unde mvltitudo hominum po- 
nentium finem in huiusmodi voluptatibus, videntur omnino bestiales, quasi 
eligentes talem vitam, in qua pecudes simul nobiscum communicant »). 

sì come dice... Boezio: cfr. Consol. phil., 1v, pr. 3, $$ 15 e 19-21: «Hoc 
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dice quello eccellentissimo Boezio: « Asino vive ». Dirittamente dico, 
però che lo pensiero è propio atto de la ragione, perché le bestie 
non pensano, che non l’hanno; e non dico pur de le minori bestie, 
ma di quelle che hanno apparenza umana e spirito di pecora, o 
d’altra bestia abominevole. Dico adunque che vita del mio core, 
cioè del mio dentro, suole essere un pensiero soave (‘‘soave’’ è 
tanto quanto ‘‘suaso”’, cioè abbellito, dolce, piacente e dilettoso), 
questo pensiero, che se ne gia spesse volte a’ piedi del sire di costoro 
a cu’ io parlo, ch'è Iddio: ciò è a dire, che io pensando contemplava 
lo regno de’ beati. E dico la final cagione incontanente per che là 
su io saliva pensando, quando dico: Qve una donna gloriar vedia; 
a dare a intendere ch'è perché io era certo, e sono, per sua graziosa 


igitur modo quicquid a bono deficit esse desistit. Quo fit ut mali desinant 
esse quod fuerant. Sed fuisse homines adhuc ipsa humani corporis reli- 
qua species ostentat; quare versi in malitiam humanam quoque amisere 
naturam . .. Segnis ac stupidus torpet: asinum vivit. Levis atque incon- 
stans studia permutat: nihil avibus differt. Foedis immundisque libidinibus 
immergitur: sordidae suis voluptate detinetur. Ita fit ut qui probitate de- 
serta homo esse desierit, cum in divinam condicionem transire non possit, 
vertatur in beluam ». Secondo il Nardi (Alla illustrazione del Convivio, p. 82) 
le frasi vive uomo e vive bestia, foggiate su l’asinum vivit di Boezio, dovran- 
no essere considerate come degli accusativi interni, con il senso proprio di 
‘vita umana” e “vita bestiale”. 

di pecora: cfr. 1, xi, 9. 

5. suole: Busnelli e Vandelli osservano che questo presente ha, come nel 
v. 14 della canzone, valore di imperfetto, secondo un uso non raro nell’i- 
taliano antico (e cfr. Inf., xvi, 68 e xxvIl, 48). 

“soave” è tanto quanto ‘“suaso’: secondo il Toynbee (Studies and Re- 
searches, p. 110 = Ricerche e note, 11, p. 40) Dante avrebbe tratto questa 
equivalenza dall’inaccettabile etimologia proposta da Uguccione nelle De- 
rivationes: « Sueo, sues, non est in usu in presenti, sed in preterito suevi, et 
supino suetum, et inde suetus, -a, -um, suavis, -e, quia que seta sunt suavia 
solent esse ..., et a suavis, suadeo, -es, suasi, suasum, hortari, consulere, 
monere, quod autem dicitur suadere quasi suavia dare ». 

6. per sua graziosa revelazione: Dante sembra alludere ad una visione 
e rivelazione avuta per grazia (come interpreta anche M. PAZZAGLIA nel 
suo commento, p. 1120, concordando con il Marigo ed il NARDI, Dante e 
e la cultura medievale, pp. 300-1). Busnelli e Vandelli, richiamandosi anche 
ad alcune osservazioni del Parodi (« Bull. d. Soc. dant. », XXVI, 1919, p. 4), 
critiche nei confronti del Marigo, ritengono che si tratti di una visione 
avuta in sogno, «come accade a chi ha sempre il pensiero e l'animo a una 
cosa », e citano testi aristotelici e tomistici per mostrare che la graziosa 
revelazione è solo un’immaginazione onirica. Questa interpretazione, che 
pare dettata da evidenti scrupoli teologici, sembra però contrastare con 
il significato che Dante attribuisce a questa revelazione e con il tono ge- 
nerale di queste pagine ricche di inflessioni mistiche. 
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revelazione, che ella era in cielo. Onde io pensando spesse volte 
come possibile m’era, me n’andava quasi rapito. 

Poi sussequentemente dico l’effetto di questo pensiero, a dare a 
intendere la sua dolcezza, la quale era tanta che mi facea disioso de 
la morte, per andare là dov’elli gia; e ciò dico quivi: Di cui parlava 
me sì dolcemente, Che l’anima dicea: Io men vo’ gire. E questa è la 
radice de l’una de le diversitadi ch'era in me. Ed è da sapere, che qui 
si dice ‘pensiero’ e non ‘“anima”, di quello che salia a vedere quel- 
la beata, perché era spezial pensiero a quello atto. L’anima s’inten- 
de, come detto è nel precedente capitolo, per lo generale pensiero, 
col consentimento. 

Poi quando dico: Or apparisce chi lo fa fuggire, narro la radice de 
l’altra diversitade, dicendo, sì come questo pensiero di sopra suol 
esser vita di me, così un altro apparisce che fa quello cessare. E dico 
“‘fuggire’’, per mostrare quello essere contrario, ché naturalmente 
l’uno contrario fugge l’altro, e quello che fugge mostra per difetto 
di vertù di fuggire. E dico che questo pensiero, che di nuovo appa- 
risce, è poderoso in prender me e in vincere l’anima tutta, dicendo 
che esso segnoreggia sì che ’l cuore, cioè lo mio dentro, triema, e lo 
mio di fuori lo dimostra in alcuna nuova sembianza. 

Sussequentemente mostro la potenza di questo pensiero nuovo 
per suo effetto, dicendo che esso mi fa mirare una donna, e dicemi 


7. disioso de la morte: per ricongiungersi con Beatrice nella beatitudi- 
ne eterna di cui essa godeva. 

8. ‘‘pensiero”’ e non ‘‘anima”: Dante torna, ma in forma diversa, sulla 
distinzione proposta in vi, 7, per sottolineare il carattere ‘‘specifico’’ del 
pensiero rivolto all'atto di contemplazione di Beatrice, distinto dal ‘‘ge- 
nerale pensiero accompagnato da consentimento”’ che è propriamente l’a- 
nima. 

9. naturalmente l’uno contrario fugge l’altro: principio comune della 
filosofia scolastica, fissato frequentemente nella formula: «Contraria se 
mutuo cexpellunt a subiccto, nisi eorum alterum insit a natura». 

ro. triema: trema (e cfr. Purg., xxx, 35-6, 46-7; VN, II, 4). 

xI. mi fa mirare una donna: che l’amore derivi principalmente dalla 
visione è tema ben diffuso in tutta la letteratura d'amore; e basti ricorda- 
re — come fecero Busnelli e Vandelli — quel passo del De amore, 1, 1 di 
Andrea Cappellano (ed. Battaglia, p. 4) che dice: «Amor est passio quae- 
dam innata procedens ex visione et immoderata cogitatione formae al- 
terius sexus». Ma cfr. Aristotele, Etàh., 1x, 12, 1171b, 29-32: «Utrum 
ergo quemadmodum in amantibus videre dilectissimum est, et magis eli- 
gunt hunc sensum quam alios, ut secundum hunc maxime amore ente et 
facto, sic et amicis eligibilissimum est convivere?» (e Exp. tomista, 1x, 
lect. xiv, 1944; Alberto Magno, Super Eth., 1x, lect. xiv, 839). 
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parole di lusinghe, cioè ragiona dinanzi a li occhi del mio intelligi- 
bile affetto per meglio inducermi, promettendomi che la vista de 
li occhi suoi è sua salute. E a meglio fare ciò credere a l’anima esper- 
ta, dice che non è da guardare ne li occhi di questa donna per per- 
sona che tema angoscia di sospiri. Ed è bel modo rettorico, quando 
di fuori pare la cosa disabbellirsi, e dentro veramente s’abbellisce. 
Più non potea questo novo pensero d’amore inducere la mia mente 
a consentire, che nel ragionare de la vertù de li occhi di costei 
profondamente. 


VIII [1x]. Ora ch’è mostrato come e perché nasce amore, e la 
diversitade che mi combattea, procedere si conviene ad aprire la 
sentenza di quella parte ne la quale contendono in me diversi pen- 
samenti. Dico che prima si conviene dire de la parte de l’anima, cioè 
de l’antico pensiero, e poi de l’altro, per questa ragione, che sempre 
quello che massimamente dire intende lo dicitore sì dee riservare 


mio intelligibile affetto: l’amore intellettuale, ben distinto da quello 
sensuale, al quale il «pensiero nuovo» si rivolge, promettendogli che nella 
vista degli occhi della ‘‘nuova donna’’ sta la sua salute. 

12. che nel ragionare: la lezione dell’arch. non è tramandata in modo 
concorde, presentando le varianti che ragionare, chel ragionare, col suo ra- 
gionare. Per la Simonelli (Materiali, pp. 123-4), quest'ultima variante è 
senz'altro da scartare, mentre le altre due sembrano entrambe accettabi- 
li. L’ed. della SD, richiamandosi al senso, ha integrato nel modo sopra 
proposto, mentre Busnelli e Vandelli hanno preferito segnalare l’intervento, 
riconducendolo a ['n). A tali interventi la Simonelli preferirebbe il man- 
tenimento di che ragionare (testimoniato dall’accordo c e bd) che impone 
però di integrare un a prima di inducere, attribuendo a potea il significato 
di «poteva fare». 

la vertù de li occhi: cfr. xv, 4; II, viii, 8-10. 


VIII, 1. Ora ch'è mostrato... combattea: Dante riepiloga quanto ha già 
mostrato nei precedenti capitoli, e, cioè, come amore nasce e si afferma 
lentamente, ma con forza crescente nell’animo (vii, 9-12), qual è la sua 
causa, identificata nell'operazione delle Intelligenze motrici di Venere, nei 
raggi che muovono da quel pianeta e ne trasmettono l'influenza (vi, 5), 
e nel pensiero che induce a trovare la «salute» negli occhi della ‘‘nuova 
donna” (vii, 11), e, infine, la diversità e opposizione dei due pensieri 
d’amore (vii, 7-12) che si combattono tra loro. 

2. de l’altro: correzione apportata da EM all’arch. per l’altro (SIMONELLI, 
Materiali, p. 124) 

sì dee riservare di dietro: cioè per la parte seguente, in modo che ri- 
manga maggiormente impresso nell'animo e nella memoria degli ascol- 
tatori; e cfr. Rhet. ad Herenn., 111, x, 18: «Et quoniam nuperrime dictum 
facile memoriae mandatur, utile est, cum dicere desinamus, recentem ali- 
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di dietro; però che quello che ultimamente si dice, più rimane ne 
l’animo de lo uditore. Onde con ciò sia cosa che io intenda più a dire 
e a ragionare quello che l’opera di costoro a cu’ io parlo fa, che quel- 
lo che essa disfà, ragionevole fu prima dire e ragionare la condizione 
de la parte che si corrompea, e poi quella de l’altra che si generava. 

Veramente qui nasce un dubbio, lo qual non è da trapassare sanza 
dichiarare. Potrebbe dire alcuno: ‘“Con ciò sia cosa che amore sia 
effetto di queste intelligenze, a cu’ io parlo, e quello di prima fosse 
amore così come questo di poi, perché la loro vertù corrompe l’uno 
e l’altro genera? con ciò sia cosa che innanzi dovrebbe quello salvare, 
per la ragione che ciascuna cagione ama lo suo effetto e, amando 
quello, salva quell’altro”’. A questa questione si può leggiermente 


quam relinquere in animis auditorum bene firmam argumentationem »; 
ma vedi Purg., XXX, 71-2: «come colui che dice / e ’l più caldo parlar dietro 
reserva ». 

3. con ciò sia cosa... disfà: Dante intende parlare del nuovo amore 
che hanno fatto nascere in lui le ‘“Intelligenze motrici’ alle quali si ri- 
volge, piuttosto che del vecchio amore di Beatrice che le influenze cele- 
sti stanno distruggendo. Perciò, secondo il precetto retorico sopra espo- 
sto, si è giustamente detto prima di quell’amore che sta tramontando, 
per passare poi a ragionare di quello nuovamente generato. 

si corrompea ...si generava: secondo la comune dottrina aristotelica, 
Dante contrappone ‘‘generazione’’ a ‘‘corruzione’’, due ‘‘alterazioni’’ l’un 
l’altra sempre corrispondenti; e cfr. Aristotele, De gen. et corr., 1, 3, 3182, 
23-25 = t. c. 17: «... propter huius corruptionem alterius esse genera- 
tionem et huius generationem alterius esse corruptionem inquietam neces- 
sce est esse transmutationem ». Sulla conoscenza del De generatione et cor- 
ruptione da parte di Dante, cfr. E. BERTI, De Generatione animalium, in 
ED, 11, pp. 335-6. 

4. nasce un dubbio: Dante si domanda perché, se l’amore è effetto della 
virtù delle ‘‘Intelligenze motrici’ del cielo di Venere, la stessa virtù che ha 
fatto nascere in lui l’amore per Beatrice, adesso, dopo la sua morte, generi 
invece nell’animo il pensiero amoroso per la «donna gentile ». 

Potrebbe dire alcuno ...salva quell'altro: il Pézard (La rotta gonna, 
pp. 148-50; tr. fr., p. 335) interpreta il secondo con ciò sia cosa che nel 
senso di quando invece e propone di porre una cesura dopo lo suo effetto. 

s. si può leggiermente rispondere ecc.: non v’è dubbio, per Dante, che 
l’effetto delle ‘‘Intelligenze motrici” del cielo di Venere sia l’amore; ma 
gli oggetti verso i quali è diretto questo amore possono essere o non essere 
sottoposti alla circolazione delle sfere, le quali agiscono sulle anime per 
mezzo dei corpi e, quindi, non possono influire sulle anime ormai di- 
partite. Per questo le Intelligenze non mantengono l’amore nutrito verso 
un’anima separata, ma lo trasmutano o trasferiscono da questa ad un'ani- 
ma unita al corpo. Allo stesso modo, è detto nel sg. $ 6, la natura umana 
conserva sé stessa quando al padre sostituisce un nuovo uomo, il figlio che 
egli stesso ha generato. Cfr. Ep., 111, 2, dove si discute «utrum de passio- 
ne in passionem possit anima transformari...secundum eandem po- 
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rispondere che lo effetto di costoro è amore, com'è detto; e però 
che salvare nol possono se non in quelli subietti che sono sottoposti 
a la loro circulazione, esso transmutano di quella parte che è fuori 
di loro podestade in quella che v’è dentro, cioè de l’anima partita 
d’esta vita in quella ch'è in essa. Sì come la natura umana transmu- 
ta, ne la forma umana, la sua conservazione di padre in figlio, per- 
ché non può in esso padre perpetualmente [quel]lo suo effetto 


tentiam et obiecta diversa numero sed non specie», e Dante afferma che 
se una potenza non è distrutta dal corrompersi o dal cessare di un atto, 
essa è riservata ad un altro atto; e vedi Aristotele, De gen. et corr., 1, 3, 
318a, 27 sgg. = t. c. 18; e Alberto Magno, De gen. et corr., 1, tr. 1, 19-20. 

quelli subietti... circulazione: appunto quelle anime che, per essere 
ancora unite ai corpi, sono sottoposte agli influssi del moto circolare dei 
cieli, causato dalle Intelligenze motrici. Ma, a proposito della dottrina dan- 
tesca degli impulsi celesti, cfr. quanto scrive NARDI, Dante e la cultura 
medievale, pp. 78 sgg. 

6. Sì come la natura umana transmuta ecc.: la natura umana si conser- 
va, di padre in figlio, con la sua propria forma specifica che non potrebbe 
conservarsi eternamente nel padre il quale, come tutti gli individui, è de- 
stinato a perire; e cfr. Aristotele, De gen. animal., 11, 1, 731b, 24-732a, 
1: «Quoniam enim sunt hec quidem sempiterna et divina existentium, hec 
autem contingentia et esse et non esse, bonum autem et divinum causa 
semper, secundum suam naturam, melioris in contingentibus; quod au- 
tem non sempiternum contingens est et esse et recipere et deterius et 
melius, melius autem anima quidem corpore, animatum autem inanimato 
propter animam, et esse eo quod non esse et vivere eo quod non vivere — 
propter has causas generatio animalium est; quoniam enim impotens na- 
tura talis generis sempiterna esse, secundum quem contingit modum, se- 
cundum hunc est sempiternum quod fit. Numero quidem igitur impossi- 
bile — substantia enim entium in singulari: tale autem si quidem esset, 
sempiternum utique esset — specie autem contingit. Propter quod semper 
genus hominum et animalium est et plantarum». 

Sulla conoscenza da parte di Dante del De generatione animalium (e del 
De animalibus di Alberto Magno), cfr. quanto scrive E. BERTI, De Genera- 
tione animalium, in ED, 11, pp. 335-6. Ma il tema è comune e ripreso da 
tutti i commentatori di Aristotele (come Averroè, Comm. De gener. animal., 
II, cap. 1) ed è presente anche in Tommaso d’Aquino, Contra Gent., 111, 
123 («... naturalis vita, quae conservari non potest in patre perpetuo, qua- 
si quadam successione secundum speciei similitudinem conservatur in filio, 
secundum naturam ?). 

perpetualmente [quel]lo suo effetto conservare: arch.: ... col suo effet- 
to ecc. che la Simonelli (Materiali, p. 125) ritiene privo di senso ed errore 
dovuto a un copista, sicché sarebbero da escludere gli emendamenti recati 
dagli Edd. della SD e da Busnelli e Vandelli che sostituirono [quel]/o con 
[ta}!. Ingegnoso, ma discutibile il suggerimento del Pézard (La rotta gonna, 
pp. 150-1), il quale suppone che Dante avrebbe scritto perpetualmente lo suo 
effetto conservare, usando la forma grafica 9servare, e, poi, un copista fret- 
toloso avrebbe scritto 9 anche prima di /o per errore, riprendendo poi il 
testo normale (/o suo effetto 9servare). 
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conservare. Dico ‘‘effetto’’, in quanto l’anima col corpo, congiunti, 
sono effetto di quella; ché [l’anima poi che] è partita, perpetual- 
mente dura in natura più che umana. E così è soluta la questione. 

Ma però che de la immortalità de l’anima è qui toccato, farò una 


ché [l’anima poi che] è partita: lacuna nell'arch. già avvertita dal Ca- 
vazzoni Pederzini, il quale propose però di togliere è e di punteggiare così: 
che, partita, perpetualmente dura. L'integrazione degli Edd. della SD, già 
accettata del T'oynbee nella Iv ed. del Dante oxoniense, è accolta anche 
da Busnelli e Vandelli e dalla Simonelli (Materiali, pp. 101-2). 

perpetualmente dura ... più che umana: il Foster (Tommaso d'Aquino, 
in ED, v, p. 642) giustamente considera «sorprendente » l'affermazione di 
Dante sullo stato dell'anima una volta separata dal corpo, dopo la morte, 
che, se «presa alla lettera », dovrebbe implicare: 1) che unendosi al corpo 
l’anima assume vita soltanto «umana»; 2) che «esiste una vita migliore a 
cui essa è abilitata una volta sciolta da tale unione»; 3) che questa vita 
migliore «non è un dono superadditum alla sua natura intrinseca — come 
la ‘‘gratia supernaturalis’’ dei teologi — ma ne costituisce la vera e propria 
attuazione ». Lo studioso domenicano ritiene confermata la sua interpre- 
tazione dal confronto con iv, xxii, 13-14, ove Dante parla dell’attuazione, 
possibile solo dopo la morte, della nostra «nobilissima parte ...sì com'è 
lo ’ntelletto » che, altrove (111, ii, 14), è detta simile all'angelo. Ma, una 
volta affermato che «la divina luce ...raggia» nella ragione umana aco- 
me in angelo», si può facilmente presentare la «mente» come ciò che ac- 
comuna tra loro Dio, angeli e uomini e «come ciò che dà diritto ad angeli 
e uomini di esser definiti ‘‘divini’’ ». Per il Foster vi è, quindi, un'effettiva 
profonda divergenza tra la tesi dantesca e la dottrina di Tommaso il quale 
considerò «l’attribuire ‘‘divinità’’ agli angeli... un uso linguistico tipica- 
mente platonico» e non accettò «qualsiasi affermazione tendente ad as- 
similare secundum speciem anima umana e angeli». (Ma cfr. anche Purg., 
x, 125, ove l’anima separata dal corpo è detta «angelica farfalla »). 

7.la immortalità de l’anima: a proposito di questa dimostrazione del- 
l'immortalità dell'anima, cfr. quanto scrive il NARDI, Dante e la cultura me- 
dievale, pp. 284-308, dove sottolinea che gli argomenti addotti da Dante so- 
no tre: quello del consenso universale, quello del desiderio e della speranza 
posto dalla natura stessa nell'uomo e quello desunto dalla divinazione dei 
sogni, ma che in realtà i primi due si riducono ad uno solo, perché, secondo 
Cicerone, dal quale (Tusc. disp., I, xiii, 30 e xv, 35) dipende il procedimento 
dantesco, «consensio omnium gentium lex naturae putanda est » e somnium 
consensus naturac vox est». Sicché se tutti fossero ingannati e la nostra 
speranza fosse vana, seguirebbe una impossibilitade, che pure a ritraere sa- 
rebbe orribile, anzi, addirittura «un groviglio d'assurdi o... di impossibilia ». 
Il Nardi osserva, inoltre (p. 286), che l'argomento del ‘‘consensus’’ era 
uno dei luoghi comuni ai quali gli scolastici solevano ricorrere per trarne 
una conferma ai loro ragionamenti metafisici; e cita un passo del Peckham 
(Queestiones de anima, ed. H. Spettmann, in « Beitrige zur Geschichte der 
Philosophie des Mittelalters », x1x/5-6, 1918, q. 2, p. 19) e uno di Alberto 
Magno (De nat. et orig. animae, tr. 2, 11) dove tale argomento è svilup- 
pato in modo tipico. L'analisi che lo studioso poi svolge, accompagnando 
passo per passo lo sviluppo del testo di Dante, mira a sottolinearne l'indi- 
pendenza dalle dimostrazioni tomiste e la sua connessione con fonti e tra- 
dizioni diverse. 
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digressione, ragionando di quella; perché, di quella ragionando, 
sarà bello terminare lo parlare di quella viva Beatrice beata, de la 
quale più parlare in questo libro non intendo per proponimento. 
Dico che intra tutte le bestialitadi quella è stoltissima, vilissima e 
dannosissima, chi crede dopo questa vita non essere altra vita; 
però che, se noi rivolgiamo tutte le scritture, sì de’ filosofi come de 
li altri savi scrittori, tutti concordano in questo, che in noi sia 
parte alcuna perpetuale. E questo massimamente par volere Ari- 
stotile in quello de l’Anima; questo par volere massimamente cia- 


terminare lo parlare ...proponimento: si conclude qui appunto il di- 
scorso su Beatrice, il cui nome non ricorre più nel Convivio. 

8. intra tutte le bestialitadi... altra vita: la credenza nella mortalità 
dell'anima {come quella accettata da Epicuro e dai suoi seguaci «che 
l'anima col corpo morta fanno », Znf., x, 15) è, per Dante, stoltissima per- 
ché contrastante con le dimostrazioni della retta ragione, vilissima per- 
ché avvilisce la natura umana rendendola uguale a quella delle bestie, dan- 
nosissima perché toglie agli uomini quei timori che sono stimolo necessa- 
rio alla conservazione del retto ordine morale e civile. 

tutte le scritture ...savi scrittori: è l'argomento del ‘‘consensus philo- 
sophorum”’, che ha tanta parte nelle discussioni e nelle ‘‘questioni’’ sco- 
lastiche. 

parte alcuna perpetuale: una qualche parte eterna; cfr. Aristotele, De an., 
III, 5, 4302, 22-23 = t. c. 20: «Separatus autem est solum hoc, quod vere 
est. Et hoc solum immortale et perpetuum est», letto però probabilmente 
(come nota anche E. BERTI, De Anima, in ED, 1, p. 324) attraverso il 
commento di Alberto Magno (De an., 111, tr. 2, 19) che afferma: «Separa- 
tus enim sic intellectus tam possibilis quam agens quam etiam compositus 
ex utroque solummodo est, quod vere est et aeternum est, et non quod 
aliquando est intellectus et aliquando non est, sicut est speculatio de re- 
bus particularibus. Et iste sic separatus solus est immortalis et perpetuus, 
permanens apud animam etiam, quando fuerit exuta a corpore . . .». Di- 
versa è la dottrina esposta, invece, da Tommaso d'Aquino in Contra Gent., 
11, 78; Comm. an., 111, lect. x, 742-743, che non sembra concordare con l’in- 
tenzione del discorso dantesco. 

9. par volere Aristotile... Anima: il testo più probabile al quale Dante 
si riferisce è Aristotele, De an., 11, 2, 413b, 24-27 = t. c. 21 (cit. in Mon., 
I11, xvi [xv Ricci), 4) che dice: «De intellectu autem et perspectiva potentia 
nihil adhuc manifestum est [ne parlerà, infatti, nel 111 libro], sed videtur 
genus alterum animae esse; et hoc solum contingit separari, sicut aeternum 
a corruptibili»; ma cfr. anche 1, 4, 408b, 18-19 = t. c. 65: «Intellectus 
autem videtur innasci substantia quaedam existens et non corrumpi», e 
111, 5, 4302, 22-23 = t. c. 20, già cit. nella nota prec. 

ciascuno Stoico: Dante include decisamente gli Stoici tra i filosofi che 
condividono la dottrina dell'immortalità dell’anima, forse tratto — come ha 
osservato il Vossler (La Divina Commedia studiata nella sua genesi e in- 
terpretata, Bari, Laterza, vol. I, parte 11, 1910, p. 297) — da alcune afferma- 
zioni ciceroniane (De divinat., 1, xxxvii-xxxix) che attribuiscono a quei 
filosofi l'argomento dei sogni divinanti. Busnelli e Vandelli citano anche 
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scuno Stoico; questo par volere Tullio, spezialmente in quello li- 
bello de la Vegliezza; questo par volere ciascuno poeta che se- 
condo la fede de’ Gentili hanno parlato; questo vuole ciascuna legge, 


un passo dello stesso testo, I, xlix, 110 ove è detto: «a qua [natura deorum], 
ut doctissimis sapientissimisque placuit, haustos animos et libatos habemus; 
quumque omnia completa et referta sint aeterno sensu et mente divina, 
necesse est cognatione divinorum animorum animos humanos commove- 
ri»; e ancora ricordano un’altra pagina ciceroniana (ibdid., xxxix, 84) che 
forse poté costituire la più diretta fonte di questo passo del Convivio: 
«Quid est igitur, cur dubitandum sit quin sint ea, quae disputavi, veris- 
sima, si ratio mecum facit, si eventa, si populi, si nationes, si Graeci, si 
barbari, si maiores etiam nostri, si denique hoc semper ita putatum est, si 
summi philosophi, si poetae, si sapientissimi viri, qui respublicas consti- 
tuerunt, qui urbes condiderunt? ». Il Nardi (Dante e la cultura medievale, p. 
287) sottolinea che, in questo passo, Dante sembra ancora identificare le 
concezioni stoiche con quelle platoniche. Sulle divergenti testimonianze 
intorno alle concezioni stoiche sull’anima e la sua mortalità o immortalità, 
cfr. G. Verbeke (Stoici, in ED, v, pp. 447-9) che sottolinea i limiti delle 
informazioni di Dante su questi filosofi e le loro dottrine. 

Tullio... Vegliezza: cfr. Cicerone, De senect., xx1, 77-8: «est enim ani- 
mus caelestis ex altissimo domicilio depressus et quasi demersus in terram, 
locum divinae naturae aeternitatique contrarium . . . Sic mihi persuasi, sic 
sentio, quum tanta celeritas animorum sit, tanta memoria praeteritorum 
futurorumque prudentia, tot artes tantae scientiae, tot inventa, non posse 
eam naturam, quae res eas contineat, esse mortalem ». 

ciascuno poeta: cfr., particolarmente, Virgilio, Aen., vi. Si noti la co- 
struzione ad sensum, con il passaggio dal singolare al plurale: che . . . hanno 
parlato. 

ciascuna legge: nel senso, molto usato dagli autori scolastici, di fede o 
disciplina religiosa (e cfr. anche Iv, xv, 5; Znf., 1, 125; xIx, 83; Par., xv, 
142-3). Busnelli e Vandelli citano come fonte Tommaso d'Aquino, Contra 
Gent., t11, 69, ove si parla di «Quidam. . . loquentes in lege Maurorum», 
e un altro passo tolto dalla fine del De unitate intellectus dello stesso Au- 
tore; il Nardi (Dante e la cultura medievale, pp. 287-8) propone, invece, in 
modo più convincente, un gruppo di testi di Averroè (Metaph., x11, comm. 
18 e 44; 11, comm. 14; De coelo, 1, comm. 22 e 33) ove l’uso del vocabolo in 
questo senso è ampiamente testimoniato. Ma è chiaro che si potrebbero ci- 
tare anche altri passi, tolti soprattutto da pensatori e scrittori politici, come, 
per citare un esempio che è però posteriore di vari anni al Convivio, Marsi- 
lio da Padova, che usa frequentemente «lex» nel significato sopra rilevato, 
sia nel Defensor pacis (1324), sia nel Defensor minor (1341/1342). 

Quanto alle notizie sulla fede degli Ebrei nell’immortalità dell’anima, 
Dante si riferisce ad opinione allora abbastanza comune su questo carat- 
tere della vecchia fede; per quanto concerne i Musulmani (Saracini), il 
Nardi (ibid., p. 288) ricorda che, negli scritti di Avicenna, Algazali e Aver- 
roè, erano riassunte le dottrine islamiche sulla vita nell’al di là, del resto 
esposte anche da Vincenzo di Beauvais (Spec. histor., xxttt, 64-67); e 
sottolinea, poi, la novità dell’accenno ai Tartari delle cui credenze si aveva 
avuto notizia solo di recente, attraverso l’Historia Mongalorum o Liber 
Tartarorum (cap. 3) di Giovanni del Pian del Carpine e il Milione (cap. 58) 
di Marco Polo. 
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Giudei, Saracini, Tartari, e qualunque altri vivono secondo alcuna 
ragione. Che se tutti fossero ingannati, seguiterebbe una impos- 
sibilitade, che pure a ritraere sarebbe orribile. Ciascuno è certo 
che la natura umana è perfettissima di tutte l’altre nature di qua 
giù; e questo nullo niega, e Aristotile l’afferma, quando dice nel 
duodecimo de li Animali, che l’uomo è perfettissimo di tutti li 


1o. nei duodecimo de li Animali: già il Toynbee (Studies and Researches, 
pp. 247-8) ritenne che Dante usasse una collezione dei libri De animalibus 
di Aristotele disposta secondo l’ordinamente tipico della tradizione araba, 
cioè: 1) i 4 libri del De partibus animalium; 2) i 10 libri della Historia ani- 
malium; 3) ì 5 libri De generatione animalium. In tal caso, il duodecimo de 
li Animali corrisponderebbe ‘all'ottavo della Historia animalitim. Busnelli 
e Vandelli indicano (ma nella versione umanistica di Teodoro Gaza, edita 
con il Commentarium di Averroè, ed. Ven. 1562 cit., vol. VI, pars I, p. 78va.) 
un passo del cap. 1 di quel libro, nel quale non appare, tuttavia, il superla- 
tivo perfettissimo di tutti li animali che ricorre, invece, nel cap. 1 del libro 
IX (ibid., p. 92va.). Secondo i due commentatori, lo scambio sarebbe av- 
venuto a causa di un errore del copista che, nello scrivere il numero del 
libro in lettere romane, avrebbe omesso un 1, scrivendo xl in luogo di xI1. 

Il Nardi (Due citazioni dantesche da Aristotele, in Miscellanea in onore 
dî Carlo Minnocci, [Milano], Garzanti, [1957], pp. 33-7) spiega, invece, che 
nella versione araba di Ibn al- Batriq (813-833) e nel sommario che ne fece 
Avicenna, le varie opere di Aristotele sugli animali vennero riunite in un’u- 
nica opera di 19 libri che, disposti in questo ordine: 1) Historia animalium 
in 10 libri; 2) De partibus animalium in 4 libri; 3) De generatione animalium 
in 5 libri, furono tradotti da Michele Scoto, prima del 1220, con l'unico 
titolo di Liber de animalibus Aristotelis, così come lo stesso traduttore pose 
l’unico titolo di Liber de amimalibus Avicennae alla sua versione del somma- 
rio avicenniano. Questi due testi, ordinati allo stesso modo, servirono di 


.base al commento di Alberto Magno (edito da H. Stadler in «Beitrige 


zur Geschichte der Philosophie des Mittelalters », xv-xvI, 1916-1920); ma 
anche Tommaso d'Aquino (che il Nardi cita qui secondo l’edizione leoni- 
na), in Contra Gent., 1, 5 e in Summa theol., 1, q. I, a. 5 ad 1", per indica- 
re una sentenza contenuta in De part. animal., 1, Ss, 644b, 31-33, parla di 
«xt de Animalibus» (anche se, poi, in Summia theol., 1* 118°, q. 66, a. s ad 
3” e I1* 11°, q. I80, a. 7 ad 3", usa, invece, la dizione «in 1 de Partibus 
Animalium», conformandosi alla traduzione dal greco di Guglielmo di 
Moerbeke che aveva restituito il proprio titolo ad ognuna delle tre opere 
riunite nel Liber de animalibus). E, non diversamente, Dante (in iii, 2) 
citando, come s’è visto, da De part. animal., 1, 5, 644b, 31-33, scrive sem- 
plicemente: «secondo la sentenza del Filosofo in quello de li Animali». 

Per il Nardi, la citazione dantesca, nel presente contesto, si riferisce, 
dunque, al De part. animal., 11, nel quale va ricercato il passo specifico 
che lo studioso indica in 10, 656a, 7-8, citando espressamente un luogo 
tipico della traduzione di Michele Scoto: «Tale autem esse hominum ge- 
nus; aut enim solus [homo] participat divino, nobis notorum [animalium], 
aut maxime omnium ». Dopo di che Aristotele prosegue parlando della 
superiorità dell’uomo sugli altri animali; mentre in De part. animal., iv, 
10, 686a, 25-29, afferma ancora: «homo quidem igitur pro spondilibus et 
pedibus anterioribus brachia et vocatas habet manus. Rectum est enim so- 
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animali. Onde con ciò sia cosa che molti che vivono, interamente 
siano mortali sì come animali bruti, e siano sanza questa speranza 
tutti mentre che vivono, cioè d’altra vita; se la nostra speranza fosse 
vana, maggiore sarebbe lo nostro difetto che di nullo altro animale, 
con ciò sia cosa che molti già sono stati che hanno data questa vita 
per quella: e così seguiterebbe che lo perfettissimo animale, cioè 
l’uomo, fosse imperfettissimo — ch'è impossibile — e che quella par- 
te, cioè la ragione, che è sua perfezione maggiore, fosse a lui cagione 
di maggiore difetto; che del tutto diverso pare a dire. Ancora se- 


lum animalium propter naturam ipsius et substantiam esse divinam; opus 
autem divinissimum intelligere et sapere» (e cfr. Alberto Magno, De ani- 
mal., x11, tr. 3, 1, ed. Stadler cit., p. 864; xIv, tr. 2, 2, idid., p. 964). La 
citazione dantesca, non letterale, ma a senso, si riferirebbe a questo con- 
cetto aristotelico dal quale deriva il ‘‘topos’’ scolastico divenuto ormai pro- 
verbiale: «homo est perfectissimus [o perfectissimum] omnium anima- 
lium ». La spiegazione del Nardi sembra la più soddisfacente. 

11. se la nostra speranza fosse vana: più che le citazioni tomiste (da 
Contra Gent., 11, 79, 82) proposte da Busnelli e Vandelli, convincono i due 
riferimenti ciceroniani avanzati dal Nardi (Dante e la cultura medievale, 
pp. 290-1): Tusc. disp., I, xv, 32-3, e De senect., xxt11, 82. Nel primo si 
legge: « Nemo unquam sine magna spe immortalitatis se pro patria offer- 
ret ad mortem;...nescio quomodo inhaeret in mentibus quasi saeculo- 
rum augurium futurorum . .. Quo quidem dempto, quis tam esset amens, 
qui semper in laboribus et periculis viveret?»; e nel secondo: «An censes, 
ut de me ipse aliquid more senum glorier, me tantos labores diurnos noc- 
turnosque domi militiaeque suscepturum fuisse, si isdem finibus gloriam 
meam, quibus vitam, essem terminaturus? Nonne melius multo fuisset 
otiosam ct quietam aetatem sine ullo labore et contentione traducere? ». Il 
Nardi cita inoltre dei passi di Lattanzio (Div. irtst., 11, 12; V,19; VI,9; VII, 9) 
nei quali l’«ansioso interrogativo » di Cicerone «diventa certezza morale», 
ed osserva come simili concezioni fossero diventate «un luogo comune 
nella teologia medievale ». Ma non si può escludere del tutto anche un’eco 
di / Cor., 15, 17: «... vana est fides vestra». 

maggiore sarebbe lo nostro difetto: se la speranza dell'immortalità, così 
propria degli uomini, fosse vana, essi avrebbero un difetto assai maggiore 
di quello di altri animali. Difatti: 1) molti uomini hanno dato la loro vita 
terrena per il desiderio di quella futura, seguendo l’insegnamento della 
ragione; 2) ma la ragione è la più alta perfezione degli uomini; 3) e, quindi, 
proprio ciò che è causa di maggiore perfezione sarebbe la causa del mas- 
simo errore. 

sua perfezione maggiore: cfr. vii, 3; III, ii, 14. 

che del tutto diverso pare a dire: bisogna, cioè, dire tutto il contrario di 
quanto si è affermato nelle righe precedenti. Busnelli e Vandelli suggerisco- 
no, però, anche la possibilità che diverso possa avere il senso di astrano » (e 
cfr. Inf., VI, 13), «con che si avrebbe un’asserzione analoga al ‘‘ch’è im- 
possibile’' dello stesso $ 11 e al ‘‘questo è anche impossibile’ del $ 12». 
Per il Pézard (La rotta gonna, p. 151) l’aggettivo avrebbe anche il senso 
di «spaventoso, orribile, mostruoso», e cita VIN, XXIII, 4, dove si trovano 
appaiati i due epiteti «diversi» e «orribili». 
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guiterebbe che la natura contra sé medesima questa speranza ne 
la mente umana posta avesse, poi che detto è che molti a la morte 
del corpo sono corsi, per vivere ne l’altra vita; e questo è anche 
impossibile. 

Ancora, vedemo continua esperienza de la nostra immortalitade 
ne le divinazioni de’ nostri sogni, le quali essere non potrebbono se 


12. la natura contra sé . . . altra vita: la natura ha posto nell’anima uma- 
na l’idea e la speranza di un’altra vita, per la quale molti hanno rinunziato 
a questa esistenza corporea e mondana. Ma se tale speranza fosse vana, la 
natura l’avrebbe posta contro sé stessa e il proprio fine che è appunto la 
vita. E, dunque, quella speranza non può essere vana. 

13. ne le divinazioni de’ nostri sogni: il Nardi (Dante e la cultura medie- 
vale, pp. 292 sgg.; ma cfr. anche Saggi, pp. 55-8, 65-6; Antologia, pp. 
1188-9) ritiene che questo argomento sia «tratto dalle dottrine stoica e 
neoplatonica delle visioni profetiche nei sogni, le quali fan parte della co- 
mune divinatio per somnium»; e cita, tra gli autori medievali che l’accet- 
tarono, Avicenna (De an., Iv, 2), Algazali (Philosophia, 11, tr. 5, 5), Mosè 
Maimonide (Dux neutrorum, Il, capp. 41, 45) e Alberto Magno (De somno 
et vigilia, I11, tr. 1, 3-12). Le indicazioni sono tutte assai importanti; giu- 
stamente però lo studioso si sofferma sui testi di Alberto, notando come 
questi (De somno et vigilia, 11, tr. 1, 5) spieghi che l’anima ha una triplice 
disposizione naturale «ad huiusmodi visiones et somnia et prophetias», e 
che vi sono ben tredici modi «quibus talis forma (cioè la «forma caelitus 
evecta ad nos») sigillatur in anima somniantis vel aliter praevidentis se- 
cundum sui diversitatem » (idid., III, tr. 1, 10), secondo un'opinione assai 
vicina a quella del Maimonide. 

Ed è certo che a queste testimonianze albertine se ne possono aggiungere 
altre ugualmente significative, come, ad esempio, De nat. et orig. animae, 
tr. 2, 6 («Confirmatur autem haec ratio per aliam, quae sumitur a dictis So- 
cratis et Hermetis Termegisti, cuius avus fuit Prometheus, praccipuus phi- 
losophus, a quo primam scientiam philosophandi acceperunt Stoici. Huius 
enim philosophiae Prometheus dicitur pater fuisse. Et fuit ratio eorum, 
quod, sicut in Somno et vigilia probatum est, quaedam sunt in somnis verae 
intelligentiae, quae non somnii habent rationem, sed potius oracula sunt, 
ab intellectibus supernis in intellectum animae influxa. Constat autem, 
quod horum receptio non est nisi secundum conformitatem animae hu- 
manae ad intellectus supernos et caelestes et non secundum aliquam depen- 
dentiam ad corpus, et idco nec perire potest huiusmodi substantia talia 
recipiens oracula corpore pereunte »); De somno et vigilia, 111, tr. 1, 8 (« Di- 
cunt autem isti [Plato, Socrates, Dionysius academiae praecipuus Stoico- 
rum] somnia animarum esse per substantias quae daemones ab cis vocan- 
tur: visiones autem per deos corporcos, et prophetias per deos incorporeos, 
quos solo intellectu (ut dicit Apuleius in libro de Deo Socratis) vix contem- 
plantur homines mortales »), ibid., 4 (Si autem forte aliquis obiiciens, dicat 
quod . . . tale somnium habeat causam influentiam alicuius superioris sub- 
stantiae, sive corporalis, sive incorporeae . . . Dicendum, quod influentia il- 
la, sive sit ab intelligentia, sive a stellis » ecc.), già citati dallo stesso Nardi e 
che chiariscono bene le radici dottrinali di questo passo del Convivio. D'altro 
canto, sempre il Nardi (Dante e la cultura medievale, p. 293), ricorda come 
altri filosofi medievali, Domenico Gundisalvi e Guglielmo d’Alvernia, a- 
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in noi alcuna parte immortale npn fosse; con ciò sia cosa che im- 
mortale convegna essere lo rivelante, [o corporeo] o incorporeo che 
sia, se bene si pensa sottilmente — e dico corporeo o incorporeo, 
per le diverse oppinioni ch'io truovo di ciò —, e quello ch'è mosso 


vessero anch'essi fatto ricorso «alla letteratura delle divinationes, delle di- 
vinae revelationes, dell’extasis, che sogliono avvenire nel sonno o quando 
il corpo è stremato di forze, per dimostrare che in quei momenti l'anima 
è “‘velut a corpore soluta et expedita'’ ». Ma il ragionamento di Dante si 
fonda, piuttosto, su un altro argomento, e, cioè, — come si vedrà sùbito — 
«sulla ‘‘proporzione’’ che deve esservi tra il rivelante e l’anima sulla quale 
egli agisce ». 

che immortale . .. nulla sia proporzione: il Nardi (Dante e /a cultura 
medievale, pp. 293-4), trascurando le citazioni tomiste, in realtà non con- 
vincenti, avanzate da Busnelli e Vandelli, sottolinea che questo argomen- 
to sembra richiamarsi piuttosto al principio della «conformitas animae hu- 
manae ad intellectus supernos et caelestes », affermata da Alberto Magno 
(De nat. et orig. animae, tr. 2, 6), ossia all’opinione già propria di Avicenna 
e poi sottolineata anche da Pietro d’Abano, Conciliator, diff. 157; e Probl., 
Xxx, 12 (13-14), che l’anima umana ha maggiore ‘‘comparatio’’ con le so- 
stanze angeliche che con i corpi sensibili (e cfr. Avicenna, De an., Iv, 2: 
«Aliquando vero fiunt [somnia] ex operatione caelestium corporum» e 
«...omnia quae in mundo sunt, praeterita, praesentia et futura, habent 
esse in sapientia creatoris et angelorum intellectualium ». 

[o corporeo]: la Simonelli (Materiali, p. 102) nota che la lacuna nell’arch. 
è evidentissima e che essa, prima che da EM, fu riconosciuta dal Tasso e 
dal Salvini nelle postille marginali alle due edd. veneziane in loro possesso. 

e quello ch'è mosso ...a lo informatore: l’informatore immediato è 
ciò che agisce di per sé in modo diretto, senza necessità di cause intermedie; 
ed è quindi ‘‘agente’’ nei confronti dell’«informato ». Nel caso particolare, 
Dante intende dire che l’anima umana (che è l’«informato ») non potrebbe 
recepire l’‘‘informazione’’ di un rivelante immortale (Dio o gli angeli) se 
non fosse, per sua natura, in grado di ricevere tale rivelazione; ed è quindi 
necessario che vi sia una proporzione o somiglianza tra «informato» e «in- 
formatore » immediato. 

Il Nardi (che cita, a questo proposito, alcuni importanti testi ciceronia- 
ni: De divin., 1, xxxj tI, lviii; 1, xlix) scrive (Dante e la cultura medievale, 
PP- 294-9) che l’«immortalità » del «rivelante non è dedotta dalla natura 
intellettuale di questo », perché Dante stesso concede che potrebbe esse- 
re «corporeo o incorporeo », ma «dall’essere posto fuori delle vicende del 
tempo, di guisa che ad cesso è noto non solo quello che è, ma anche quello 
che sarà», secondo l’affermazione dello stesso Cicerone. Ma gli avveni- 
menti futuri, oggetto di divinazione, sono conosciuti in sé stessi solo da 
Dio e, nella loro causa, dalle menti angeliche e, in modo particolare, dalle 
« Intelligenze motrici» che «sono ‘‘spezialissime cagioni’”’ d’ogni cosa ge- 
nerata, per mezzo della luce e dei moti celesti» (. cfr. 111, vi, 5). E quindi 
la rivelazione può avvenire soltanto o «per l’azione diretta che sull’anima 
umana esercitano Dio e gli angeli (rivelante incorporeo) o per l’influenza 
dei cieli (rivelante corporeo)», com'è detto, appunto, in Purg., XVII, 13-8, 
dove si afferma che l’«imaginativa» umana talvolta è mossa «da lume che 
nel ciel s’informa / per sé o per voler che giù lo scorge». Per chiarire il 
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o vero informato da informatore immediato debba proporzione ave- 
re a lo informatore, e da lo mortale a lo immortale nulla sia pro- 
porzione. Ancora, n’accerta la dottrina veracissima di Cristo, la 
quale è via, verità e luce: via, perché per essa sanza impedimento an- 
diamo a la felicitade di quella immortalitade; verità, perché non 
soffera alcuno errore; luce, perché allumina noi ne la tenebra de la 
ignoranza mondana. Questa dottrina dico che ne fa certi sopra tutte 
altre ragioni, però che quello la n’hae data che la nostra immortali- 


significato complessivo di questo passo dantesco, il Nardi cita, ancora, 
Avicenna (De an., Iv, 2) e Algazali (Philosophia, 11, tr. 5, 6) che discutono 
sulla natura corporea o incorporea del «rivelante», e Alberto Magno (De 
somno et vigilia, 111, tr. 1, 4), il quale dimostra «doversi ritenere per certo 
“in somniis esse futurorum frequenter et occultorum divinationem, ex qua- 
cumque causa sit illa”’ » e, come Dante, accenna anche alla possibilità che 
la causa di quei «sogni sia l’influenza d’una qualche sostanza superiore, 
“sive sit ab intelligentia sive a stellis’’ ». Ma Alberto accenna pure a De- 
mocrito, « il quale, secondo che riferisce Cicerone, ‘‘a corporibus . . . solidis, 
et a certis figuris vult fluere imagines . .. Plena sunt imaginum omnia” » 
(De divin., 11, lxvii, 137); e conclude che «corporeo o incorporeo che sia, 
il ‘‘rivelante’’ è quello che nel sogno muove o informa l’anima del dor- 
miente », 

Secondo il Nardi, si tratterebbe, insomma, di un concetto di origine 
stoica e neoplatonica, anche se Dante, per dimostrarlo, fa ricorso ad uno 
dei princìpi più tipici della metafisica aristotelica, così definito dallo stesso 
Stagirita, nel De gen. et corr., 1, 7, 323b, 31-324a, 1 = t. c. so: «necesse et 
faciens et patiens genere quidem simile esse et idem, . . . innatum enim est 
corpus quidem a corpore, saporem autem a sapore, colorem autem a colore 
pati, universaliter autem omogenees ab omogeneo », e, in altro modo, nel De 
an., II, 2, 4142, 11-12 = t. c. 24: «Videtur . . . in patiente et disposito acti- 
vorum inesse actus ». È, comunque (e la conclusione sembra ben motivata), 
un’argomentazione estranea alla dottrina tomista, ma accettata da Alberto 
Magno, «nel suo spirito largamente eclettico » e nel suo più aperto rappor- 
to con le dottrine filosofiche e scientifiche dei ‘‘pagani’”’. 

14. la dottrina veracissima ... e luce: cfr. Zoann., 14, 6: «Ego sum via, 
et veritas, et vita »; 8, 12: «Ego sum lux mundi: qui sequitur me, non am- 
bulat in tenebris ». 

15. Questa dottrina . . . altre ragioni: il Gilson (Dante et la philosophie, 
cit., pp.,125-6, nota) ritiene che il tentativo di Busnelli e Vandelli di ri- 
condurre questo passo del Convivio alla dottrina tomista è inaccettabile, 
sia per la sostanza del testo, sia perché Tommaso, ma non Dante (e cfr. 
III, vii, 16), pensa che la filosofia, con le sue argomentazioni, sia capace 
di dimostrare l’immortalità dell'anima come «une de ces communes animi 
conceptiones dont le contrarie est philosophiquement impensable », insom- 
ma, quale evidenza razionale. Concorda perciò con le conclusioni finali 
del Nardi (Dante e la cultura medievale, pp. 284-308) quando afferma che 
anche il discorso dantesco intorno alle prove dell'immortalità dell'anima 
è profondamente diverso da quello tomista. 

la n’hae data... misura: ha dato a noi questa dottrina dell’immortali- 
tà colui (Dio) che la vede (conosce) e misura (cioè stabilisce e determina). 
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tade vede e misura. La quale noi non potemo perfettamente vedere 


La quale noi non potemo ... oscuritade: anche su questo punto, è stato 
nettissimo il contrasto tra l'interpretazione del Nardi e quella fornita dal 
commento di Busnelli e Vandelli. Già alle tesi del Nardi (Alla illustrazione 
del Convivio, p. 83) che, per Dante, «gli argomenti addotti da Tommaso in 
favore dell’immortalità dell'anima, non bastassero a darci un’assoluta cer- 
tezza », e solo la fede ce ne renda certissimi, i due commentatori risposero 
con la citazione di un passo tomista (Contra Gent., I11, 46) dove è detto 
che l’anima «per seipsam novit seipsam, in quantum de se cognoscit quod 
est; ex hoc enim ipso quod percipit se agere, percipit se esse » e, quindi, «de 
anima scimus quia est per seipsam, in quantum eius actus percipimus?, 
completando il riferimento con il rinvio a Summa theol., 1, q. 87,a.1;1,q. 
809, a. 2; Quaest. disp. de anima, a. 17. Conclusero, quindi, che proprio da 
questo modo di conoscenza deriverebbe l’ombra d’oscuritade di cui si paria 
e che non significherebbe, pertanto, «ombra di dubbio», ma piuttosto dif- 
ficoltà a vedere la natura e immortalità dell'anima «in tutte le parti, cioè 
perfettamente, quantunque si veda con certezza ». E ribadirono che Dante 
«non seguiva, pur ponendo più forza negli argomenti della fede, l’opinio- 
ne di Scoto, 4 dist. 43, q. 2, che l'immortalità dell'anima nostra non fosse 
stata dimostrata da verun filosofo ». 

Il Nardi (Dante e la cultura medievale, pp. 303-5) ha replicato che la 
questione qui posta non è se e come l’anima conosca sé stessa, ma, bensì, 
«se l’anima sia certa per ragione della propria immortalità, oppure no»; 
e che la vera certezza è affidata dal Pocta alla dottrina di Cristo che al- 
lumina noi ne la tenebra de la ignoranza mondana e ne fa certi sopra tutte 
altre ragioni. Discutendo un altro passo della Summa theol. (113 112°, Q. 4, a. 
8), osserva come Tommaso affermi che «la fede è certior delle tre virtù in- 
tellettuali» (‘‘sapientia’'’, ‘‘scientia’’ e ‘intellectus’’) «quia fides innititur 
veritati divinae, tria autem praedicta innituntur rationi humanae »; ma nel- 
la risposta ad 20", «l’Aquinate spiega che “homo certior est de eo quod 
audit a Deo, qui falli non potest, quam de eo, quod videt propria ratione, 
quae falli potest”* ». Sicché sembra chiaro che, per Tommaso, la fede appa- 
re più certa della ragione solo per il fatto che «contro di questa insorgono 
dei dubbi, perché la ragione umana può errare». In tal modo, l’Aquinate 
(Contra Gent., 11, 79) può limitarsi «a constatare l'accordo della fede colla 
ragione che gli ha dimostrato con ben dieci sillogismi l'immortalità dell’ani- 
ma, ‘‘praemissis autem sententia catholicae fidei concordat’’ ». Del tutto di- 
versa è, invece, secondo il Nardi, la posizione di Dante «cui è parso di scor- 
gere in quei sillogismi qualche ‘ombra d’oscuritade’’ » e «chiede alla fede 
quel ‘‘potentissimo argomento”’ ad esser certo, che la ragione era impotente 
a dargli ». Ma si tratta — in sostanza — di un atteggiamento che ha una lunga 
storia nel pensiero cristiano, come mostrano i riferimenti a Lattanzio (Div. 
înst., vii, 8), Agostino (De Trin., x1t1, 8-9) e Bonaventura da Bagnoregio 
(In Ecclesiasten, cap. 3, pars 11, Quaestiones, in Opera omnia, ed. Quaracchi, 
VI, 1893, p. 36), segnalati dallo stesso Nardi. Certo - lo ammette — in questo 
passo del Convivio non è ancora proposta «la netta posizione di Giovanni 
Duns Scoto, il quale s’appella al detto di sant'Agostino nel momento in 
cui s’accinge a sottoporre ad una acuta critica gli argomenti tomistici»; 
ma siamo già « sulla via che ad essa conduce » e, comunque (come conferma il 
Foster, Tommaso d'Aquino, in ED, v, p. 642), su una linea dottrinale di- 
versa da quella tomista. A conclusioni non diverse giunge anche il Bettoni 
(anima, ivi, 1, p. 285) per il quale il richiamo dantesco alla rivelazione ed 
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mentre che ’1 nostro immortale col mortale è mischiato; ma vede- 
molo per fede perfettamente, e per ragione lo vedemo con ombra 
d’oscuritade, la quale incontra per mistura del mortale con l’im- 
mortale. E ciò dee essere potentissimo argomento che in noi l’uno 
e l’altro sia; e io così credo, così affermo e così certo sono ad altra 
vita migliore dopo questa passare, là dove quella gloriosa donna vi- 
ve de la quale fu l’anima mia innamorata quando contendea, come 
nel seguente capitolo si ragionerà. 


IX [x]. Tornando al proposito, dico che in questo verso che co- 
mincia: Trova contraro tal che lo distrugge, intendo manifestare 
quello che dentro a me l’anima mia ragionava, cioè l’antico pen- 
siero contra lo nuovo. E prima brievemente manifesto la cagione 
del suo lamentevole parlare, quando dico: Trova contraro tal che lo 
distrugge L'umil pensero, che parlar mi sole D’un’angela che *n cielo 
è coronata. Questo è quello speziale pensiero, del quale detto è di 
sopra che solea esser vita de lo cor dolente. Poi quando dico: L’ani- 
ma piange, sì ancor len dole, manifesto l’anima mia essere ancora da 
la sua parte, e con tristizia parlare; e dico che dice parole lamen- 
tandosi, quasi come si maravigliasse de la subita transmutazione, 
dicendo: Oà lassa a me, come si fugge Questo piatoso che in' ha conso- 


alla fede sembra presupporre che le dimostrazioni razionali non siano in 
grado di dissipare ogni dubbio. 

per mistura del mortale con l'immortale: per il nesso e rapporto tra 
l’anima immortale e il corpo mortale si veda in part. 111, iii, 5-6; vi, 11; vii, 6, 
ma si tengano presenti le acute osservazioni del Foster (ibid., p. 643) sul 
carattere delle idee dantesche su questo argomento e sulla loro maggiore 
vicinanza ad Alberto Magno che non a Tommaso. 

16. E ciò: la dottrina di Cristo e la nostra fede in essa. 

e io così credo ...si ragionerà: secondo il Pézard (La rotta gonna, pp. 
151-3), il ragionamento qui appare frettoloso e la puntazione adottata dal- 
l’ed. della SD (contendea, come) aggraverebbe il male portando a un vero 
e proprio controsenso. La frase verrebbe infatti a significare che l’anima 
del poeta fu presa d’amore per la «gloriosa donna», quando fu in lotta 
con sé stessa; ma i due tempi sono invece diversi, come dimostrerebbe il 
confronto tra l’inizio e la fine della Vita Nuova. Inoltre, il capitolo seguen- 
te dovrebbe narrare come l’anima di Dante s'innamorò della « gloriosa don- 
na», mentre, in realtà, non vi si dice nulla di tutto questo, neppure per allu- 
sione. Il Pézard propone di punteggiare diversamente la frase, sopprimen- 
do l'ultima virgola, giacché il cap. IX narra soltanto di come il nuovo amore 
entrò in lotta con l’antico. 


IX, 1. in questo verso: come giù in ii, 7-9, verso ha il significato di ‘strofa 
della canzone”'. 
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lata! Ben può dire ‘‘consolata”’, ché ne la sua grande perdita questo 
pensiero, che in cielo salia, le avea data molta consolazione. Poi 
appresso, ad iscusa di sé dico che si volge tutto lo mio pensiero, 
cioè l’anima, de la quale dico questa affannata, e parla contra gli 
occhi; e questo si manifesta quivi: De 4 occhi miei dice questa af- 
fannata. E dico ch’ella dice di loro e contra loro tre cose. La prima 
è che bestemmia l’ora che questa donna li vide. E qui si vuol 
sapere che avvegna che più cose ne l’occhio a un’ora possano venire, 
veramente quella che viene per retta linea ne la punta de la pupilla, 
quella veramente si vede, e ne la imaginativa si suggella solamente. 


2. ne la sua grande perdita: cfr. VN, xxvIII. 

4. bestemmia l’ora ...li vide: cfr. VN, xxxvII, 2: «più volte bestem- 
miava la vanitade de li occhi miei» (a proposito della vista della «donna 
gentile »). 

E qui si vuol sapere ecc.: opportuna la citazione, già proposta da Busnelli 
e Vandelli, di Alberto Magno, De sensu et sensato, tr. 1, 14: «... notandum 
est omnem visum fieri sub figura pyramidis, cuius basis est super rem vi- 
sam [ossia la superficie visibile], et angulus [cioè il vertice della piramide] 
in centro crystallini [cioè nella pupilla]: propter quod cum oculus sit spi- 
ritus, omnes lineae a basi pyramidis ad angulum eius protractae, perpendi- 
culares sunt super oculum et super humorem crystallinum ... et lineae 
describentes sunt rectae luminis immutationes et non corpora. Cum autem 
sic fiat visus sub pyramide, fortior tamen est visus ad lineam quae vocatur 
axis sphaerae oculi, et axis pyramidis, quae quidem linea mobilis est: quia 
ipsa nihil aliud est nisi recta immutatio ad centrum oculi directa: et cum 
movetur oculus, necesse est etiam moveri ipsam; e ibid., 10: «... si dica- 
mus duos oculos diametraliter sibi oppositos contra se aspicere, quorum 
unus videat album, et alter nigrum, oportet speciem albi et nigri in mediis 
punctis diametri simul esse: et neutra species destruit aliam: quia si se in- 
vicem destruerent, tunc ad visum distinctae species non pervenirent». 
1 due commentatori riferiscono inoltre la spiegazione data da Alhazen nel- 
l’Optica, 1, 5, $ 18 (vedi Opticae Thesaurus, Basileae, Per Episcopios, 1572, 
p. 10) alla quale si può aggiungere quella ancora più tecnica fornita da 
Vitellione (Perspectivae liber primus, ed. cit.). Ma di come avvenga la sen- 
sazione e percezione oculare Dante parlerà ancora in 111, ix, 6 sgg. Per la 
letteratura sull’argomento cfr. principalmente: N. BusETTO, Saggi di varia 
psicologia dantesca, Prato, Passerini, 1905, pp. 0-1 e passim; E. PASSERA, Le 
cognizioni oftalmologiche di Dante, in «Archivio di storia della scienza», 
111 (1922), pp. 1 sgg.; BOFFITO, La teoria della visione in Dante e in Cecco 
d'Ascoli, cit. a iii, 6 (qui a p. 131); Ip., Quali esperienze e leggi dell'ottica 
furono note a Dante e a Cecco d’ Ascoli ?, cit. ivi; NARDI, Dante e la cultura 
medievale, pp. 170-1} PARRONCHI, La perspettiva dantesca e perspectiva, citt. 
(qui a p. 131). 

e ne la imaginativa si suggella solamente: arch.: e che ne la imaginati- 
va ecc. Il che fu tolto da EM che dovettero ritenerlo errore di copista. La 
Simonelli (Materiali, pp. 125-6) opina, invece, che si tratti di un errore di 
lettura e che la parola «sconciata» possa essere quella, divenuta chella e 
quindi che. 

Per la spiegazione del testo si tenga presente che l’îmaginativa, nella 
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E questo è però che ’l nervo per lo quale corre lo spirito visivo, è 
diritto a quella parte, e però veramente l’occhio l’altro occhio non 
può guardare, sì che esso non sia veduto da lui; ché, sì come 
quello che mira riceve la forma ne la pupilla per retta linea, così 
per quella medesima linea la sua forma se ne va in quello ch’ello 
mira: e molte volte, nel dirizzare di questa linea, discocca l'arco di 
colui al quale ogni arme è leggiere. Però quando dico che tal donna 
li vide, è tanto a dire quanto che li occhi suoi e li miei si guardaro. 

La seconda cosa che dice, sì è che riprende la sua disobedienza, 
quando dice: E perché non credeano a me di lei? Poi procede a la 
terza cosa, e dice che non dee sé riprendere di provedimento, ma 
loro di non ubbidire; però che dice che alcuna volta, di questa 


teoria psicologica scolastica, è uno dei cinque sensi interni ben distinti par- 
ticolarmente da Avicenna e da Averroè sui quali gli scrittori ‘‘occiden- 
tali”” si fondavano. Essa equivale pertanto alla ‘‘fantasia’’ dalla quale l’intel- 
letto trae la ‘‘materia’’ della sua conoscenza (cfr. Aristotele, De an., 111, ti 
4312, 16-17; 8, 432a, 8-9). Qui Dante intende dire che lo ‘ ‘spirito sensi- 
tivo’”’ della vista reca attraverso il nervo ottico e la pupilla le immagini 
nella parte del cervello che costituisce l’imaginativa dove esse vengono 
‘‘suggellate’’ e cioè impresse. 

5. 'l nervo... spirito visivo: cfr. Alberto Magno, De sensu et sensato, 
tr. I, IO: «... spiritus visivus a nervo optico ad oculos decurrens, ab an- 
teriori parte cerebri quasi a canale descendit». Si ricordi che lo spirito 
visivo è uno degli spiriti animali che, per mezzo dei nervi, raggiungono 
gli organi dei sensi e permettono così la trasmissione delle sensazioni al 
cervello dove mettono in funzione le diverse facoltà o sensi interni, come 
l’imaginativa, la cogitativa, la memoria, ecc. Com'è noto, la dottrina degli 
“spiriti'’ di origine galenica (Galeno, Methodus medendi, 1x, 10: De placitis 
Hippocratis et Platonis, vi-vit) fu recepita dai medici e dai filosofi occiden- 
tali per il tramite di ‘Ali ibn al- ‘Abbas (Pantegni), di Avicenna (Canon totius 
medicinae) e di Costa ben Luca (Qustaà ibn Lùqga) (De differentia animae et 
spiritus). Ma si veda, per la concezione che Dante ha degli ‘spiriti animali” 
e “sensitivi”, VN, II, 4-7, e il relativo commento del DE ROBERTIS, ricco 
d’importanti precisazioni (Opp. min., 1/1, pp. 31-3). 

nel dirizzare di questa linea: ossia, lungo questa linea dritta; diriz- 
zare è infinito sostantivato. 

l’arco di colui: di Amore; e cfr. Purg., XXXI, 117. 

6. la sua disobedienza: la disobbedienza degli occhi che, nonostante 
l’ammonimento di trattenersi dal guardare la ‘‘nuova donna”, tuttavia la 
guardarono. 

non dee sé riprendere ...non ubbidire: l'anima di Dante non deve, 
quindi, rimproverare sé stessa di aver mancato di previdenza (dove pro- 
vedimento ha senso affine al latino provisio, da providere, ‘‘prevederc’’), ma 
soltanto gli occhi che non l’hanno ubbidita. 

che alcuna volta: l’arch. (SINOMELLI, Materiali, pp. 126-7) reca se alcu- 
na volta, lettura non sostenibile, causata forse da una svista e dall’attrazione 
del sé del rigo di sopra. L’errore fu emendato da EM, la cui lettura è stata 
ripresa, ma non segnalata, dagli Edd. della SD. 
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donna ragionando, dicesse: Ne li occhi di costei doverebbe esser 
virtù sopra me, se ella avesse aperta la via di venire; e questo dice 
quivi: Zo dicea: Ben ne li occhi di costei. E ben si dee credere che 
l’anima mia conoscea la sua disposizione atta a ricevere l’atto di 
questa donna, e però ne temea; ché l’atto de l'agente si prende nel 
disposto paziente, sì come dice lo Filosofo nel secondo de l’Anima. 
E però se la cera avesse spirito da temere, più temerebbe di venire 
a lo raggio del sole che non farebbe la pietra, però che la sua dispo- 
sizione riceve quello per più forte operazione. 

Ultimamente manifesta l’anima nel suo parlare la presunzione 
loro pericolosa essere stata, quando dice: £ non mi valse ch'io ne 
fossi accorta Che non mirasser tal, ch'io ne son morta. Non là mirasser, 
dice, colui di cui prima detto avea: Colui che le mie pari ancide. 
E così termina le sue parole, a le quali risponde lo novo pensiero, 
sì come nel seguente capitolo si dichiarerà. 


Ne li occhi...wvirtù sopra me: la virtù dell'Amore che sta appunto 
negli occhi della «donna gentile ». 

la via di venire: gli occhi di Dante attraverso i quali deve passare ap- 
punto la virtù dell'Amore. 

7. la sua disposizione atta a ricevere l’atto: cfr. Aristotele, Metaph., V, 
20, 1022b, 10-14 = t. c. 25, cit.a I, v, 4, quia p. 32. Ma cfr. anche qui i, 
10; IV, Xx, 7. 

l'atto de l'agente ... disposto paziente: arch. (SIMONELLI, Materiali, p 
127): l’atto delle genti si prende nel disposto piacente. La Simonelli illustra 
i vari emendamenti proposti sino a quello di EM, passato poi nelle edd. 
seguenti e in quella della SD. 

sì come dice lo Filosofo ... Anima: cfr. De an., II, 2, 4142, 11-12 = t. 
c. 24: « Videtur enim in patiente et disposito activorum inesse actio », testo 
citato da Busnelli e Vandelli, più opportunamente dell’altro (De an., II, 
2, 4144, 25-27 = t. c. 26: «uniuscuiusque enim actus in eo quod in po- 
tentia existit, et in propria materia apte naturaliterque fit») addotto dal 
Moore (Studies, 1, p. 114). 

se la cera avesse spirito ... forte operazione: se la cera avesse spirito 
sensitivo e quindi anche la capacità di previsione e di timore che ne conse- 
guono, conoscendo la sua disposizione atta a ricevere l’azione del sole che 
può liquefarla, temerebbe i suoi raggi più di quanto non potrebbe temerlì 
la pietra, non soggetta a simili effetti del calore solare. Gli esempi della 
cera e della pietra sono in Aristotele, De an., 111, 12, 4352, 2-3 = t. c. 65: 
«Ut si in ceram tinxerit aliquis usque ad id mota est, usquequo tinxit. 
Lapis autem nihil»; ma va rilevato che l'esempio aristotelico (come pure 
i commenti di Tommaso d'Aquino, Comm. an., itt, lect. xvii, 864, e di 
Alberto Magno, De an., Ill, tr. 5, 2 e di Averroè) si riferiscono al calore 
artificiale e non a quello del sole. 

8. tal: cioè Amore che, appunto, «le sue pari», cioè le anime, «ancide». 

là: cioè negli occhi della «donna gentile ». 

lo novo pensiero: quello che esalta e ‘“‘abbellisce’’ la «donna gentile». 


13 


Cai 
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X [x1]. Dimostrata è la sentenza di quella parte ne la qual parla 
l’anima, cioè l'antico pensiero che si corruppe. Ora seguentemente 
si dee mostrare la sentenza de la parte ne la qual parla lo pensiero 
nuovo avverso; e questa parte si contiene tutta nel verso che co- 
mincia: Tu non se’ morta. La qual parte, a bene intendere, si vuole 
in due partire: che ne la prima [lo pensiero avverso riprende l’a- 
nima di viltade; e appresso comanda quello che far dee quest’anima 
di viltade; e appresso comanda quello che far dee quest’anima ri- 
presa, cioè ne la seconda] parte, che comincia: Mira quant’ell’è 
pietosa. 

Dice adunque, continuandosi a l’ultime sue parole: Non è vero 
che tu sie morta; ma la cagione per che morta ti pare essere, sì è 
uno smarrimento nel quale se’ caduta vilmente per questa donna 
che è apparita: — e qui è da notare che, sì come dice Boezio ne la 
Consolazione, «ogni subito movimento di cose non avviene sanza 
alcuno discorrimento d’animo» -; e questo vuol dire lo riprendere 
di questo pensiero. Lo quale si chiama ‘‘spiritello d'amore” a dare 


X, 2. che ne ia prima [lo pensiero avverso ... ne la seconda] parte: arch. 
(SIMONELLI, Materiali, pp. 102-3): che ne la prima parte, testo per nulla sod- 
disfacente. Il Biscioni notò l’incongruenza e, invece di Mira quant’ell’è 
pietosa, propose di leggere fin dal 1723 (nota a pp. 351-2): Tu non se’ 
morta; il Cavazzoni Pederzini intuì l’esistenza di una lacuna e propose la 
seguente integrazione: nella prima parte che incomincia: Tu non se’ morta, 
riprende l’anima di viltà; nella seconda, le comanda quello che dee fare per 
venire a lei, e questa incomincia: Mira ecc. La Simonelli giudica « felicissima » 
l'integrazione proposta nell’ed. della SD e ripresa anche da Busnelli e 
Vandelli. 

3. sì è uno smarrimento: cfr. VN, xxII, 4. 

vilmente: cfr. VIN, xxxVII, 2. 

come dice Boezio: cfr. Cons. phil., 11, pr. 1,8 6: «Verum omnis subita 
mutatio rerum non sine quodam quasi fluctu contingit animorum». 

lo riprendere: la riprensione. 

4. “spiritello d'amore”: cfr. VIN, xxxVIII, 3: «questo è uno spiramento 
d’Amore, che ne reca li disiri d'amore dinanzi, ed è mosso da così gentil 
parte com'è quella de li occhi de la donna che tanto pietosa ci s’ hae mo- 
strata » (e cfr. B. NARDI, L’amore e i medici medievali, in ID., Saggi e note di 
critica dantesca, Milano-Napoli, Ricciardi, 1966, pp. 238-67). 

In particolare, per valutare i rapporti fra le dottrine mediche e la teoria 
dell’amore già ripresa dai rimatori del Dolce stil nuovo, si veda Avicenna, 
Canon, 111, fen. 1, tr. 4, 24: «Haec acgritudo [il mal d’amore] est sollicitu- 
do melancholica similis melancholiae in qua homo sibi iam induxit inci- 
tationem cogitationis suae super pulchritudine quarundam formarum, et 
figurarum quae insunt ei. Et signa quidem eius sunt profunditas oculorum 
et siccitas ipsorum et privatio lachrymarum nisi quum fletus adest, et mo- 
tus continuus palpebrarum risibilis, quasi aspiciat aliquid pulchrum de- 


CONVIVIO, II, x, 4-6 195 


a intendere che lo consentimento mio piegava inver di lui; e così 
si può questo intendere maggiormente, e conoscere la sua vittoria, 
quando dice già ‘‘anima nostra”, facendosi familiare di quella. 
Poi, com'è detto, comanda quello che far dee quest'anima ripresa 
per venir lei a sé, e lei dice: Mira quant'ell’è pietosa e umile; ché 
sono proprio rimedio a la temenza, de la qual parea l’anima pas- 
sionata, due cose, e sono queste che, massimamente congiunte, 
fanno de la persona bene sperare, e massimamente la pietade, la 
quale fa risplendere ogni altra bontade col lume suo. Per che 
Virgilio, d’Enea parlando, in sua maggiore loda pietoso lo chiama. 
E non è pietade quella che crede la volgar gente, cioè dolersi de 


lectabile aut audiat rumorem iocundantem aut laetificetur. Et est spiritus 
eius plurimae interfectionis et reversionis, et fit multae elevationis et altera- 
tur dispositio ipsius ad risum et laetitiam et ad tristitiam et fletum cum amo- 
ris cantilenas audit, et praecipue quum fit rememoratio repudii et elonga- 
tionis, et sunt omnia membra eius arefacta praeter oculos, quoniam ipsi sunt 
cum sua profunditate graves, magni, et palpebrae sunt grossae propter vigi- 
lias ipsius et ploratus eius, qui fit cum singultu evaporans ex capite eius, et in 
eius figuris non est ordo. Et pulsus ipsius est pulsus diversus absque ordine 
omnino sicut est pulsus habentium taedium, et eius quidem pulsus et di- 
spositio eius alterantur cum fit rememoratio eius quod diligitur proprie et 
cum obviat ei subito. Et possibile est ex hoc significare quis sit ille qui 
diligitur cum non confitetur ipsum». Interessanti anche i dati recati da 
G. Favati, La glossa latina di Dino del Garbo a «Donna me prega» del 
Cavalcanti, in « Annali della Scuola Normale superiore di Pisa », xXI (1952), 
Pp. 70-103, spec. pp. 96-102, a proposito delle dottrine svolte nel com- 
mento del noto medico Dino del Garbo alla canzone del Cavalcanti. 

lo consentimento mio ...familiare di quella: Dante intende dire che 
il suo consenso allo «spiritello d'amore» permetteva a questo di vincere 
la sua anima, sì da poterla considerare «sua». 

5. per venir lei a sé, e lei dice: arch. (SIMONELLI, Materiali, p. 127): 
per venir lei a se in lei dice. EM corressero in in a (leggendo: per venire 
a lei, e sì a lei dice); led. della SD, con congettura che la Simonelli giudica 
«felicissima », corresse invece con un e, congiunzione indispensabile per 
coordinare i due verbi comanda e dice. La soluzione è plausibile anche dal 
punto di vista paleografico perché l’e può essere stato assorbito dal sé. 
Quanto all'uso di lei con valore di dativo, la Simonelli rileva che se ne han- 
no altri csempi nelle opere dantesche. 

temenza: la «paura» di cui parla la canzone, al v. 45. 

due cose: cioè la pietà e l’umiltà. 

massimamente la pietade: la pietà suscita particolarmente la nostra spe- 
ranza nella persona che la mostra. Busnelli e Vandelli citano opportuna- 
mente un passo di Cassiodoro (Var., 1v, cpist. 26) che dice: «Haec est per- 
fecta pietas, quac antequani flectatur precibus, novit considerare fatigatos », 

Virgilio ...pietoso lo chiama: cfr. Aen., I, 544-5: «... quo iustior al- 
ter/ nec pietate fuit, nec bello maior et armis». 

6. E non è pietade... misericordia: Busnelli e Vandelli individuano in 
questo passo una reminiscenza di un passo agostiniano (De civ. Dei, x, 1): 
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l’altrui male, anzi è questo uno suo speziale effetto, che si chiama 
misericordia ed è passione; ma pietade non è passione, anzi è una 
nobile disposizione d’animo, apparecchiata di ricevere amore, mi- 
sericordia e altre caritative passioni. 

Poi dice: Mira anco quanto è saggia e cortese ne la sua grandezza. 
Or dice tre cose, le quali, secondo quelle che per noi acquistar si 
possono, massimamente fanno la persona piacente. Dice ‘‘saggia’’ 
or che è più bello in donna che savere? Dice ‘cortese’: nulla cosa 
sta più bene in donna che cortesia. E non siano li miseri volgari 


«Pietas quoque proprie Dei cultus intelligi solet ... Haec tamen et erga 
parentes officiose haberi dicitur. More autem vulgi hoc nomen etiam in 
operibus misericordiae frequentatur; quod ideo arbitror evenisse, quia haec 
fieri praecipue mandat Deus eaque sibi vel pro sacrificiis vel prae sacrificiis 
placere testatur». Rilevano, inoltre, che anche Dante ha seguito altrove 
«la credenza e il linguaggio della volgar gente», attribuendo alla vista «la 
pietà pari alla compassione, ch’è appunto la misericordia»; e citano VN, 
XXXV, 2-3 («vidi una gentile donna giovane e bella molto, la quale da una 
finestra mi riguardava sì pietosamente, quanto a la vista, che tutta la pietà 
parea in lei accolta. Onde, con ciò sia cosa che quando li miseri veggiono 
di loro compassione altrui, più tosto si muovono a lagrimare, quasi come 
di sé stessi avendo pietade, io senti’ » ecc.) e, quindi, altri passi (Conv., 
II, xxi, 6; III, i, 1; viii, 10) che confermano questo atteggiamento. Se- 
condo i due commentatori, Dante, nel passo presente, parla però da fi- 
losofo (certo ‘‘aristotelico’’, ma non per questo, come essi ritengono, ‘‘to- 
mista’’), e vuole distinguere la pietà dalla misericordia, «facendo questa 
“speziale effetto” di quella, e quindi riducendola a semplice passione 
dell'intelletto sensitivo, riservando la pietà all’animo, cioè all’appetito intel- 
lettivo o volontà, come nobile disposizione ossia virtù; e in tal senso la 
pietà si riduce alla misericordia intesa come virtù ». Ma, a questo pro- 
posito, si veda Tommaso d’Aquino, Exp. Eth., ri, lect. v, 295: . mi- 
sericordia est tristitia de malis alienis...», e Agostino, De civ. Dei, IX, S: 
a Quid est autem misericordia nisi alienae miseriae quaedam in nostro corde 
compassio, qua utique si possumus subvenire compellimur? ». 

caritative passioni: passioni caritatevoli, suscitate, appunto, dalla con- 
siderazione della miseria altrui. 

7. cortesia: cfr. VE,1, xviii, 4: «... curialitas nil aliud est quam librata 
regula eorum que peragenda sunt: et quia statera huiusmodi librationis 
tantum in excellentissimis curiis esse solet, hinc est quod quicquid in 
actibus nostris bene libratum est, curiale dicatur», ove, peraltro, la nozio- 
ne di «curialitas» non sembra del tutto coincidere con quella di cortesia 
(e cfr. quanto scrive il MengALDO, curiale (curialis), in ED, 11, p. 288). 
Si deve, piuttosto, notare che, in questo passo, Dante espone tutti i temi 
che confluiscono nella sua concezione della cortesia, si tratti della forma- 
zione storica di questa idea, della nostalgia per un’età di più alta rettitu- 
dine o della condanna per la decadenza dei costumi “‘curiali’’. E si osservi 
che la cortesia, per il Poeta, non è, in alcun caso, identificabile con una 
virtù particolare, come, appunto, la liberalità, bensì, piuttosto, riconducibi- 
le al concetto più generale di onestade che sembra indicare un comporta- 
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anche di questo vocabulo ingannati, che credono che cortesia non 
sia altro che larghezza; e larghezza è una speziale, e non generale, 
cortesia! Cortesia e onestade è tutt'uno: e però che ne le corti an- 


ticamente le vertudi e li belli costumi s’usavano, sì come oggi s’usa’ 


lo contrario, si tolse quello vocabulo da le corti, e fu tanto a dire 
cortesia quanto uso di corte. Lo qual vocabulo se oggi si togliesse 
da le corti, massimamente d’Italia, non sarebbe altro a dire che tur- 
pezza. Dice ne la sua grandezza. La grandezza temporale, de la qua- 
le qui s'intende, massimamente sta bene accompagnata con le due 
predette bontadi, però ch'ell’ apre lume che mostra lo bene e l’altro 
de la persona chiaramente. E quanto savere e quanto abito vir- 
tuoso non si pare, per questo lume non averel e quanta matterìa 
e quanti vizii si discernono per aver questo lume! Meglio sarebbe a 
li miseri grandi, matti, stolti e viziosi, essere in basso stato, ché né 
in mondo né dopo la vita sarebbero tanto infamati. Veramente 
per costoro dice Salomone ne lo Ecclesiaste: «E un’altra infermi- 
tade pessima vidi sotto lo sole, cioè ricchezze conservate in male 
del loro signore ». Poi sussequentemente impone a lei, cioè a l’ani- 
ma mia, che chiami omai costei sua donna, promettendo a lei che 
di ciò assai si contenterà, quando ella sarà de le sue adornezze 
accorta; e questo dice quivi: Ché se tu non t'inganni, tu vedrai. 
Né altro dice infino a la fine di questo verso. E qui termina la sen- 


mento altamente decoroso, degno di particolare onore e capace di allie- 
tare la mente per i valori morali e spirituali che lascia intravedere. 

larghezza: liberalità; e cfr. Iv, xxvii, 12-15 e, perla fonte, Aristotele, Eth., 
IV, I, I1I9b, 19 Sgg- 

8. onestade: per la definizione dantesca di questo concetto, cfr. IV, vi, 
10; e Tommaso d'Aquino, Exp. Eth., 1, lect. v, 63-64. 

turpezza: nel senso evidente di ‘‘disonestà’’ o ‘‘turpitudine’’; e cfr. Iv, 
viii, 2; Purg., XIV, 109 sgg.; XVI, IIS SQg. 

9. le due predette bontadi: cioè, «savere» e «cortesia» (e cfr. $ 7). 

e l’altro: il male. 

E quanto savere. .. per aver questo lume!: molte qualità intellettuali e 
morali restano ignorate, perché coloro che ie possiedono non hanno una 
condizione sociale tale da poterle palesare al mondo, illuminandole con 
la loro grandezza; e, viceversa, la stoltezza e i vizi di altri uomini sono 
noti a tutti, proprio perché resi evidenti dal loro elevato stato. 

ro. in mondo: in vita. 

dice Salomone: cfr. Eccle., 5, 12: «Est et alia infirmitas pessima quam 
vidi sub sole: divitiae conservatae in malum domini sui». 

xI. impone: il soggetto è, appunto, il ‘nuovo pensiero’ di amore. 

donna: signora (lat. ‘‘domina’’). 

adornezze: le virtù mirabili che l’adornano (e cfr. il v. 50 della canzone: 
«di sì alti miracoli adornezza 3). 


(°) 
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tenza litterale di tutto quello che in questa canzone dico, parlando 
a quelle intelligenze celestiali. 


XI [x11). Ultimamente, secondo che di sopra disse la littera di 
questo commento quando partio le parti principali di questa can- 
zone, io mi rivolgo con la faccia del mio sermone a la canzone me- 
desima, e a quella parlo. E acciò che questa parte più pienamente 
sia intesa, dico che generalmente si chiama in ciascuna canzone 
“tornata”’, però che li dicitori che prima usaro di farla, fenno quella 
perché, cantata la canzone, con certa parte del canto ad essa si ritor- 
nasse. Ma io rade volte a quella intenzione la feci, e, acciò che altri 
se n’accorgesse, rade volte la puosi con l’ordine de la canzone, quan- 
to è a lo numero che a la nota è necessario; ma fecila quando alcuna 
cosa in adornamento de la canzone era mestiero a dire, fuori de la 


XI, 2. ‘tornata’: Dante, per indicare il ‘‘congedo’’ della canzone, usa questa 
parola, secondo la consuetudine dei poeti provenzali (L. BIADENE, La for- 
ma metrica del ‘‘commiato’’ nella canzone italiana dei secoli XIII e XIV, in 
Miscellanea di filologia e linguistica [In memoria di N. Caix e U. A. Canello], 
Firenze, Le Monnier, 1886, pp. 357-72; F. D’Ovipio, La metrica della 
canzone secondo Dante, in ID., Versificazione italiana e arte poetica medioeva- 
le, Milano, Hoepli, 1910, pp. 563-88; P. BoyDE, Dante’s Lyric Poetry, 
in AA. VV., The Mind of Dante, Cambridge U. P., 1965; M. PAZZAGLIA, 
Note sulla metrica delle prime canzoni dantesche, in «Lingua e stile», 11I, 
1968, pp. 319-31; I. BALDELLI, canzone, in ED, 1, pp. 796-802; ID., con- 
gedo, ivi, 11, pp. 144-6). Si noti che Dante non parla del ‘‘congedo’’ o 
«tornata » della canzone nel De vulgari eloquentia, ma probabilmente que- 
sto silenzio è dovuto all’interruzione dell’opera. 

li dicitori . .. si ritornasse: la canzone è infatti (VE, 11, viii, 5) «fabricatio 
verborum armonizatorum, vel ipsa modulatio » e (ibid., viii, 5 [6 Mengaldo]) 
«actio completa dicentis verba modulationi armonizata »} e perciò presup- 
pone un ordinamento del materiale verbale strettamente connesso alla strut- 
tura del rivestimento musicale. La stanza della canzone deve essere infatti 
capace di congiungersi ad un motivo che può essere unico e indivisibile e 
può invece ripetersi in una sua parte. 

3. Ma io rade volte...sua sentenza: Dante vuole sottolineare di avere 
scritto per lo più il ‘‘congedo’’ o «tornata », non per un fine musicale, come 
fanno normalmente «li dicitori », ma solo per aggiungere qualcosa fuori del- 
la «sentenza» della canzone, necessario ed opportuno per adornarla. Per 
questo, soltanto poche volte, ha aggiunto una «tornata » che conchiudesse il 
canto della canzone con la ripetizione di tutta o di una parte della melodia 
intonata nelle singole stanze. In realtà, come nota il Baldelli (congedo, cit.), 
più di una metà dei ‘‘congedi’’ di Dante « ripete, in tutto o in parte, l’ordi- 
ne della canzone »; ma il Poeta vuole proprio accentuare la novità, rispetto 
ai precedenti, di un ‘‘congedo’’ che non segua, appunto, l’«ordine de la 
canzone, quanto è a lo numero che a la nota è necessario » (e cfr. R. MONTE- 
Rosso, Problemi musicali danteschi, in «Cultura e scuola», 13-14, 1965, pp. 
207-12). 
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sua sentenza, sì come in questa e ne l’altre veder si potrà. E però 4 
dico al presente che la bontade e la bellezza di ciascuno sermone 
sono intra loro partite e diverse; ché la bontade è ne la sentenza, 
e la bellezza è ne l’ornamento de le parole; e l’una e l’altra è con 
diletto, avvegna che la bontade sia massimamente dilettosa. Onde s 
con ciò sia cosa che la bontade di questa canzone fosse malagevole 
a sentire per le diverse persone che in essa s’inducono a parlare, 
dove si richeggiono molte distinzioni, e la bellezza fosse agevole a 
vedere, parvemi mestiero a la canzone che per li altri si ponesse 
più mente a la bellezza che a la bontade. E questo è quello che dico 
in questa parte. 

Ma però che molte fiate avviene che l’ammonire pare presuntuo- 6 
so, per certe condizioni suole lo rettorico indirettamente parlare 
altrui, dirizzando le sue parole non a quello per cui dice, ma verso 


4. la bontade e la bellezza... parole: Dante, condividendo idee ben 
presenti nella cultura alla quale partecipava, sa bene che il discorso poetico 
è diverso e distinto da quello comune o da quello scientifico, perché è e- 
spressione «per legame musaico armonizzato » (1, vii, 14), la cui bellezza 
consiste appunto sia nella debita armoniosa rispondenza delle parole in 
quanto suoni sia nella loro corrispondenza a quanto intendono significare 
(cfr. VE, 1, iii, 3). Tale bellezza è però distinta e diversa dalla ‘‘bontà’’ della 
«sentenza», cioè dal valore etico o dottrinale dei concetti espressi. 

l'una e l’altra è con diletto: sia la «bellezza» dell’espressione, sia la 
«bontade» o valore etico o dottrinale dei concetti generano un diverso e 
ben distinto «diletto », derivante, il primo, dalla perfezione armoniosa del- 
l’espressione e, il secondo, dal valore e significato intrinseco della asenten- 
za ». Perché — come aggiunge sùbito Dante — la ‘‘bontà’’ delle idee è pro- 
duttrice del più alto diletto possibile, quello proprio dell'intelletto. 

5. a sentire: non si tratta, naturalmente, di quel percepire ‘‘sensibile’’ 
che è propiziato, appunto, dall’armonia delle parole, ma della comprensio- 
ne piena e compiuta dei pensieri espressi dalla canzone e della loro effetti- 
va “bontà”. 

molte distinzioni: per intendere, appunto, il senso dottrinale della can- 
zone occorre procedere per distinzioni sottili e complesse, come quelle che 
propone Dante. E tali distinzioni esigono capacità intellettive e costume 
logico di cui i comuni lettori non sono facilmente in possesso. 

parvemi mestiero ...bontade: Dante, cioè, ha ritenuto necessario che 
affinché la canzone trovasse facile e favorevole accoglienza presso tutti co- 
loro che non potevano facilmente intenderne la ‘bontà’ o valore dottri- 
nale, costoro fossero almeno attratti dalla sua bellezza, pregio più evidente, 
comprensibile ed apprezzabile dai più. 

6. indirettamente parlare altrui: Busnelli e Vandelli ritengono che si 
tratti di quel tipo di ‘‘dissimulazione’’ che, secondo quanto è detto in 111, 
x, 6, viene usato «quando le parole sono a una persona e la ’ntenzione è 
a un’altra». Non sembra però pertinente la citazione della /nstitutio ora- 
toria (iv, 1) di Quintiliano, autore che Dante non nomina mai e la cui 
opera sembra ignorare (e cfr. G. BrucNOLI, Quintiliano, in ED, 1v, p.810). 
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un altro. E questo modo si tiene qui veramente; ché a la canzone 
vanno le parole, e a li uomini la ’ntenzione. Dico adunque: Io 
credo, canzone, che radi sono, cioè pochi, quelli che intendano te 
bene. E dico la cagione, la quale è doppia. Prima: però che faticosa 
parli — ‘‘faticosa’’, dico, per la cagione che detta è —; poi: però che 
forte parli — ‘‘forte”’, dico, quanto a la novitade de la sentenza —. 
Ora appresso ammonisco lei e dico: Se per avventura incontra che 
tu vadi là dove persone siano che dubitare ti paiano ne la tua ragio- 
ne, non ti smarrire, ma dì loro: Poi che non vedete la mia bontade, 
ponete mente almeno la mia bellezza. Che non voglio in ciò altro 
dire, secondo ch'è detto di sopra, se non: O uomini, che vedere 
non potete la sentenza di questa canzone, non la rifiutate però; ma 
ponete mente la sua bellezza, ch'è grande sì per construzione, la 
quale si pertiene a li gramatici, sì per l’ordine del sermone, che si 
pertiene a li rettorici, sì per lo numero de le sue parti, che si per- 
tiene a li musici. Le quali cose in essa si possono belle vedere, per 
chi ben guarda. E questa è tutta la litterale sentenza de la prima 
canzone, che è per prima vivanda intesa innanzi. 


7. faticosa: arch.: faticosamente, già corretto da EM (SIMONELLI, Mate- 
riali, p. 128) come errore di copista. 

per la cagione che detta è: ossia per le numerose distinzioni che sono 
necessarie per intendere bene la canzone. 

forte parli: parli, cioè, in modo difficile, proprio a causa della novità del- 
le concezioni esposte. 

8. ne la tua ragione: ossia, riguardo al contenuto della canzone, com- 
mentato dalla prosa dantesca, ed alla bontà della dottrina che esso propo- 
ne (e cfr. il provenzale ‘‘razo’’). 

ponete mente: nel senso di ‘‘notare’’, ‘‘osservare’’, ‘‘prestare attenzio- 
ne”; e, come notano Busnelli e Vandelli, riprendendo un'osservazione fatta 
dal Biscioni fin dal 1723 (nota a p. 352), corrisponde al latino ‘‘animad- 
vertere’ ed è costruito con l’accusativo, secondo un uso abbastanza co- 
mune agli scrittori del Duecento e del Trecento. 

la mia bellezza: come Dante spiega sùbito dopo, la bellezza della can- 
zone è triplice. In primo luogo essa è ‘‘bella’’, dal punto di vista gram- 
maticale, perché è perfettamente ‘‘costruita’’, usando correttamente i vo- 
caboli, le loro declinazioni e coniugazioni e le forme sintattiche. È poi 
bella, sotto l’aspetto retorico, «per l’ordine del sermone», e, cioè, per la 
distribuzione e organamento delle sue parti convenientemente disposte per 
raggiungere un effetto persuasivo e dilettevole nei riguardi dei lettori. Ma 
lo è pure per la sua struttura musicale, che è quanto dire per il numero 
delle sillabe in ogni verso, quello dei versi in ciascuna stanza, e quello 
delle stanze che contribuiscono a formarne l’intima armonia. 

xo. E questa è tutta... canzone: termina qui l’esposizione del ‘‘senso 
letterale” della canzone che, come s’è detto, tratta dell'amore per la «don- 
na gentile» che ha sostituito l’amore per Beatrice. 
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XII [x111]. Poi che la litterale sentenza è sufficientemente dimo- 
strata, è da procedere a la esposizione allegorica e vera. E però, 
principiando ancora da capo, dico che, come per me fu perduto lo 
primo diletto de la mia anima, de la quale fatta è menzione di sopra, 
io rimasi di tanta tristizia punto, che conforto non mi valeva alcuno. 
Tuttavia, dopo alquanto tempo, la mia mente, che si argomentava 
di sanare, provide, poi che né ’l mio né l’altrui consolare valea, 


XII, 1. esposizione allegorica e vera: la presentazione del vero significa- 
to, celato sotto l’allegoria dell’amore per la «donna gentile». 

lo primo diletto de la mia anima, de la quale: il «primo diletto» è, 
evidentemente, l’amore per Beatrice. Il Pézard (La rotta gonna, pp. 153-4; 
tr. fr., p. 343) ritiene che il femminile «la quale » sorprenda il lettore che 
si attenderebbe il pronome maschile riferito a «diletto» (e traduce, in- 
fatti, «duquel »). Non crede, però, che si tratti di un errore di copia, bensì 
di una costruzione «a sensu», riferita a Beatrice, oggetto del «primo dilet- 
to», e giustificata, secondo lui, da altri esempi che ritiene simili (viii, 7; 
Rime, xvit, 20-2; Purg., XXXI, 52-3). L'ipotesi non sembra molto fondata, 
anche se il Pézard osserva che Dante, in viii, 7, parlando di Beatrice, ha 
detto che questo richiamo al suo nome sarebbe stato l’ultimo «per pro- 
ponimento », il che spiegherebbe l’uso della forma «primo diletto » per al- 
ludere alla donna. La Ageno (Riflessioni, p. 93), rinviando a ii, 1, ritiene, 
senz'altro, che si debba leggere del quale. 

tristizia: nel senso di ‘‘afflizione dell’animo”’, ‘“dolore’’ e profonda ‘‘me- 
lanconia’’, come è uso frequente nel linguaggio letterario e culturale del 
tempo. Non mi sembra però che l’espressione dantesca possa esser cari- 
cata delle intenzioni filosofiche espresse da Tommaso d'Aquino in Sum- 
ma theol., 1* 11*°, qq. 35-37 (che Busnelli e Vandelli citano limitatamente 
a q. 37, a. 2), dove è ampiamente svolta la teoria della ‘‘tristitia’’, quale 
passione dell’appetito concupiscibile che si oppone direttamente al '“gau- 
dium’’ e nasce dalla premessa del male che causa il differimento o la pri- 
vazione di un bene desiderato. Piuttosto mi riferirei a un passo dell'Ethica 
aristotelica (111, 15, 11192, 23-24), ove a proposito degli effetti della ‘‘tris- 
titia”” è detto: «Et tristicia quidem stupefacit, et corrumpit naturam ha- 
bentis », e che Tommaso (Exp. Età., 111, lect. xxii, 637) così commenta: 
«Et inde est quod sensus hominis ex tristitia impeditur a propria cogni- 
tione ». 

2. che si argomentava di sanare: la mente di Dante, desolata e ‘‘corrot- 
ta” dalla ‘‘tristitia’’, si sforzava di tornar sana. Che la «tristicia» sia un 
amalum» e «fugibile» è detto da Aristotele in Eth., vii, 14, 1153b, 1-2; e 
Tommaso d’Aquino, Exp. Etàh., x, lect. ii, 1967, scrive anch'egli: «Ma- 
nifeste enim apparet, quod tristitia secundum se est omnibus fugienda » e 
afferma (vu, lect. xiv, 1521) che «... non solum eius superabundantiam 
fugit virtuosus, sed totaliter omnem tristitiam ». 

né l'altrui consolare valea: che sia ufficio degli amici consolare i ‘‘trista- 
ti”’ dice ancora Aristotele in Eth., 1X, 11, 11712, 29-30 («... alleviantur enim 
tristati condolentibus amicis »), e Tommaso d’Aquino commenta (ix, lect. 
xii, 1928): «Et dicit, quod homines qui sunt in tristitia, alleviationem 
quamdam sentiunt ex praesentia amicorum eis condolentium ». Ma Dante 
non trovava sollievo maggiore dal conforto e dall’affettuosa consolazione 
degli amici. 
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ritornare al modo che alcuno sconsolato avea tenuto a consolarsi; 
e misimi a leggere quello non conosciuto da molti libro di Boezio, 
nel quale, cattivo e discacciato, consolato s’avea. E udendo ancora 
che Tullio scritto avea un altro libro, nel quale, trattando de l’Ami- 
stade, avea toccate parole de la consolazione di Lelio, uomo eccel- 
lentissimo, ne la morte di Scipione amico suo, misimi a leggere 
quello. E avvegna che duro mi fosse ne la prima entrare ne la loro 


ritornare al modo... consolarsi: rivolgersi, cioè, al modo che già altri 
avevano seguito per liberarsi dalla ‘‘tristitia’’ e consolarsi. 

quello non conosciuto ... Boezio: è il già citato De consolatione philo- 
sophiae, libro peraltro notissimo ed assai letto e commentato dagli autori 
medievali (e cfr. P. COURCELLE, La Consolation de Philosophie dans la tra- 
dition littéraire. Antécédents et posteritè de Boèce, Paris, Etudes Augustinien- 
nes, 1967). Sui rapporti tra Dante e Boezio, l'influenza delle sue dottrine 
e dei suoi modelli letterari, vedi quanto scrive F. TATEO, Boezio, in ED, 
I, pp. 654-8; e, in particolare, R. Murari, Dante e Boezio, Bologna, Zani- 
chelli, 1905; L. ALFONSI, Dante e la «Consolatio philosophiae» di Boezio, 
Como, Marzorati, 1944; NARDI, Saggi, pp. 32-3, 303, 334- 

cattivo: dal lat. ‘‘captivus’’ = prigioniero. 

3. un altro libro: si tratta, naturalmente, del De amicitia, anch’esso più 
volte citato (e cfr. A. RONCONI, Cicerone, in ED, 1, pp. 991-7). 

de la consolazione di Lelio... amico suo: si ricordi che Lelio, nel dia- 
logo ciceroniano, insegna, appunto, che l’anima non muore con il corpo 
e che la morte non distrugge tutto; ed espone, anzi, la dottrina dell'origine 
divina dell’anima, destinata a tornare al cielo dopo la morte, come pro- 
vano le autorità degli antichi sapienti, le argomentazioni di molti filosofi 
e.le rivelazioni degli oracoli. Per questo, egli riteneva che la morte non 
avesse potuto distruggere i profondi legami di affetto che lo avevano lega- 
to in vita a Scipione Africano Minore. Secondo Lelio, lo stesso Scipione, 
quand’era prossimo alla morte, aveva discusso per tre giorni con gli ami- 
ci intorno allo Stato e concluso il dibattito proprio parlando dell'immortalità 
dell'anima e confermando la sua fede con le rivelazioni che avrebbe avuto 
in sogno da Scipione Africano Maggiore. E l’amico ne traeva la certezza 
che l’anima di Scipione fosse sicuramente ascesa, dopo la morte, al concilio 
degli dei e che, perciò, attristarsi della sua morte fosse piuttosto segno 
d’invidia che di amicizia (e cfr. NARDI, Dante e la cultura medievale, pp. 
47-8). 

misimi a leggere quello: il Nardi (Dante e la cultura medievale, p. 47; 
ma cfr. anche Nel mondo di Dante, pp. 4-5) osserva che, poiché Beatrice 
morì l’8 giugno 1290, queste letture dovevano cadere quando Dante aveva 
forse già compiuto il venticinquesimo anno e varcati i limiti dell'adolescenza 
da lui indicati in Iv, xxiv, 5. 

4. E avvegna che duro... sentenza: contro l’opinione del Murari (Dan- 
te e Boezio, cit., pp. 219 sgg.), che interpreta l’espressione dantesca come 
un riferimento alle difficoltà linguistiche presentate dai testi di Boezio e 
di Cicerone, Busnelli e Vandelli ritengono che Dante alluda a difficoltà 
filosofiche «a superar le quali gli giovò, oltre l’ingegno, anche l’arte di 
gramatica ch’egli avea, ossia la conoscenza che di già possedeva delle re- 
gole del latino, la quale l’aiutava indubbiamente a cogliere il giusto ordine e 
il senso letterale e superficiale delle parole, delle frasi, de’ periodi di quei 
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sentenza, finalmente v’entrai tanto entro, quanto l’arte di grama- 
tica ch'io avea e un poco di mio ingegno potea fare; per lo quale in- 
gegno molte cose, quasi come sognando, già vedea, sì come ne la 
Vita Nuova si può vedere. E sì come essere suole che l’uomo va 


due autori ». L’interpretazione dei due commentatori sembra convincente 
e coerente con il discorso dantesco. 

l’arte di gramatica: in questo caso la locuzione indica, con grande pro- 
babilità, la «conoscenza del latino », anche se, come nota il Mengaldo (gra- 
matica, in ED, 11, p. 260), si potrebbe forse intendere come «conoscenza 
delle regole grammaticali », «tecnica grammaticale ». In ogni caso, però, il 
significato non muta. Per la definizione dantesca di «gramatica» cfr. VE, 
I, ix, 11: «gramatica nichil aliud est quam quedam inalterabilis locutionis 
ydemptitas diversis temporibus atque locis. Hec cum de communi consen- 
su multarum gentium fuerit regulata, nulli singulari arbitrio videtur ob- 
noxia, et per consequens nec variabilis esse potest»; e cfr. il commento 
del MeNncALDO al loc. cit. (in Opp. min., 11, pp. 79-80). 

quasi come sognando ecc.: Dante evidentemente non sognava, ma piut- 
tosto riusciva solo a ‘‘intuire’’ o ‘‘intravedere’’ i temi filosofici, quasi in 
uno stato di dormiveglia, senza distinguere in modo perfetto il loro vero 
significato. Come nota il Tateo (sognare, in ED, v, pp. 292-3), che cita 
anche il Parodi (« Bull. d. Soc. dant. », xxII, 1915, p. 268), questo senso di 
‘“‘sognare’’ può forse spiegarsi « per il lontano inftusso della credenza nel ca- 
rattere divinatorio di certi sogni» (e cfr. Alberto Magno, De somno et 
vigilia, 11, tr. 1, 2). Sicché Dante sembra voler dire che, già al tempo del- 
l’esperienza della Vita Nuova, aveva appreso alcune dottrine e verità fi- 
losofiche, ma senza intenderle perfettamente nella loro struttura razionale 
e soltanto intravedendole in modo incerto e confuso, com’è nella natura 
delle cose sognate. Il Pézard (La rotta gonna, pp. 154-5; tr. fr., p. 344) 
ritiene anch’egli che qui non si tratti di sogni reali «belli e buoni» narrati 
in VN, 11, x11 o delle allucinazioni di un malato (come quelle alle quali ci 
si riferisce in VN, xx11), né di sogni di diversa natura (cfr. VIN, Iv, xxIvV, 
XLII) o di immaginazioni amorose, ma piuttosto di quelle intuizioni filo- 
sofiche sulla natura dell’amore presenti nello stesso libro (VIN, xx, 6-7; 
XXI, 6; xxv, 1-2) e di ciò che vi è detto a proposito dell’allegoria in materia 
morale e poetica (xxv, 8-10): intuizioni ancora confuse, dunque, e difficili 
a ridurre in un ragionamento preciso e con un linguaggio appropriato. 

Lo studioso francese osserva anche (e si tratta di un riferimento interes- 
sante) che l’espressione «quasi come sognando», insie.ne al verbo «im- 
maginare» ripetuto per tre volte nei $$ 6-7, può sembrare un ricordo da 
Boezio, Cons. phil., 111, pr. 1,$ 5: «Ad veram, inquit, felicitatem, quam 
tuus quoque somniat animus, sed occupato ad imagines visu ipsam il- 
lam non potest intueri . . .» (e cfr. MuRARI, Dante e Boezio, cit., pp. 260-1, 
che cita questo passo a proposito di Purg., xxx, 124 sgg.). Ma, a propo- 
sito dello stesso tema, così come torna anche in 111, xv, 6, cfr. NARDI, 
Nel mondo di Dante, pp. 81-90, che illustra i precedenti e lo svolgimento 
del concetto dantesco del sogno quale stato della psiche che «serve spesso 
ad adombrare con immagini e segni sensibili quelle verità che non si scorgo- 
no perfettamente colla pura ragione». (Ed ora anche le sottili notazioni 
della CORTI, Felicità mentale, pp. 78 sgg.). 

5. come essere suole ...oro: come suole accadere a chi, cercando una 
cosa, ne trovi una migliore. Si tratta, insomma, di un evento accidentale 
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cercando argento e fuori de la ’ntenzione truova oro, lo quale oc- 
culta cagione presenta, non forse sanza divino imperio; io, che 
cercava di consolarme, trovai non solamente a le mie lagrime ri- 
medio, ma vocabuli d’autori e di scienze e di libri: li quali consi- 
derando, giudicava bene che la filosofia, che era donna di questi 
autori, di queste scienze e di questi libri, fosse somrr ? cosa. E ima- 


dovuto alla ‘‘fortuna’'; e cfr., a questo proposito, Aristotele, Phys., II, 5, 
196b, 23-197a, S = tt. cc. 50-51: «Huiusmodi igitur, cum secundum ac- 
cidens fiant, a fortuna dicimus esse. Sicut enim et quod est, aliud quod 
per seipsum est, aliud autem secundum accidens, sic et causam contingit 
esse: ut domus quidem per seipsam causa est aedificativa, secundum ac- 
cidens autem album aut musicum. Per se quidem igitur causa finita est, 
secundum accidens autem infinita: infinita enim uni accidunt. Sicut igitur 
dictum est, cum in iis quae propter hoc fiunt, hoc fiat, tunc dicitur a casu et 
a fortuna. Ipsa autem differentia horum ad invicem posterius determinan- 
da. Nunc autem hoc sit manifestum, quod utraque sunt in iis quae sunt 
propter hoc: ut causa accipiendi argentum venisset utique delaturus pe- 
cuniam, si scivisset; venit autem non huius causa, sed accidit venisse et 
fecisse hoc reportandi gratia; hoc autem neque sicut frequenter veniens 
ad villam, neque ex necessitate. Amplius autem finis est reportatio non in 
seipso causarum, sed propositorum et ab intellectu, et dicitur a fortuna 
venisse. Si autem proponens et huius causa, aut semper veniens aut sicut 
frequenter reportaturus, non a fortuna». 

occulta cagione: la causa occulta è appunto la ‘‘fortuna”’’. 

non forse sanza divino imperio: più che la lunga e prolissa citazione di 
Tommaso d'Aquino, De sortibus, 4, proposta da Busnelli e Vandelli, può 
bastare a spiegare questo contesto un altro passo tomistico (Contra Gent., 
III, 92) che suona così: « Dictum est enim quod hoc quod homini aliquando 
bene contingat vel male secundum fortunam, et ex Deo est et a corpore 
caelesti esse potest; in quantum homo a Deo inclinatur ad eligendum aliquid 
cui coniunctum est aliquod commodum vel incommodum, quod eligens 
non praeconsiderat, et in quantum a corpore caelesti ad tale aliquid eli- 
gendum sic disponitur. Hoc autem commodum vel incommodunm relatum 
quidem ad electionem hominis est fortuitum, relatum vero ad Deum ra- 
tionem amittit fortuiti, non relatum ad corpus caeleste ». Il «divino imperio » 
sembra dunque consistere nell’ispirazione e favore che Dio dà all'uomo che 
va cercando argento, in modo da fargli trovare oro. (E cfr.ancoraTommaso, 
loc. cit.: «Quum igitur homo sit ordinatus secundum corpus sub corpo- 
ribus caelestibus, secundum intellectum vero sub angelis, secundum vo- 
luntatem autem sub Deo, potest contingere aliquid praeter intentionem 
hominis, quod tamen est secundum ordinem caelestium corporum vel 
dispositionem angelorum vel etiam Dei»). 

ma vocabuli . ..e di libri: cioè, gli autori, i testi e le dottrine citati nel 
De consolatione philosophiae e nel De amicitia. 

6. E imaginava ... donna gentile: la rappresentazione della filosofia co- 
me una donna gentile e consolatrice, risale indubbiamente a Boezio, Cons. 
phil., 1, pr. 1,$1 e pr. 3,8 2: «... astitisse mihi supra verticem visa est 
mulier reverendi admodum vultus... Itaque ubi in eam deduxi oculos 
intuitumque defixi, respicio nutricem meam, cuius ab adulescentia laribus 
obversatus fueram, Philosophiam». Busnelli e Vandelli ricordano, però, 
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ginava lei fatta come una donna gentile, e non la poteva immaginare 
in atto alcuno, se non misericordioso; per che sì volontieri lo senso 
di vero la mirava, che appena lo potea volgere da quella. E da que- 
sto imaginare cominciai ad andare là dov’ella si dimostrava vera- 
cemente, cioè ne le scuole de li religiosi e a le disputazioni de li filo- 


anche l’allegoria che Gerolamo (Epist. 52 = PL, xx11, 528) espone a Ne- 
poziano su David e Abisag Sunamitide, donna gentile trasfigurata in sa- 
pienza e filosofia; e ritengono che questo passo, letto al Mattutino della vir 
domenica dopo la Pentecoste, non poteva essere ignoto a Dante. L’Ali- 
ghieri avrebbe così sostituito alla Sunamitide la «donna gentile », «trasfor- 
mandola in Sapienza e applicandole i concetti scritturali, come fa nel 
Tr. 111, vii, 17; xi, 12, ecc.». Anche a me sembra possibile l’influenza di 
questo testo nella costruzione dell’allegoria dantesca della «donna gentile » 
e del suo significato che è anche sapienziale; ma certo la raffigurazione 
della donna in «atto alcuno, se non misericordioso » è schiettamente boe- 
ziana. Per la complessa e cruciale questione della «donna gentile» rinvio 
però a quanto è detto nell’/Introduzione, qui a pp. LIII-LXI. 

7. ne le scuole de li religiosi: non è difficile fissare cronologicamente 
questo periodo dell’esperienza di Dante tra la fine del 1291 e il 1294-1295; 
assai più difficile è invece e complesso stabilire quali siano queste scuole e 
quali i maestri. Certo, quando il Poeta parla di «scuole », sembra riferirsi 
a corsi regolari di studio tenuti presso istituzioni religiose ed aperti a laici, 
quali si tenevano allora, a Firenze, sia a Santa Maria Novella, presso il 
convento domenicano, sia a Santa Croce, presso quello francescano, sia 
a Santo Spirito presso gli agostiniani. Di quest’ultimo, costituito come 
“studium generale’ dell’Ordine nel 1287, sappiamo poco; mentre siamo 
ben informati sullo sviluppo dello studio di Santa Croce (‘‘studium ge- 
nerale’’, inferiore soltanto ai tre ‘‘studia principalia’’ francescani di Parigi, 
Oxford e Cambridge), sugli insegnamenti grammaticali, logici e filosofici 
che vi si tenevano e sui principali ‘‘lettori’’ (Gherardo da Prato, Giovanni 
da Castelvecchio, Iacopo da Mugello {1282], Pietro di Giovanni Olivi e 
Ubertino da Casale [1287-1289], entrambi appartenenti al gruppo rifor- 
matore radicale degli ‘‘spirituali’’ e, ancora, Filippo Ultrarnensis [1301]). 

Non meno importante era certo lo Studio di Santa Maria Novella che, 
a quanto sappiamo, era però uno ‘‘studium in theologia”’, al quale solo nel 
1318 fu aggiunto uno ‘“‘studium in philosophia”, con un proprio lettore e 
propri studenti; ma sembra che anche i laici fossero ammessi ai corsi re- 
golari di teologia. Principale lettore di questo studio fu per oltre quaranta- 
due anni Remigio Girolami; sono noti però anche i nomi, se non le per- 
sonalità, di altri maestri che insegnarono tra la fine del Duecento e gli 
inizî del Trecento, come Niccolò Brunacci da Firenze (1299), Giordano 
da Pisa (1303), nonché quelli di alcuni ‘‘lectores Sententiarum” o ‘‘bac- 
cellarii’’ assegnati allo studio domenicano nello stesso periodo. Quanto al 
tipo d'insegnamento praticato nei due Studi, va detto che, a Santa Croce, 
doveva prevalere l’interesse per l’esegesi biblica e l’interpretazione delle 
Sententiae di Pietro Lombardo, condotta probabilmente sotto la pre- 
valente influenza del commento di Bonaventura da Bagnoregio, anche se, 
nella biblioteca del convento, non mancavano la Summa theologica ed altre 
opere di Tommaso d’Aquino e testi aristotelici. Inoltre, come hanno ac- 
certato gli studi di R. Manselli, vi rimase a lungo viva la memoria del- 
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l’insegnamento e delle dottrine di Pietro di Giovanni Olivi, autore di 
commenti al Lombardo, di scritti di esegesi biblica e di numerose ‘‘Quae- 
stiones”’ di filosofia e di teologia, oltre che della celebre Lectura super 
Apocalypsim, uno dei capolavori della letteratura degli ‘‘spirituali’’ fran- 
cescani. Principale attività dello Studio di Santa Maria Novella era cer- 
tamente l’insegnamento della teologia, com’era naturale in un’istituzione 
domenicana, inferiore gerarchicamente agli ‘‘studia generalia’”’, ma di gra- 
do superiore alle scuole conventuali ed agli ‘‘studia’’ più specialistici di 
logica, filosofia naturale e metafisica; e, più tardi, nel 1311, il riferimen- 
to, negli statuti provinciali dell'Ordine, a Santa Maria Novella come a uno 
“‘studium generale’’ sembra dimostrare che esso aveva raggiunto un no- 
tevole grado di sviluppo, pari se non addirittura superiore a quello di 
Santa Croce. 

Come in gran parte degli Studi domenicani, predominante era l’influen- 
za delle dottrine tomiste che, proprio a Firenze, avevano avuto un notevole 
e originale interprete in Remigio Girolami, le cui opere costituivano e costi- 
tuiranno, a lungo, un nucleo particolarmente importante della biblioteca 
dello Studio. Esse comprendevano un vasto ‘‘corpus’’ di prologhi e corsi 
sui singoli libri della Bibbia, prologhi alle Sentenze, un commento al Can- 
tico dei cantici, trattati teologici, filosofici, politici ed etici e numerose 
‘‘quaestiones’’; né mancavano, tra gli scritti del Girolami, opere generali 
sull’educazione, numerosi ‘‘exempla’’ morali e sermoni e abbozzi di ser- 
moni. Dal complesso di questi testi risulta chiaramente la personalità cul- 
turale del Girolami, buon conoscitore del ‘‘corpus’’ aristotelico (adopera 
largamente la Physica, la Metaphysica, la Politica e l’Ethica nicomachea) 
e dei commenti tomisti, ma pure di talune dottrine di Alberto Magno 
e di concezioni derivate anche da tipiche compilazioni sommistiche (ad 
esempio, Vincenzo di Beauvais). La forte impronta ‘aristotelica’’ della 
formazione dottrinale di Remigio (che aveva studiato a Parigi arti e teo- 
logia) deve avere, certamente, inciso in maniera determinante sul carat- 
tere culturale dello Studio di Santa Maria Novella, suscitando il particolare 
interesse anche di quei laici che erano attratti dalla prestigiosa fortuna 
delle dottrine peripatetiche. Del resto, sappiamo che, a Santa Maria No- 
vella, si svolgevano una volta alla settimana dispute su materie teologiche 
e filosofiche aperte sicuramente anche ai laici ed alle quali prendeva parte 
lo stesso Girolami. 

La presenza, a Firenze e nelle «scuole de li religiosi», di due persona- 
lità così rilevanti, come Pietro di Giovanni Olivi e Remigio Girolami, ha 
indotto a supporre che essi siano stati, in qualche modo, i maestri di fi- 
losofia e di teologia del giovane Dante, negli anni del suo apprendistato 
dottrinale. Certo è difficile pensare che egli abbia potuto ignorare l’inse- 
gnamento e le speculazioni ‘‘spirituali’’ dell’Olivi, dal momento che, come 
ha rilevato il Manselli (e cfr. Dante e l’« Ecclesia spiritualis», in AA. VV., 
Dante e Roma, Firenze, Le Monnier, 1965, pp. 115-35; ID., Pietro di Gio- 
vanni Olivi ed Ubertino da Casale, in «Studi medievali», S. 111, vi, 1965, 
pp. 95-122; Ip., L’idéal du Spirituel selon Pierre-fean Olivi, nella collana 
aCahiers de Fanjeaux», x, 1975, pp. 99-126; Ip., Pietro di Giovanni Olivi 
spirituale, in Chi erano gli Spirituali. Atti del III Convegno Internazionale 
di studi francescani, Assisi 1976, pp. 181-204; ID., L’Anticristo mistico: 
Pietro di Giovanni Olivi, Ubertino da Casale e i papi del loro tempo, in 
«Collectanea franciscana», XLVII, 1977, pp. 5-25), la sua concezione della 
storia della Chiesa «si riconduce, nelle sue linec generali, alla concezione 
francescana spirituale d’impronta oliviana » (cfr. R. MANSELLI, Olivi, Pietro 
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di Giovanni, in ED, Iv, p. 136) e che l’interpretazione dell’ Apocalisse da lui 
svolta mostra l’influenza del celebre testo del maestro francescano; ma non 
è agevole precisare quando il Poeta abbia potuto conoscere le dottrine oli- 
viane, anche se pare indubbio che Dante avesse rapporti sicuri con l’am- 
biente di Santa Croce, testimoniati, tra l’altro, dal suo ricordo di due per- 
sonalità così tipiche del convento francescano fiorentino, Ubertino da Ca- 
sale e Pietro Pettinaio. 

Analogamente, specialmente sotto l’influenza degli studi di M. Grab- 
mann (cfr. Mittelalterlisches Geistesleben, Minchen, Hiiber, 1926-1956, 
I, pp. 361-9; II, pp. 6530-47; III, pp. 197-212) e, prima ancora, di G. Sal- 
vadori (Sulla vita giovanile di Dante, Roma, Soc. Ed. Dante Alighieri, 
[1906], pp. 107-9), si è a lungo indicato in Remigio Girolami il più pro- 
babile iniziatore di Dante alle dottrine filosofiche e teologiche, secondo 
quella direttiva tomista che, per molto tempo, ha costituito una prospet- 
tiva obbligata nell’interpretazione della filosofia dantesca. 

Le indagini più recenti (cfr. CH. T. Davis, Remigio de’ Girolami and 
Dante: a Comparison of Their Conceptions of Peace, in «Studi danteschi», 
XXXVI, 1959, pp. 105-36; Ip., An Early Florentine Political Theorist: fra 
Remigio de’ Girolami, in «Proceedings of the American Philosophical So- 
ciety », CIV, 1960, pp. 662-76; Ip., Education in Dante's Florence, in « Spe- 
culum», xL, 1965, pp. 415-35; O. CAPITANI, L’incompiuto ‘‘tractatus de 
iustitia”’ di fra” Remigio de’ Girolami, in «Bull. d. Ist. stor. it. per il Medio 
Evo», LXXII, 1960, pp. 91-134; Ip., Il «De peccato usure» di Remigio 
de’ Girolami, in «Studi medievali», S. ItI, vi, 1965, pp. 537-662; Ip., 
aQuesti resurgeranno dal sepulcro col pugno chiuso ... (Inf. VII, vv. 56- 
75)», in «Bull. d. Ist. stor. it. per il Medio Evo», LXXVII, 1965, pp. 257- 
62; S. ORLANDI, Fra Remigio de’ Girolami e Dante, in «Memorie do- 
menicane », 1966, fasc. III, pp. 137-51, fasc. IV, pp. 201-26; 1967, fasc. I, 
pp. 8-43, fasc. 111-111, pp. 90-113; O. CAPITANI, Girolami, Remigio dei, in 
ED, 1, pp. 208-9; M. C. DE MATTEIS, La “teologia politica comunale’ di 
Remigio de’ Girolami, Bologna, Pàtron, 1977; E. PANELLA, Il ‘“De subiecto 
theologie”” (1297-1299) di Remigio dei Girolami, O. P., Milano, Massimo, 
1982; Ip., Per lo studio di fra Remigio dei Girolami, in «Memorie domeni- 
cane », N. S., x, 1979 [vol. mon.]; Ip., Un’introduzione alla filosofia in uno 
a Studium» dei frati predicatori del XIII secolo, ivi, x11, 1981, pp. 27-126) so- 
no invece pervenute, sia pure in misura diversa e con varie sfumature, ad un 
giudizio meno perentorio sui rapporti tra Dante e il maestro domenicano. 
Si è riconosciuta, insomma, la comunanza di certi interessi culturali e speci- 
fici, testimoniata dalla larga utilizzazione nei due autori dei medesimi testi 
aristotelici; è stata pure sottolineata la coincidenza di talune teorie politiche 
che si riscontra tra il De bono pacis del Girolami e la Monarchia; né si sono 
trascurate altre affinità dottrinali, documentate, ad esempio, dai numerosi 
riferimenti astrologici e dai ricordi da bestiari o da compilazioni sommi- 
stiche presenti concordemente sia in Dante che in Remigio. Ma, special- 
mente nell’equilibrato giudizio del Capitani, è stato ugualmente posto in 
luce che sia l'incertezza ancora regnante circa la datazione delle opere del 
domenicano, sia la possibilità di risalire, in molti casi, a fonti comuni, non 
consentono di stabilire con esattezza la natura e la misura della possibile 
influenza del Girolami. Certo, colpiscono alcuni riscontri puntuali (come 
quelli rilevati dallo stesso Capitani, a proposito della concezione dell’ori- 
gine della ricchezza, in Conv., iv, xi, 8, e nel De peccato usurae, v e VI, 
del teologo domenicano) e somiglianze indiscutibili che potrebbero però 
risalire proprio all'effettiva vicinanza culturale. 
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Non sembra però corretto, almeno allo stato attuale della ricerca, postu- 
lare qualsiasi forma di dipendenza diretta o stabilire, in modo definitivo, 
se talune concezioni vicine o addirittura identiche di Dante siano gli esiti 
indipendenti di una riflessione nutrita di fonti comuni o simili 0, davvero, 
il frutto dell’insegnamento ricevuto nelle «scuole de li religiosi». (Per le 
scuole e la cultura filosofica e teologica a Firenze, nell’età della formazione 
di Dante, si veda, oltre ai testi già citati: R. DAVIDSOHN, Geschichte von 
Florenz, iv/iii, Berlin, Mittler, 1927, passim; H. WIERUSZOWSKI, Brunetto 
Latini als Lehrer Dantes und der Florentiner, in «Archivio italiano per la 
storia della pietà», II, 1959, pp. 171-98; Davis, Education in Dante's Flo- 
rence, sopra cit., e, più in particolare, per i due Studi teologici di Firenze, 
M. GRABMANN, Die Wege von Thomas von Aquin zu Dante, in « Deutsches 
Dante-Jahrbuch », 1x, 1925, pp. 1-35; I. TAURISANO, L'organizzazione delle 
scuole domenicane nel secolo XIII, in Miscellanea lucchese di studi storici e 
letterari in memoria di S. Bongi, Lucca, Artigianelli, 1931, pp. 93-129; 
S. ORLANDI, Necrologio di S. Maria Novella, Firenze, Olschki, 1955; A. 
MARTINI, Dante francescano, in «Studi francescani», xVIII, 1921, pp. 71- 
103; U. Cosmo, L’ultima ascesa, Bari, Laterza, 1936, spec. pp. 118-89; 
CH. T. Davis, The Early Collection of Books of S. Croce in Florence, in 
«Proceedings of the American Philosophical Society », CVII, 1963, pp. 399- 
414, nonché la bibliografia raccolta dallo stesso Davis, scuola (scola). La 
scuola al tempo di Dante, in ED, v, pp. 106-9). Ma cfr. G. PeETROccHI, Vita 
di Dante, Roma-Bari, Laterza, 1986°, pp. 31-3. 

a le disputazioni de li filosofanti: la disputazione era una forma tipica 
dell’insegnamento medievale condotto mediante la discussione di argo- 
menti ‘‘pro’’ e ‘‘contra’’, che si era sviluppata in modo particolare, as- 
sumendo la sua propria forma tecnica negli ambienti scolastici del XIII se- 
colo, con la ‘‘quaestio ordinaria’’ e la ‘‘quaestio quodlibetalis’’. La prima 
era tenuta, di solito, diverse volte all'anno sopra un argomento che ve- 
niva scelto dal maestro, di fronte agli scolari ed ai baccellieri; la seconda, 
che aveva maggiore solennità e ‘‘apparato’’, veniva tenuta una volta o due 
all’anno (in Avvento e in Quaresima), con la partecipazione non solo di tutti 
gli appartenenti alla scuola, ma anche di autorità religiose e civili. I temi 
potevano essere proposti da chiunque (‘‘a quolibet’’) e su qualsiasi proble- 
ma (‘de quolibet’’). Tali ‘‘quaestiones’’ non erano proprie soltanto della 
facoltà teologica, ma venivano svolte anche nella facoltà delle Arti e negli 
Studi degli ordini religiosi, come veniva fatto, ad esempio, proprio a Fi- 
renze dallo stesso Olivi. (E cfr. M. GRABMANN, Die Geschichte der scho- 
lastischen Methode, 11, Freiburg i./B., St. Louis, Mo., 1909-1911 [rip. 
Basel-Stuttgart 1961]; P. GLORIEUx, La littérature quodlibétique de 1260 
à 1320, 1, Le Saulchoir, Kain, Revue des sciences philosophiques et théolo- 
giques, 1925 e II, Paris, Vrin, 1935 [in part., per Firenze e l’Olivi, ni, pp. 
26, 36, 205-11]; In., Le Quodlibet et ses procédes rédactionnels, in « Divus 
Thomas» [Piacenza], xLII, 1939, pp. 61-93; Ip., Où en est la question du 
Quodlibet?, in «Revue du Moyen Age latin», 11, 1946, pp. 405-14; F. 
EHRLE, / più antichi statuti della Facoltà teologica dell’ Università di Bo- 
logna, Bologna, Istituto per la storia dell’Università di Bologna, 1932; 
A. M. LANDGRAF, Zur Technik und Uberlieferung der Disputation, in « Col- 
lectanea franciscana», xx, 1950, pp. 173-88; S. VANNI RovIGHI, disputa- 
zione, in ED, I, pp. 509-10). 

Quanto al termine filosofanti, il Gilson (Les ‘‘philosophantes’”’, in «Ar- 
chives d’histoire doctrinale et littéraire du Moyen Age», xxvII, 1952, pp. 
135-40) ha addotto vari esempi del tardo Duecento e del primo Trecento 
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per dimostrare che esso serviva a indicare, in modo positivo o polemico, i 
teologi che fanno della filosofia; mentre il Post (Philosophantes and Phi- 
losophi in Roman and Canon Law,i ivi, XXIX, 1954, pp. 135-8) ha rammenta- 
to che esso veniva applicato anche a quei giuristi che erano particolarmente 
considerati per le loro doti speculative. Al contrario, la Vanni Rovighi, 
con maggiore aderenza all'uso dantesco, ha ritenuto che il termine abbia 
qui un valore specifico, per indicare quei filosofi ‘‘minori’’, solitamente di 
formazione aristotelica, con i quali Dante entrò in rapporto durante gli 
anni del suo apprendistato intellettuale (S. VANNI RoviIGHI, Le ‘‘disputa- 
zioni de li filosofanti"”, in AA. VV., Dante e Bologna nei tempi di Dante, 
cit., pp. 179-92, ora in Eap., Studi di filosofia medioevale, 11, Secoli XIII 
e XIV, Milano, Vita e Pensiero, 1978, pp. 245-59). Dove Dante abbia as- 
sistito a queste « disputazioni» è un altro problema di non facile soluzione. 
Certo, è probabile che il Poeta abbia ascoltato i «filosofanti», teologi o 
“laici’’ che fossero, durante la discussione delle ‘‘quaestiones’’ a Santa 
Maria Novella o anche in un’altra scuola dei Mendicanti. 

Un problema particolarmente importante e che, nel corso degli ultimi 
anni, è stato nuovamente proposto all’attenzione degli studiosi, è poi quello 
relativo all'influenza esercitata sulla formazione filosofica del Poeta dal- 
l’ambiente culturale dello Studio bolognese e dalla sua consuetudine con 
le tradizioni filosofiche proprie di quella scuola (e cfr., a questo pro- 
posito, M. GRABMANN, L'’aristotelismo italiano al tempo di Dante con par- 
ticolare riguardo all’ Università di Bologna, in «Rivista di filosofia neo-sco- 
lastica », XXXVIII, 1946, pp. 260-77; B. NARDI, L’averroismo bolognese nel 
secolo XIII e Taddeo Alderotto, in «Rivista di storia d. filos.», Iv, 1949, 
pp. 11-22; CH. J. ERMATINGER, Averroism in Early Fourteenth Century 
Bologna, in «Mediaeval Studies», xvI, 1954, pp. 35-56; A. MAIER, Die 
Bologneser Philosophen des 14. Fahrhunderts, in «Studi e Memorie per la 
storia dell’Università di Bologna», N. S., I, 1956, pp. 299-312; CH. H. 
LoHR, Medieval Latin Aristotle Commentaries, in « Traditio», xx111, 1967, 
PP. 313-413; XXIV, 1968, pp. 149-245; XXVI, 1970, pp. 145-7 per la voce 
Facobus de Placentia; xxvII, 1971, pp. 251-351 [passim]; xxIX, 1973, pp- 
193-4; Z. Kuksewircz, De Siger de Brabant à Facques de Plaisance: la 
théorie de l'intellect chez les avverroistes latins des XIII: et XIV* siècles, 
Wroclaw-Varsovie, Ossilineum, 1968; L. MARCHEGIANI, L'aristotelismo la- 
tino di Gentile da Cingoli alla fine del XIII secolo, in Università degli Studi 
di Camerino, «Annali della Facoltà giuridica», XXXVI, 1970, pp. 81-131; 
ma vedi anche P. O. KristeLLER, A Philosophical Treatise from Bologna 
Dedicated to Guido Cavalcanti: Magister Jacobus de Pistorio and His « Que- 
stio de felicitate », in Medioevo e Rinascimento. Studi in onore di Bruno Nardi, 
Firenze, Sansoni, 1955, 1, pp. 425-63; ID., The University of Bologna and 
the Renaissance, in «Studi e Memorie per la storia dell’Università di Bo- 
logna », N. $S., I, 1956, pp. 313-23 ora in ID., Studies in Renaissance Thought 
and Letters, 11, Roma, Ed. di Storia e Letteratura, 1985, pp. 135-46. In par- 
ticolare è da vedere il vol. miscellaneo già cit. Dante e Bologna nei tempi di 
Dante. Ma ora la CORTI, Dante a un nuovo crocevia, Firenze, Sansoni, 1981, 
ha posto in nuovi termini tutta la quistione, insistendo sui rapporti tra passi 
danteschi specifici del Convivio e del De vulgari eloquentia di grande rile- 
vanza per la teoria dantesca del linguaggio e testi ed autori dell’aristotelismo 
“radicale’’ particolarmente influenti a Bologna, come Boezio di Dacia e 
Gentile da Cingoli; e si veda anche Felicità mentale, ad ind. e prima, pp. 
34-5). 

Comunque, della familiarità di Dante con i procedimenti tipici dell’in- 
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sofanti; sì che in picciol tempo, forse di trenta mesi, cominciai 
tanto a sentire de la sua dolcezza, che lo suo amore cacciava e di- 
struggeva ogni altro pensiero. Per che io, sentendomi levare dal 
pensiero del primo amore a la virtù di questo, quasi maraviglian- 
domi apersi la bocca nel parlare de la proposta canzone, mostrando 
la mia condizione sotto figura d’altre cose: però che de la donna di 


segnamento e delle discussioni proprie degli ambienti scolastici offre una 
prova assai evidente la descrizione del procedimento della ‘‘quaestio’’ for- 
nita in Par., xx1v, 46-51 (e cfr. M. BarBi, La similitudine del baccelliere, 
in «Studi danteschi », XII, 1927, pp. 79-82). 

forse di trenta mesi: nello spazio di due anni e mezzo Dante giunse, 
dunque, a comprendere e gustare la filosofia; ed egli lo considera picciol 
tempo, cioè un breve periodo in confronto alla difficoltà degli argomenti e 
problemi affrontati e della durata degli studi regolari. Il Torraca (in «Studi 
medievali », N. S., 11, 1929, p. 278) si stupì che Dante considerasse picciol 
tempo un periodo da lui considerato abbastanza lungo; ma il Barbi («Studi 
danteschi », XV, 1931, pp. 104-II1) respinse tali considerazioni, seguito poi 
da Busnelli e Vandelli che ricordarono appunto la lunghezza degli studi 
filosofici nelle scuole religiose del tempo e nelle università, sottolineando 
come Roberto di Courgon giudicasse come periodo minimo per la prepa- 
razione dei ‘‘magistri’’ sei anni di frequenza scolastica per la facoltà delle 
Arti e otto per la teologia. Il Nardi (Dante e la cultura medievale, pp. 48-9; 
ma cfr. anche Saggi e note, cit., pp. 37 sgg.) stabilisce così il tempo indicato 
da Dante: trenta mesi, anche senza contare il tempo trascorso tra il princi- 
pio degli studi filosofici e il giorno della morte di Beatrice, portano alla 
fine del 1292 (o del 1293), allorché Dante era nel suo ventottesimo anno 
ed aveva varcato, da oltre due anni, la soglia della gioventù. Se però si 
tiene conto delle altre indicazioni fornite nel Convivio intorno al tempo 
in cui la «gentile donna . . . parve primamente» (ii, 1) ai suoi occhi, il tempo 
deve essere accresciuto di circa otto mesi, quanti cioè ne trascorsero tra 
la morte di Beatrice e il giorno in cui Dante prese a leggere l’opera di Boe- 
zio e il dialogo di Cicerone. A ventotto anni Dante visse un nuovo e ga- 
gliardo amore che distrusse in lui ogni altro pensiero: il che significa che 
la filosofia gli aveva ormai dischiuso un nuovo universo intellettuale e che 
egli, lasciando ormai da parte le rime dell’‘‘adolescenza’’, volse adesso la 
sua arte a celebrare la passione nata nel suo animo dalla bellezza e dall’amo- 
re del vero. 

8. che de la donna...come a la fittizia: arch.: della in luogo di che 
de la; portare in luogo di pole]tare; fittizie parole in luogo di [non] fittizie 
parole. La Simonelli (Materiali, pp. 128-30) ricostruisce le discussioni e 
le varie proposte di emendazione di questo passo. Il primo caso è un er- 
rore evidente del copista, già corretto dalle stampe; ma assai più complessa 
è la storia critica degli altri due emendamenti. Già EM corressero portare 
in parlare e fittizie parole in non fittizie parole; il Witte (Saggio di emenda- 
zioni, p. 208) propose invece poetare, accettato poi anche dagli Edd. della 
SD e da Busnelli e Vandelli. Ma la Simonelli (Contributi al testo critico del 
«Convivio», in «Studi danteschi», xXx, 1951, pp. 118-9, richiamandosi 
anche alla difesa dell’archetipo sostenuta dal CASELLA, Per il testo del Con- 
vivIO, pp. 42-5) ritiene tale emendamento « semplicistico », tale da togliere 
al linguaggio di Dante la sua precisione ed esattezza tecnica, mentre, con- 
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cu’ io m’innamorava non era degna rima di volgare alcuna palese- 
mente po[e]tare; né li uditori erano tanto bene disposti, che aves- 
sero sì leggiere le [non] fittizie parole apprese; né sarebbe data loro 
fede a la sentenza vera, come a la fittizia, però che di vero si credea 
del tutto che disposto fosse a quello amore, che non si credeva di 
questo. Cominciai dunque a dire: Vor che *ntendendo il terzo ciel 
movete. E perché, sì come detto è, questa donna fu figlia di Dio, re- 
gina di tutto, nobilissima e bellissima Filosofia, è da vedere chi 


tro l'opinione del Moore (Studies, Iv, pp. 55-7), afferma che l’aggiunta 
del non prima di fittizie sarebbe dovuto soltanto ad un'incomprensione 
del testo. Anche il Pézard (La rotta gonna, pp. 155-9; tr. fr., p. 345) con- 
divide, in sostanza, queste conclusioni, ripristinando le parole palesemente 
portare («la recevoir ouvertement») e togliendo il non prima di fittizie 
(«paroles bien feintives»); e lo fa richiamandosi alla legge del segreto 
amoroso, esposta in VN, v, 3 e vi, 1, che sarebbe ugualmente applicata 
anche alla finzione di un alto amore come quello della filosofia, la cui 
contemplazione è vietata ai profani e riservata soltanto a pochi eletti, co- 
me è stato detto in i, s. La Ageno (Riflessioni, p. 93) accetta invece l’in- 
tegrazione m0n, ma suppone che vi sia una caduta nella frase né sarebbe 
data loro fede, con la scomparsa di un per (né sarebbe data per loro fede). 
Ma cfr. anche QuagLIO, Appendice, pp. 477-8. 

Quanto alla frase né sarebbe data loro fede ...si credeva di questo, Dante 
intende dire che non si sarebbe creduto né a la sentenza vera, ossia al suo 
dichiarato amore per la filosofia, né a /a fittizia, e cioè all'immagine alle- 
gorica della «donna gentile», perché si credeva che egli fosse disposto 
all'amore per una donna reale e non a quello per la filosofia. 

leggiere: nel senso di ‘facilmente’; la parola ha valore probabile di 
avverbio. 

9. sì come detto è...Filosofia: più che il riferimento, pure valido, 
proposto da Vandelli e Busnelli ad alcuni testi di Boezio (Cons. phil., 1, pr. 
3, $ 3, dove la filosofia è detta «omnium magistra virtutum, supero cardine 
delapsa », e IV, pr. 1, $ 8, dove la filosofia mostra agli uomini la «verae 
formam beatitudinis » e la via «quae te domum revehat »), sembra oppor- 
tuno il confronto della definizione dantesca della Filosofia figlia di Dio, 
regina di tutto, nobilissima e bellissima, con quanto scrive Aristotele, in 
Metaph., 1, 2, 983a, 4-8: «Nec ea [la metafisica o ‘‘prima philosophia”’] 
aliam honorabiliorem oportet existimare. Nam maxime divina, et maxime 
honoranda. Talis autem dupliciter utique erit solum. Quam enim maxime 
Deus habet, dea scientiarum est: et utique si qua sit divinorum. Sola 
autem ista, ambo haec sortita est» (e si veda, in particolare, il commento 
di Alberto Magno, Metaph., 1, tr. 2, 9: «Sapientia igitur sola est honora- 
bilissima, eo quod sola maxime divina est dupliciter. Illa enim de numero 
scientiarum maxime divina est, quam maxime habet deus; deus autem... 
hanc habet solus simpliciter»; e cfr. anche Età., 1, tr. 6, 2). Ma Dante 
attribuisce a questi concetti come alle immagini tradizionali della Filo- 
sofia «regina» un significato ancor più assoluto e ‘‘totale’’, del tutto cor- 
rispondente al suo proposito d’identificare la ‘‘sofia’’ aristotelica con la 
tradizione sapienziale cristiana. Ma cfr. xv, 11-12 e 1II, xiii, 1-8 (e vedi 
NARDI, Saggi e note, cit., pp. 38-9 e Dante e la cultura medievale, pp. 203-4). 
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furono questi movitori, e questo terzo cielo. E prima del cielo, se- 
condo l’ordine trapassato. E non è qui mestiere di procedere divi- 
dendo, e a littera esponendo; ché, volta la parola fittizia di quello 
ch’ella suona in quello ch’ella ’ntende, per la passata sposizione 
questa sentenza fia sufficientemente palese. 


XIII [xv]. A vedere quello che per lo terzo cielo s’intende, pri- 
ma si vuol vedere che per questo solo vocabulo “cielo” io voglio 
dire; e poi si vedrà come e perché questo terzo cielo ci fu mestiere. 
Dico che per cielo io intendo la scienza e per cieli le scienze, per tre 


questi movitori: ossia le Intelligenze motrici volgarmente chiamate 
Angeli (e cfr. iv, 2). 

secondo l'ordine trapassato: secondo l’ordine che è stato già seguito 
nell’esposizione letterale, nel corso della quale si è parlato prima del cielo 
e poi dei «movitori» (e cfr. iii, 1). 

ro. E non è qui mestiere di procedere . .. sufficientemente palese: non 
occorre ripetere il procedimento già seguito per l’esposizione letterale; 
basta infatti sostituire al senso letterale dell’amore per la «donna gentile » 
quello dell'amore per la filosofia, per chiarire sufficientemente il significato 
“vero’’ della canzone. 


XIII, 2. per cielo io intendo la scienza e per cieli le scienze: sulle fonti 
di questa celebre comparazione dantesca si è molto discusso. P. Chistoni 
(La seconda fase del pensiero dantesco, Livorno, Giusti, 1903, pp. 102 sgg., 
spec. p. 122) ritenne che essa derivasse dall’abbigliamento della Filosofia, 
come è esposto nel commento al De cons. phil., già attribuito a Tommaso, 
ma che, in realtà, è opera del teologo domenicano Nicola Trivet; P. D’An- 
cona (Le rappresentazioni allegoriche delle arti liberali nel medio evo e nel 
Rinascimento, in «L’Arte », v, 1902, p. 139) affermò che Dante si era sempli- 
cemente richiamato «ad una tradizione antichissima», nata forse con il 
sorgere stesso delle arti liberali: ma cfr. a questo proposito M.-TH. D’AL- 
vERNY, Le symbolisme de la sagesse, in «The Bodleian Library Record», v, 
1956, pp. 232-44); L. Dorez (in La canzone delle Virtù e delle Scienze di 
BARTOLOMEO DI BartOLO DA BoLocnA, Bergamo, Arti Grafiche, 1904) sot- 
tolineò anch'egli i rapporti con la lunga storia della figurazione delle ‘‘arti’’; 
il Torraca (Aneddoti di storia letteraria napoletana, Città di Castello, "Il 
Solco”, 1925, p. 40, nota 1) indicò nell’epistola Sedentibus super aquas, 
attribuita a Pier delle Vigne, queste parole: «studii Parthenopensis obscu- 
ratus est sol, et luna est eversa in eclipsin; nam ars grammaticae quae 
lunae vocabulo designatur, privata decoris radiis sedet in tenebris». 

In tempi più recenti, Busnelli e Vandelli hanno posto in giusto rilievo 
due fonti che sono, senz'altro, probabili: Restoro d’Arezzo ed Alano di 
Lilla. Del primo hanno citato un passo de La composizione del mondo (11, 
dist. 8, 6, 9) che, nell’ed. Morino cit. (pp. 202-3) suona così: «E anco saràno 
sette arti liberali e non più, sì che ciascheduno planeto avarà la sua: la più 
vile, come la gramatica, sarà de rascione del più vile planeto, com'è la 
luna, e la dialetica sarà de Mercurio, e Venere avarà la musica, e così 
ciascheduno avarà la sua», mentre di Alano hanno ricordato l’impianto 
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generale dell’ Anticlaudianus (vedi l’ed. di R. Bossuat, Paris, Vrin, 1955; 
e cfr. particolarmente Curtius, Europdische Literatur, cit., cap. VI, 4; 
J. DE GHELLINCK, L’essor de la littérature latine au XII‘ siècle, Bruxelles- 
Paris, L’Édition Universelle ecc., 1946, ad ind.; M.-D. CHENU, La théologie 
au douzième siècle, Paris, Vrin, 1957, passim; G. RavnaUD DE Lace, Alain 
de Lille poète du XII: siècle, Montreal, Inst. d'ét. méd., Paris, Vrin, 1951 
e, in particolare, la prefazione di M.-TH D’ALVERNy ai Textes inédits, Paris, 
Vrin, 1965 e il volume collettaneo A/ain de Lille, Gauthier de Chatillon, 
Jakemart Giele et leur temps, H. Roussel - F. Suard édd., Lille, P. U., 
1980; e, per i rapporti Alano-Dante e la relativa letteratura, C. VASOLI, 
Alano di Lilla, in ED, 1, pp. 89-91; P. DRONKE, The Medieval Poet and 
His World, Roma, Ed. di Storia e Letteratura, 1984, pp. 101 sgg., 431-8; 
Ip., Dante and Medieval Latin Tradition, Cambridge U. P. 1986, pp. 8-14), 
che, in realtà, è una sorta di ‘‘summa”’’ poetica delle arti liberali, strettamen- 
te intrecciata alla narrazione del viaggio di «Fronesis», «Ratio» e «Pru- 
dentia », sul carro costruito dalle sette arti e in loro compagnia, attraverso i 
sette cieli, sino al regno di « Theologia », e, quindi, dell’ascesa di « Fronesis» 
al cielo Empireo, la «rocca » di Dio. Inoltre O. M. Johnston (Dante’s Com- 
parison between the Seven Planets and the Seven Liberal Arts, in «The 
Romanic Review », xXI, 1930, pp. 34-5) ha posto a confronto la lista pianeti- 
arti di Dante e quella di Alessandro Neckam (De naturis rerum, ti, clxxiii 
De septem artibus, ed. Th. Wright, London, R. B. S., 34, 1863, pp. 283-4), 
tra loro poco diverse. Sicché il tema della corrispondenza tra i cieli e le arti 
appare già ampiamente svolto in questi testi che difficilmente furono ignoti 
a Dante. D'altro canto, già il Grabmann (Mittelalterliches Geistesleben, cit., 
I, p. 367) aveva indicato un testo di Remigio Girolami (Contra falsos eccle- 
siae professores) nel quale è proposto il confronto tra la Chiesa e le singole 
scienze, ed alla Chiesa si applica pure il simbolismo del cielo stellato di 
derivazione astronomica (e cfr. «Studi danteschi », XII, 1927, p. 108; e, per 
il testo, vedi PANELLA, Per lo studio di fra Remigio dei Girolami, cit. [ed. 
parziale]). 

Ma giova ancora ricordare che, dopo le pagine del Gilson, sulle quali 
presto torneremo (Dante et la philosophie, cit., pp. 102 sgg.), il Pézard 
(La rotta gonna, pp. 159-64; ma cfr. anche Dante sous la pluie de feu, cit., 
pp. 223 sgg.) si è richiamato piuttosto alle fonti scritturali, sottolineando 
che, com'è detto in /saî., 34, 4, e Apoc., 6, 14, il cielo è un “libro aperto” 
che un giorno sarà letto, ma che, intanto, «narra la gloria di Dio» (Ps., 
18, 2; Zob, 38, 37); e nel pensiero di Dio e nel cielo è scritta ogni sapienza, 
ogni creazione, ogni verità (Eccli., 1, 3; e vedì Conv., 111, viii, 2). D'altro 
canto, lo studioso francese ricorda che già Cicerone cita Clitomaco, il 
quale affermava che la dialettica è simile alla luna, perché sempre «cre- 
sce» e «decresce»; né dimentica che Dante applica, invece, questa cor- 
rispondenza alla grammatica, forse perché la luna è, in ordine decrescente, 
il primo tra i pianeti, così come la grammatica è la prima tra le arti libe- 
rali. Comunque, anche per il Pézard, come per altri studiosi, l'aspetto più 
interessante della similitudine è costituito dalla corrispondenza numerica 
tra scienze e cieli, fondata in particolar modo sul numero sette che, nella 
cultura medievale, ma già anche in quella classica, ha un particolare valore 
simbolico. A questo proposito, basterebbe pensare alla lunga influenza che 
talune concezioni pitagorico-platoniche esercitarono, per tutto il Medioevo, 
attraverso l’eccezionale fortuna del Timeo platonico e del commento di 
Calcidio o del commento di Macrobio al Somnium Scipionis di Cicerone 
(e cfr., per la probabile influenza di questo testo su Dante, G. RABUSE, 


214 CONVIVIO, II, Xiii, 2-3 


similitudini che li cieli hanno con le scienze massimamente; e per 
l'ordine e numero in che paiono convenire, sì come trattando quel- 
lo vocabulo, cioè ‘‘terzo’’, si vedrà. 

La prima similitudine si è la revoluzione de l’uno e de l’altro 
intorno a uno suo immobile. Ché ciascuno cielo mobile si volge 
intorno al suo centro, lo quale, quanto per lo suo movimento, non 
si muove; e così ciascuna scienza si muove intorno al suo subietto, 
lo quale essa non muove, però che nulla scienza dimostra lo propio 


Macrobio, in ED, tI, pp. 757-9). Non a caso, Dante completerà poi la 
similitudine, facendo seguire alla corrispondenza tra le sette arti e i primi 
sette cieli, quella tra le tre scienze superiori e il cielo delle stelle fisse, il 
cristallino e l’Empireo, sino a raggiungere il numero «dieci », considerato 
perfetto e divino. 

per tre similitudini... massimamente; e per l’ordine e numero: la 
Ageno (Riflessioni, p. 93) nota che alcuni testimoni suggeriscono un po- 
lisindeto: e per tre similitudini . . . massimamente, e per l'ordine e numero. 

3. revoluzione: è, secondo l'uso costante dell’astronomia medievale, il 
movimento o giro completo intorno ad un punto fisso, che, nel caso dei 
cieli, è il proprio centro che coincide con il centro del mondo. 

lo quale ...non si muove: Busnelli e Vandelli interpretano, con il Ca- 
vazzoni Pederzini: «il quale centro, per tutto quello che sì possa impu- 
tare all’efficacia del movimento del suo cielo, non si muove ». Ma il Pézard 
(La rotta gonna, pp. 165-7) ritiene più importante tener presente la con- 
cezione allegorica di Dante, nella quale i cieli rappresentano le scienze, 
e ogni cerchio o movimento circolare raffigura la ricerca propria di tali 
scienze, condotta mediante esame, ipotesi, esperienza e ragionamento in- 
torno al proprio oggetto. Il centro immobile, nel paragone, sarebbe dun- 
que proprio questo oggetto, sia nella sua forma di fenomeno concreto, sia 
come legge astratta, principio e fine della scienza stessa. Nel suo com- 
mento alla tr. fr. (pp. 346-7) precisa, poi, che Dante intende dire che certe 
sfere celesti hanno vari movimenti; e cita l'esempio di Venere che ha un 
centro immobile intorno al quale si volge la sfera del suo cpiciclo; ma, in 
realtà, anche quel centro percorre un cerchio intorno alla terra, centro del 
mondo. Sicché, mentre si dà un solo movimento per la grande sfera, detta 
sommariamente «cielo di Venere», l’epiciclo proprio del pianeta compie, 
invece, due movimenti l’uno sull’altro. L'osservazione è certo acuta, ma 
non sembra suffragata dalle parole di Dante il quale, in questo contesto, 
parla unicamente del movimento del «cielo mobile» e non di quello dei 
pianeti. 

nulla scienza dimostra ...suppone quello: cfr. VE, 1, i, 2: «unam- 
quamque doctrinam oportet non probare, sed suum aperire subiectum, 
ut sciatur quid sit super quod illa versatur»; e anche qui i, 10; Mon., 1, ii, 
4; Questio, 21, per l’uso di «subietto » o «subiectum », che non ha qui sol- 
tanto il semplice significato di ‘‘materia’’, ma piuttosto di ‘‘principio’’ (e 
cfr. B. NARDI, Osservazioni sul medievale «accessus ad auctores» in rapporto 
all’epistola a Cangrande, in AA. VV., Studi e problemi di critica testuale, 
Bologna, Commissione per i testi di lingua, 1961, pp. 273 sgg., passim, 
ora in Saggi e note, cit., pp. 268 sgg.) che ogni scienza presuppone e dal 
quale muove la sua argomentazione. La dottrina è di chiara origine aristo- 
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subietto, ma suppone quello. La seconda similitudine si è lo il- 
luminare de l’uno e de l’altro; ché ciascuno cielo illumina le cose 
visibili, e così ciascuna scienza illumina le intelligibili. E la terza 
similitudini si è lo inducere perfezione ne le disposte cose. De la 
quale induzione, quanto a la prima perfezione, cioè de la genera- 


telica (cfr. Anal. post., 1, 9, 76a, 16-17 = t. c. 23: «+... manifestum est et 
quod non est uniuscuiusque {[scientiae] propria principia demonstrare ») 
ed è comunemente ripresa dai commentatori medievali (cfr. Avicenna, 
Metaph., 1, 1; Averroè, Anal. post., 1, comm. 70; ma vedi anche Phys., 
I, comm. 83 e 11, comm. 22; Metaph., x11, comm. 5; Tommaso d’Aquino, 
Exp. Post. Anal., 1, lect. xvii; e vedi quanto dicono il NarDI, Alla illu- 
strazione del Convivio, p. 84, e A. MAIERÙ, suggetto, in ED, V, p. 476). 

5. la prima perfezione: cfr. I, xiii, 2. La ‘‘perfectio prima’”’ nel linguag- 
gio aristotelico scolastico è la ‘‘forma’’ grazie alla quale ogni cosa è quella 
che è, laddove la ‘‘perfectio secunda’’ è l’operazione propria di ciascun 
essere secondo la sua natura. Tale distinzione si fonda principalmente su 
un passo del De anima di Aristotele (11, 1, 412a, 26-b, 1 = t. c. 6) che dice 
testualmente: «Prior autem generatione in eodem scientia est. Unde ani- 
ma est actus [= évteXéyewx] primus corporis physici, potentia vitam ha- 
bentis. Tale autem quod sit organicum» ed è stato minutamente commen- 
tato dagli interpreti arabi e occidentali. Così Avicenna, De an., I, 1, scrive: 
«Perfectio autem est duabus modis: perfectio prima et perfectio secunda. 
Perfectio autem prima est propter quam species fit species in effectu, 
sicut figura ensi. Perfectio autem secunda est aliquid ex eis quae conse- 
quuntur speciem rei, aut ex actionibus eius aut ex passionibus, sicut in- 
cidere est ensi et sicut cognoscere et cogitare et sentire et motus homini: 
haec enim sine dubio perfectiones sunt speciei, sed non primae »; Averroè 
(Commentarium magnum in Aristotelis De anima libros, tl, 2, t. c. 2, rec. 
F. Stuart Crawford, Cambridge, Mass., The Mediaeval Academy of Ame- 
rica, 1953, p. 131) riprende anch'egli la distinzione tra «prima perfectio » 
e «postrema perfectio » e, altrove (tt, 4, t. c. S, p. 405), aggiunge «. . . dixit 
Aristoteles in diffinitione anime quod est perfectio prima corporis naturalis 
organici, quod nondum est manifestum utrum per omnes virtutes perfi- 
citur corpus eodem modo, aut est ex eis aliqua per quam corpus non perfi- 
citur, et si perficitur, erit alio modo ». Non diversamente Tommaso d’Aqui- 
no (Exp. Eth., 1, lect. i, 12) afferma: «Prima autem perfectio se habet per 
modum formae. Secunda autem per modum operationis » (e cfr. I, lect. x, 
119: « Forma autem est perfectio prima, sed operatio est perfectio secunda?). 

Qui Dante intende dire che i cieli sono la causa della «generazione 
sustanziale », ossia della periodica produzione delle cose terrestri che nella 
loro ‘‘forma sostanziale’ trovano la «prima perfezione» (e cfr. NARDI, 
Dante e la cultura medievale, pp. 316, 334), come, del resto, affermano Al- 
berto Magno (De caelo et mundo, tI, tr. 1, 7; De nat. et orig. animae, tr. 1, 3) 
e Tommaso (Exp. De caelo et mundo, 11, lect. x, 393: «... cum omnes for- 
mae substantiales inferiorum corporum sint ex virtute caelestium corpo- 
rum, consequens est quod ex eorum virtute sint etiam qualitates conse- 
quentes species seu formas elementorum, quae sunt calidum, frigidum, 
humidum et siccum, et alia huiusmodi »). Anche il Pézard (tr. fr., p. 347), 
richiamandosi a I, xiii, 3, ricorda che la distinzione della duplice perfezione 
di tutte le cose, l’una quella della propria «sostanza», l’altra quella consi- 
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zione sustanziale, tutti li filosofi concordano che li cieli siano ca- 
gione, avvegna che diversamente questo pongano: quali da li mo- 
tori, sì come Plato, Avicenna e Algazel; quali da esse stelle, spezial- 


stente nel proprio fine che si attua attraverso l’operazione, è, nell'uomo, 
distinzione tra la perfezione che lo fa «essere» e quella che lo fa «essere 
buono». 

quali da li motori: opportuni i riferimenti testuali proposti da Busnelli 
e Vandelli che si richiamano ad Alberto Magno (De intellectu et intelligibili, 
I, tr. 1, 4: «Et videtur Plato velle, quod intellectualitas in homine et sensi- 
bilitas in brutis utrumque vitae principium in vegetabilibus et brutis 
effluat a motoribus orbium et stellarum ») e a Tommaso d’Aquino (Contra 
Gent., 111, 69: «,.. Plato posuit species rerum sensibilium esse quasdam 
formas separatas, quae sunt causa essendi his sensibilibus secundum quod 
eas participant. Avicenna vero posuit omnes formas substantiales ab intel- 
ligentia agente effluere»). Si deve, però, aggiungere che Alberto, conti- 
nuando, cita direttamente il Timeo platonico, riferendosi anche a concezio- 
ni che sono chiaramente avicenniste (e condivise anche da Algazali): 
«inducit enim in Timaeo summum deorum ad motores caelestium loquen- 
tem et dicentem: ‘‘Horum sementem ego faciam, vobisque tradam: vo- 
bis autem exequi par est” [e cfr. Timaeus, 41 C-D]). In idem autem con- 
sentire videntur quotquot animas animalium ab intelligentiis profluxas et 
causatas tradiderunt. Confirmant autem isti dicta sua triplici ratione po- 
tissime, quarum una est, quod omne ultimum in ordine causatorum non 
exit a prima causa nisi per causas quae in medio sunt. Ultima autem cau- 
sata sunt formae generabilium et corruptibilium. Mediae autem causae sunt 
motores orbium caelestium, quos intelligentias caelestes vocaverunt Phi- 
losophi ». (Ma a proposito della possibile conoscenza del Timeo platonico 
da parte di Dante, cfr. M. CRISTIANI, Timeo, in ED, v, pp. 604-5). 

Algazel: il riferimento al giurista, filosofo e teologo al- Ghazali Abù 
Hamid Muhammad b. Muhammad al Tuùsi (1058 circa - 1111) non deriva 
. da una lettura diretta delle sue opere, bensì (come ha mostrato il NARDI, 
Saggi, pp. 66 sg.) dal De somno et vigilia, 111, tr. 1, 6 di Alberto Magno 
che così scrive: «Avicenna et Algazel per omnia concordantes dicunt... 
quod intellectus in homine de natura intellectus est agentis, et est pro- 
prius eius effectus: et ideo est separatus et non mixtus corpori: et ideo 
super totam naturam influere habet suas virtutes et operationes, prae- 
cipue super corpus cum quo incipit anima rationalis . .. Addunt etiam gra- 
dus esse in huiusmodi anima intellectuali: quia quidam sortiuntur animas 
altiores, et quidam inferiores ... Hi...qui superiores animas sortiun- 
tur, aliquando ita separati sunt intellectus corum, quod per conformitatem 
superioribus intelligentiis congruunt: et ex illa congruentia imprimunt in 
eis lumen suum, per quod illuminantur ad sciendum ea quae disposita 
sunt fieri in universo, et sine medio corpore fit, et in tantum exaltant no- 
bilitatem huius intellectus, quod invenitur anima quae omnia scit per 
seipsam, ut dicunt: et est quoad intellectum quasi Deus incarnatus, qui 
perfectionem habet ad omnia scienda ex seipso. Aliquando autem est mi- 
nor nobilitas huiusmodi: et illi sunt bene addiscentes ab aliis, et multa 
inveniunt, sed non sciunt omnia ex seipsis: et sic est talis descensus donec 
invenitur anima quae nihil potest scire, nec ex se, nec ab alio». Ma di 
Alberto si veda anche De nat. et orig. animae, tr. 2, 2. 

quali da esse stelle: cfr. IV, xxi, 2-3 (« Veramente per diversi filosofi de 
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mente l’anime umane, sì come Socrate, e anche Plato e Dionisio 
Academico; e quali da vertude celestiale che è nel calore naturale 


la differenza de le nostre anime fue diversamente ragionato: ché Avicenna 
e Algazel volsero che esse da loro e per loro principio fossero nobili e 
vili; e Plato e altri volsero chè esse procedessero da le stelle, e fossero 
nobili e più e meno secondo la nobilitade de la stella. Pittagora volse che 
tutte fossero d’una nobilitade, non solamente le umane, ma con le umane 
quelle de li animali bruti e de le piante, e le forme de le minere; e disse 
che tutta la differenza è de le corpora e de le forme») e Par., Iv, 52-6. 
Per la fonte vedi Alberto Magno, De somno et vigilia, 111, tr. 1, 8: «Plato 
autem et Socrates praeceptor eius, sed et illius praeceptor in philosophia 
Dionysius academiae praecipuus Stoicorum, dicunt concorditer omnes a 
comparibus stellis animas descendisse, et in se habere differentias nobilita- 
tis et ignobilitatis secundum differentiam istarum stellarum: et ideo habere 
differentias intellectus et imaginationis, quas supra dicimus» (e NARDI, 
Saggi, p. 68); e per la fonte platonica, Timaeus, 41D sgg., e Macrobio, 
In somn. Scipionis, 1, capp. 9 e 11. 

Dionisio Academico (che non ha nulla a che vedere con lo Pseudo- 
Dionigi Areopagita) è certamente il ‘‘maestro di Platone’ di cui parla 
Apuleio nel De Platone et eius dogmate, 1, 2 («[Plato] Doctores habuit in 
prima litteratura Dionysium, at in palaestra Aristonem Argis oriundum 3) 
che anche Alberto Magno riecheggia (De spiritu et respiratione, tr. 1, 1; 
e cfr. De intellectu et intelligibili, 1, tr. 1, 4). Ma, come ricorda G. Stabile 
(Dionisio Academico, in ED, 11, p. 463), non è improbabile una contamina- 
zione con Dionisio di Eraclea, stoico, di cui parlano Cicerone (Acad. prior., 
11, xxii, 71; De fin., v, xxxi, 94; Tusc. dîsp., 11, xxv, 60; IMI, ix, 18) e Isi- 
doro di Siviglia (Etym., vIlI, vi, 18). 

quali da vertude celestiale: cfr. Aristotele, De gen. animal., 11, 3, 736b, 
33-737a, 1: «... omnium quidem enim in spermate inexistit quod facit 
gonima esse spermata, vocatum calidum. Hoc autem non ignis neque talis 
virtus est, sed interceptus in spermate et in spumoso spiritus aliquis et in 
spiritu natura, proportionalis existens astrorum ordinationi». Che, poi, si 
tratti di dottrine comunemente accettate da li altri Peripatetici lo provano 
precisi riferimenti di Averroè (Metaph., x1I, comm. 18, ed. Ven. 1562 cit., 
vol. VIII, p. 305ra.: «. . . Aristoteles fecit assimilationem de istis virtutibus 
ad virtutes artificiales et dicit in lib. de Animalibus, quod istae virtutes divi- 
nae sunt, cum habeant potentiam dandi vitam, et sunt similes virtutibus, 
quae dicuntur intelligentiae, quia adducunt ad finem. Et...ista semina 
non faciunt hoc, nisi per calorem, qui est in eis... Et iste calor est in 
seminibus, et fit ab habente semen et a Sole»; e cfr. NARDI, Saggi, p. 66), 
di Alberto Magno (De animal., xv, tr. 2; xvI, tr. 1, .2-13, e in part. in 
quest’ultimo capitolo (ed. Stadler cit., p. 1097): «Hae autem virtutes 
praecipue sunt secundum illud in spermate quod calor naturalis vocatur 
et generativus eius quod concipitur . .. Hic autem calor praecipue retentus 
est in spiritu qui est in spermate spumoso sicut per multa quae praedicta 
sunt, satis est manifestum. Natura autem haec quae est calor complexio- 
nalis spermatis, non est conveniens calori elementi quod est in termino 
quod est elementum ignis . . . Sed calor spermatis non talis est, sed potius 
supra calorem est virtus solis et caeli totius et etiam animae virtus quae est 
in corpore animalis sperma emittentis ») e di Tommaso d’Aquino (Contra 
Gent., 11, 86: aNulla... virtus corporea potest producere animam intel- 
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del seme, sì come Aristotile e li altri Peripatetici. Così de la indu- 
zione de la perfezione seconda le scienze sono cagione in noi; per 
l'abito de le quali potemo la veritade speculare, che è ultima per- 
fezione nostra, sì come dice lo Filosofo nel sesto de l’Etica, quando 
dice che ’l1 vero è lo bene de lo intelletto. Per queste, con altre 
similitudini molte, si può la scienza ‘‘cielo”’ chiamare. Ora perché 
“terzo” cielo si dica è da vedere. A che è mestiere fare considera- 
zione sovra una comparazione, che è ne l’ordine de li cieli a quello 
de le scienze. Sì come adunque di sopra è narrato, li sette cieli pri- 
mi a noi sono quelli de li pianeti; poi sono due cieli sopra questi, 
mobili, e uno sopra tutti, quieto. A li sette primi rispondono le 
sette scienze del Trivio e del Quadruvio, cioè Gramatica, Dialettica, 


lectivam. Sed omnis actio virtutis quae est in semine est per aliquam 
corpoream virtutem; agit enim virtus formativa, mediante triplici calore, 
scilicet ignis, caeli, et calore animae»). 

6. de la induzione de la perfezione seconda ecc.: Dante intende dire 
che le scienze, in quanto abiti intellettivi, sono la causa della ‘‘seconda 
perfezione”, quella ‘‘accidentale’’, che si attua mediante l’operazione pro- 
pria di ogni essere e, nel caso dell’uomo, attraverso l'operazione dell’anima 
intellettiva (e cfr. 1, i, 1). 

sì come dice lo Filosofo . . . intelletto: il Gilson (Dante et la philosophie, 
cit., pp. 102-3, nota) osserva che l’espressione /o bene de lo intelletto non 
si trova, in quanto tale, nel vi libro dell’Ethica, e rinvia a Tommaso, Exp. 
Eth., 1, lect. xii, 139, ove si legge: «Et huius rationem assignat [Aristoteles], 
quia omnia consonant vero. Et huius ratio est, quia, ut dicetur in sexto 
huius, verum est bonum intellectus »; e, in effetti, ibid., vi, lect. iii, 1143, 
l’Aquinate dice: «Quamvis vero per ista duo (suspicionem et opinionem] 
quandoque verum dicatur tamen contingit quod eis quandoque dicitur 
falsum, quod est malum intellectus, sicut verum est bonum intellectus». 
Sembra che Dante citi, in questo caso, attraverso il commento tomista e 
che forse equivochi sulla frase del primo testo citato, intendendo che l’A- 
quinate si riferisca non al vi libro del proprio commento, ma al vi libro 
dell’Ethica. E cfr. E. BERTI, Etica, in ED, 1, p. 757; K. Foster, Tommaso 
d'Aquino, ivi, v, p. 633). 

7. comparazione: confronto. L’arch. dà operazione, già emendato da 
EM (SimoneELLI, Materiali, p. 131). 

8. le sette scienze del Trivio e del Quadruvio: la distinzione, comune 
a tutta la cultura medievale, tra i due gruppi di ‘‘arti liberali’ ha un'antica 
origine, risalendo alle profonde trasformazioni politiche, sociali e intel- 
lettuali che, già nei tempi del basso impero, mutarono profondamente la 
tecnica dell’insegnamento e la struttura degli ordinamenti scolastici. Le 
discipline che furono poi definite con il termine di ‘‘arti liberali”” assun- 
sero già allora un ruolo centrale nel normale ‘‘curriculum’’ scolastico; e tale 
ruolo mantennero anche nel nuovo modello di organizzazione degli studi 
e della cultura elaborato dai pensatori cristiani, nel pieno della crisi delle 
civiltà ‘‘classiche’’. In particolare, proprio Agostino, nel De ordine (lib. 11), 
nel De doctrina christiana (lib. 1v) e nel De musica non solo illustrò la via 
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che la mente del cristiano doveva percorrere per giungere a conoscere 
l'essenza dell'universo ed esser certa dell’esistenza di Dio, ma distinse 
chiaramente il sistema delle scienze che la ragione umana crea per rispon- 
dere ad una propria innata esigenza e predisporre gli uomini alla vera 
sapienza. Queste «scienze» sono, in primo luogo, la Grammatica, pro- 
pedeutica e strumentale, perché studia soltanto il linguaggio; la Dialet- 
tica che, per mezzo delle definizioni, dell’analisi e della sintesi, toglie al 
discorso ogni contraddizione o errore; la Retorica che, come arte della 
persuasione, ne conclude e perfeziona l’ordito; ma dopo queste discipline 
propedeutiche, il sistema si sviluppa nelle quattro arti ‘superiori’, l’Aritme- 
tica, la Musica, la Geometria e l’Astronomia, rette dal numero e dal- 
l’‘‘armonia’’ e che ascendono alla contemplazione delle forme universali 
e celesti (e cfr. H.-I. MarROU, Saint Augustin et la fin de la culture antique, 
Paris, E. de Boccard, 1938). 

Poco dopo la teorizzazione agostiniana, Marciano Capella, nel De nuptiis 
Philologiae et Mercurii (prima del 439), traduceva in forma simbolica l’or- 
dine delle discipline e del sapere tramandate dalle civiltà classiche; e i 
doni nuziali delle «nozze» di Mercurio e della Filologia erano appunto 
le sette arti liberali («dotales virgines»), ognuna delle quali illustrava, in 
un discorso, la propria funzione, i propri contenuti e i propri fini. L’opera 
di Marciano Capella ebbe un’amplissima fortuna, attestata dal gran nu- 
mero di codici ai quali fu affidata (e cfr. C. LEONARDI, / codici di Marziano 
Capella, Milano, Vita e Pensiero, 1960) e divenne, di fatto, un testo di uso 
comune destinato ad ispirare più tardì diverse opere assai importanti, co- 
me il carme De septem liberalibus artibus del vescovo di Orléans, Teodulfo 
(IX secolo), l’Anticlaudianus di Alano di Lilla, il Le mariage de sept arts et 
de sept vertus di Jean le Tenturier e La bataille de sept arts di Henri d'Andeli 
(XIII secolo). 

Intorno al 500 Boezio, particolarmente nel De institutione musica, nel De 
institutione arithmetica e nel De geometria, propose appunto il concetto di 
‘‘quadrivium’’, per indicare il complesso delle arti concernente il numero 
(Aritmetica, Musica, Geometria e Astrologia; e cfr., in particolare, De 
inst. arith., t, 1). E Cassiodoro, nelle Institutiones saecularium lectionum 
o De artibus ac disciplinis liberalium litterarum (dopo il 540), presentava 
uno schema di organizzazione degli studi articolata su alcune discipline 
essenziali che erano la Grammatica (Donato), la Retorica (Cicerone, Quin- 
tiliano, Fortunaziano), la Dialettica (Aristotele), la Musica e quindi ricor- 
dava, ma non trattava ampiamente anche le altre discipline del nume- 
ro, senza però stabilire alcuna differenziazione tra i due gruppi (cfr. P. 
Rajna, Le denominazioni «Trivium» e «Quadrivium», in «Studi medie- 
vali», N. S., 1, 1928, pp. 4-36). Anche le Etymologiae di Isidoro di Siviglia 
(VI-VII secolo) si limitarono ad enumerare le varie arti; e così pure fece 
il Venerabile Beda; mentre - a parere del Rajna — il silenzio di Alcuino dis- 
suade dal credere che la distinzione tra ‘“‘trivio”’ e ‘“quadrivio”’ sia di ori- 
gine britannica. Sembra però che già nel corso del VI-VII secolo, pur 
mantenendosi lo schema delle sette arti liberali, ben distinto dalle ‘arti 
meccaniche”, e consacrate anche dal valore simbolico del loro numero, 
cominciasse ad affermarsi la distinzione tra il primo e il secondo gruppo, 
con l’uso del termine ‘‘Trivium'’ in analogia a ‘‘Quadruvium’’ e con la suc- 
cessiva trasformazione di quest’ultimo termine in ‘‘Quadrivium”’, per analo- 
gia con l’altro. Giustamente il Rajna ritiene che la distinzione ebbe forse, 
in origine, uno scopo pratico, se non addirittura «materiale», ossia «di- 
videre i libri di testo di materie disparate ». Né sembra errata la sua opi- 
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nione che la distinzione si consolidasse nel «fervore scolastico suscitato 
da Carlo Magno». Certo, il carmen di Teodulfo (in MGH, Poetae latini 
aevi carolini, 1, 1881, pp. 544-7) descriveva, invece, un «discus», forse — 
come è stato interpretato — una tavola dipinta che presentava una strut- 
tura delle arti fondata sulla Grammatica e poi distinta, in forma dicoto- 
mica, nelle due linee delle ‘‘arti del numero”’ (Aritmetica, da cui proce- 
dono, attraverso alla Fisica, Musica, Geometria e Astronomia) e delle 
arti della parola (Retorica, Dialettica che si biforca in Logica ed Etica, la 
quale è conclusione dell’intero ‘‘processo’’ e fonte delle quattro virtù car- 
dinali). 

Ma questo ed altri schemi (come quello proposto negli Scholia Vindo- 
bonensia ad Horatii Artem poeticam, Wien, Gerold, 1877), se dimostrano 
un rinnovato interesse per la classificazione delle arti, hanno però uno 
spiccato carattere iconografico e sembrano non aver inciso sulla ‘‘routine’’ 
dell’insegnamento né sull’accettazione di un sistema delle arti che, oltre 
a tutto, aveva un’alta efficacia simbolica e si prestava ottimamente per le 
necessità iconografiche di una cultura in cui la visualizzazione delle idee 
aveva un posto così importante. Del resto, la persistenza della fortuna della 
distinzione tra le arti del “‘trivio’”’ e quelle del ‘‘quadrivio’’ è testimoniata 
dal fatto che, anche nel corso della grande ripresa culturale del XII secolo, 
essa continuò ad essere accolta da alcuni degli scrittori più diffusi, come 
Giovanni di Salisbury (che nel Metalogicon, ed. C. C. I. Webb, Oxonii, 
E Typographeo Clarendoniano, 1929, lib. 1, 12, 839C, così scriveva: 
aHe quidem [artes liberales] omnes, aut Trivii aut Quadrivii ratione 
clauduntur; et tantam dicuntur obtinuisse efficaciam apud maiores, Qui 
eis diligenter institerant, ut omnem aperirent lectionem, ad omnia intel- 
lectum erigerent, et omnium questionum, que probari possunt, difficul- 
tatem sufficerent enodare ») e Teodorico di Chartres, il cui Heptateuchon 
(e cfr. l’ed. del prologo, a cura di E. Jeauneau, in «Mediaeval Studies», 
XVI, 1954, pp. 171-5) si presenta proprio come il «totius phylosophye 
unicum ac singulare ...instrumentum?», raccolto, appunto, nell’ordine 
delle sette arti. Come si vede, si tratta di nozioni e concezioni ampiamente 
familiari ad ogni uomo di cultura del tempo di Dante. 

Ma, per intendere quale fosse il livello di discussione sulla classificazione 
delle arti al suo tempo, sarà opportuno non limitarsi alla citazione di quel 
passo dell’Exp. tomista Super lib. Boethii De Trinitate, q. 5, a. 1 ad 3°, 
proposto da Busnelli e Vandelli, che, tra l’altro, sembra sottolineare l’in- 
sufficienza del sistema delle sette arti a raccogliere il complesso del sapere 
ed accentuarne il carattere semplicemente propedeutico, bensì, riferirsi 
anche a quanto scrive Brunetto Latini, Rettorica, 17, 6 sgg., ed. Maggini, 
PP. 41 Sgg., ove è proposta una classificazione delle scienze che, accanto 
alla «scienzia che ss’adopera colla lingua solamente» («gramatica, dialet- 
tica, rettorica ») ed alla «matematica » («arismetrica, musica, geometria et 
astronomia »), pone la «logica», la «teologia» e la «fisica» (unite alla mate- 
matica nella «scienza teorica») e la «scienza pratica» («etica, iconomica 
e politica »). (E cfr. oltre ai lavori già citati qui e a p. 213, J. MARIÉTAN, 
Problème de la classification des sciences d’Aristote à saint Thomas, Paris, 
Alcan, 1901; R.-M. MARTIN, Arts libéraux (sept), in DHGE, iv, Paris, 
Letouzey, 1930; M.-TH. D’ALVERNY, La sagesse et ses sept filles, in Mé- 
langes Félix Grat, Paris 1946, I, pp. 245-78; H. WiIERUSZOWSKI, An Early 
Anticipation of Dante's ‘Cieli e Scienze’, in «Modern Language Notes», 
LXI, 1946, pp. 217-28; P. RENuCCI, Dante disciple et juge du monde gréco- 
latin, cit., pp. 66-70; P. RICHÉ, Éducation et culture dans l’Occident Barbare, 
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Rettorica, Arismetrica, Musica, Geometria e Astrologia. A l'ottava 
spera, cioè a la stellata, risponde la scienza naturale, che Fisica 


VI:-VIII* siècles, Paris, Éditions du Seuil, 1962, tr. it., Roma, Armando, 
1966; Artes liberales. Von der antiken Bildung zur Wissenschaft des Mit- 
telalters, hrsg. von J. Koch, Leiden-Kòdln, Brill, 1976%; e vedi Introduzio- 
ne, qui a p. XXVIII). 

Arismetrica: il Pézard (tr. fr., p. 348) ritiene che Dante usi a proposito, 
per un senso speciale, questa forma «qui nous semble barbare 1; e cita il 
Catholicon di Giovanni Balbi, dove si legge: «Arismetrica dicitur ab ‘‘ares’ 
quod est virtus et ‘‘nemos’” quod est numerus, quia tractat de “virtute 
numeri” », dove «nemos», forse per amalgama tra due glosse, sarebbe un 
errore in luogo di «metros», così definito dallo stesso autore: «‘‘Metron’’ 
vel ‘‘metros’’ grece dicitur mensura» e 1‘Metricus”’: a ‘‘Metrum” dicitur 
metricus -ca -cum, unde ‘‘ars metrica” dicitur que tractat de metris». 

A l'ottava spera ecc.: il Gilson (Dante et la philosophie, cit., pp. 103 sgg.) 
sottolinea il fatto che la mancata corrispondenza tra il numero totale delle 
«scienze» (che sono undici: le sette arti liberali, la Fisica, la Metafisica, 
l’Etica e la Teologia) e il numero dei cieli (i sette dei pianeti, la sfera delle 
stelle fisse, il cristallino e l’Empireo) costringe Dante ad attribuire due 
di esse, la Fisica e la Metafisica, ad un unico cielo, rompendo la sim- 
metria del paragone. Si tratta, del resto, di un ‘‘parallelo’’ meno ovvio e 
consueto di quello imposto dalla tradizionale gerarchia delle arti liberali 
che lascia Dante talmente libero da raggiungere un risultato che stupisce 
lo studioso francese. Egli ritiene, infatti, che porre come fa Dante ia Me- 
tafisica al di sotto dell’Etica, nella correlazione con la gerarchia dei cieli, 
sia «tout à fait extraordinaire au moyen fdge»; e, per interpretare il pen- 
siero del Poeta, propone una distinzione certamente ‘‘ardita’’ tra la Meta- 
fisica in sé, possesso della mente divina e, in quanto tale, «prima scienza», 
e una Metafisica ‘per noi” inevitabilmente limitata e imperfetta e quindi 
sottoposta all’Etica. 

ll Nardi (Nel mondo di Dante, pp. 211-4) ha respinto la tesi del Gilson, 
sostenendo che una simile distinzione non ha luogo nel Convivio, ove, 
invece, si distingue tra ‘‘filosofia’’ (o ‘‘sapienza'’ divina) e scienze umane 
tra le quali è anche la Metafisica. Quanto poi alla particolare collocazione 
dell’Etica nel sistema delle scienze (e dei loro ‘‘equivalenti’’ celesti), osser- 
va che lo stesso Dante spiega più oltre che quella disciplina «ordina noi 
a l’altre scienze » (xiv, 14) e cita Tommaso d’Aquino, Exp. Eth., 11 (e cfr. 
Aristotele, Eth., 1, 1 e vi, 8) dove è esposta la stessa dottrina (e vedi oltre, 
qui a p. 255). Del resto, una concezione così squisitamente aristotelica è 
presente in tutta la cultura medievale sia araba, sia latina (il Nardi cita 
Alfarabi, Liber de scientits; Giovanni di Jandun, Quaestiones în Metaph., 1, 
21; Alberto Magno, Età., 1, tr. 1, 1} e si potrebbero aggiungere diversi 
altri esempi, come, per citare un altro grande filosofo del XIII secolo, 
Ruggero Bacone che, specialmente nel proemio alla Pars prima della sua 
Moralis philosophia, ed. F. Delorme - E. Massa, Turici, In Aedibus The- 
sauri Mundi, 1953, insiste sulla funzione ‘‘ordinativa’’ della «moralis et 
civilis sciencia v). 

Ma, a proposito della funzione ‘‘architettonica’’ dell’Etica che, in quanto 
tale, è superiore a tutte le altre discipline ‘‘umane’’, basterà citare Aristo- 
tele, Età., 1, 1, 10942, 26 - b, 7: «Videbitur autem utique principalissime, 
et maxime architectonice esse. Talis utique et civilis apparet. Quis enim 
esse debitum est disciplinarum in civitatibus et quales unumquemque 
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si chiama, e la prima scienza, che si chiama Metafisica; a la nona 
spera risponde la Scienza morale; ed al cielo quieto risponde la 
scienza divina, che è Teologia appellata. E ragione per che ciò sia, 
brievemente è da vedere. 

Dico che ’1 cielo de la Luna con la Gramatica si somiglia, perché 
ad esso si può comparare [per due proprietadi]. Che se la Luna si 
guarda bene, due cose si veggiono in essa proprie, che non si veg- 
giono ne l’altre stelle. L’una si è l'ombra che è in essa, la quale 


addiscere et usquequo, hec preordinat. Videmus autem preciosissimas 
virtutum sub hac existentes, utputa militarem, yconomicam, rethoricam. 
Utente vero hac reliquis practicis disciplinarum, amplius autem legem 
proponente quid oportet operari et a quibus abstinere, huiusmodi finis 
complectitur utique eos qui aliarum. Quapropter hic utique erit humanum 
bonum», che Tommaso (Exp. Eth., 1, lect. ii, 25) così commenta: «Opti- 
mus finis pertinet ad principalissimam scientiam, et maxime architecto- 
nicam. Et hoc patet ex his, quae supra premissa sunt. Dictum est enim quod 
sub scientia vel arte quae est de fine continentur illae quae sunt circa ea 
quae sunt ad finem. Et sic oportet quod ultimus finis pertineat ad scientiam 
principalissimam tamquam de fine primo et principalissimo existentem, 
et maxime architectonicam, tamquam praecipientem aliis quid oporteat 
facere. Sed civilis scientia videtur esse talis, scilicet principalissima, et 
maxime architectonica. Ergo ad eam pertinet considerare optimum fi- 
nem»; ma cfr. anche Alberto Magno, Età., 1, tr. 1, 1: «Avicenna hanc 
scientiam [la morale] dicit esse ultimam partem scientiae divinae {la me- 
tafisica] quae ultimam addit perfectionem: propter quod et ipse ultimam 
partem primae philosophiae suae facit esse moralem»; e conclude: «a... 
nulla scientia hominis secundum omnia quae de natura hominis sunt, 
ordinativa est et perfectiva nisi sola moralis». Ciò non toglie che Dante 
consideri, secondo la terminologia corrente, la Metafisica come «prima 
scienza» (e cfr. anche n, xi, 6, dove è detta «[Prima] Filosofia»), distin- 
guendola dalla «Teologia» o «scientia divina» (termine usato spesso nelle 
versioni dell’opera aristotelica per indicare la ‘‘Metafisica’’) che, anche 
per lui, è la dottrina fondata sulla rivelazione, convergente però nell'unica 
“‘Sapientia”. 

9. si somiglia, perché ad esso si può comparare [per due proprietadi]: 
arch.: si somiglia per che ad esso si può comparare (SIMONELLI, Materiali, 
p. 103). Gli Edd. della SD hanno individuato in questo passo una lacuna 
ed hanno operato l’integrazione rappresentata dal testo ritenuta necessaria 
perché la stessa espressione si ripete per le altre scienze e gli altri cieli. Bu- 
snelli e Vandelli, pur mostrando di ritenere che il supplemento non fosse 
indispensabile, che tale uniformità non sia necessaria, dal momento che la 
locuzione con la parola «proprietadi» manca per il cielo nono o Primo 
Mobile (xiv, 14) e per il decimo o Empireo (xiv, 19), propongono invece: 
si somiglia [per due proprietadi), per che ad esso si può comparare. Per la 
Simonelli questo supplemento guasta il periodo e rende inutile il passo 
seguente, nel quale Dante spiega, appunto, che la Luna ha due proprietà 
(«due cose») che la fanno simile alla grammatica. 

l'ombra che è in essa ecc.: Dante espone qui una dottrina che attribui- 
sce la causa dell’ombra o delle macchie lunari alla ‘‘rarità’’ del corpo della 
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non è altro che raritade del suo corpo, a la quale non possono ter- 
minare li raggi del sole e ripercuotersi così come ne l’altre parti; 
l’altra si è la variazione de la sua luminositade, che ora luce da uno 
lato, e ora luce da un altro, secondo che lo sole la vede. E queste 


Luna e che sarà poi confutata in Par., 11, 58 sgg., dove, invece, la causa 
assegnata è « formal principio che produce, / conforme a sua bontà, lo turbo 
e ’1 chiaro ». A questo argomento ha dedicato un ampio e documentatissimo 
saggio il Nardi (Un frammento di cosmologia dantesca, in «La cultura fi- 
losofica », XI, 1917, pp. 35-64; ed ora in Saggi, pp. 3-39, part., pp. 3-8), 
sostenendo che la dottrina esposta in questo passo del Convivio è aver- 
roistica e discutendo le diverse interpretazioni della natura del corpo lu- 
nare avanzate da Aristotele (De caelo, 11, 7, 2894, 13 sgg. = t. c. 41 e 11, 
11, 291b, 17-23 = t. c. 59), da Avicenna (Metaph., 1x, 3) e dall’astrologo 
ebreo Màasha ’Allah o Messallach (e cfr. Alberto Magno, De caelo et mun- 
do, 11, tr. 3, 4). Comunque, Averroè cercò di spiegare le differenze tra i 
vari corpi celesti, che hanno una medesima natura specifica, mediante il 
loro diverso grado di trasparenza o diafanità; e ritenne che la loro mag- 
giore o minore luminosità dipendesse dalla maggiore o minore densità 
della sostanza di cui sono composti, come dimostrano, appunto, le macchie 
che si trovano sulla luna. E cfr. Averroè, De substantia orbis, cap. 2, ed. 
Ven. 1562 cit., vol. IX, p. 7 va.: «...stellarum, et coelì substantia est 
eadem natura, secundum quod omnes Antiqui dicunt, et ut narravit Aristo- 
teles in lib. Coeli [11, 7, 289a, 11-19 = t. c. 41): et corpus coeleste se- 
cundum hoc est diaphanum per se in actu, e contrario corporibus diapha- 
Nis, quae sunt hic, quae sunt diaphana in actu apud praesentiam lucis. Et 
partes diversantur in hoc in diaphaneitate, et non diaphaneitate, ita quod 
in eis sit aliquid simile colori, sicut in galatia. Et Luna videtur esse densa, 
et obscura, et recipiens lumen ab alio, scilicet a Sole. Et in libro de Anima- 
libus [De gen. animal., 111, 11, 761b, 20-21] dixit Aristoteles, quod natura 
eius est unigenea natura terrae plusquam caeterarum stellarum. Et forte 
corpora coelestia diversantur in raritate, et densitate, quae sunt causae 
illuminationis, et obscuritatis, licet haec non inveniantur nisi in Luna 
tantum ». Il Pézard (La rotta gonna, pp. 167-8; tr. fr., Par., 11, 60, pp. 1377- 
8) richiama, a questo proposito, i vv. 16833-80 del Roman de la Rose ove 
Jean de Meung difende l’opinione di Averroè e, cioè, che i «segni bui» 
sulla faccia della Luna sono dovuti alla rarità della materia di cui la so- 
stanza del satellite è formata, mentre la parte luminosa sarebbe dovuta alla 
maggiore densità che riflette i raggi solari come uno specchio. Accettando 
le conclusioni del Langlois, lo studioso francese pensa che Jean de Meung 
si ispiri, per le sue idee scientifiche, ad Alberto Magno, nel cui De caelo 
et mundo non si trova però l’esempio dello specchio che è, invece, presente 
in Macrobio (/n Somnium Scip., 1, 19, 12); ed avanza la supposizione che 
Dante si sia ispirato direttamente al Roman de la Rose e che di qui abbia 
preso anche l’idea del supposto esperimento dei tre specchi di cui si serve 
nel Paradiso proprio per dimostrare che la teoria di Averroè e di Macrobio 
è falsa. Sembra però giusta l’osservazione del Nardi (Saggi, p. 8, nota 20) 
per il quale l’esempio dantesco degli specchi «è altra cosa». (Ma cfr. 
TovNBEE, Studies and Researches, pp. 78-86 = Ricerche e note, 1, pp. 81-6 
e E. Proto, La dottrina dantesca delle macchie lunari, in Scritti varii di 
erudizione e di critica in onore di R. Renier, Torino, Bocca, 1912, pp. 197- 
213). 


IO 
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due proprietadi hae la Gramatica: ché, per la sua infinitade, li raggi 
de la ragione in essa non si terminano, in parte spezialmente de li 
vocabuli; e luce or di qua or di là, in tanto quanto certi vocabuli, 
certe declinazioni, certe construzioni sono in uso che già non fu- 
rono, e molte già furono che ancor saranno: sì come dice Orazio 
nel principio de la Poetria, quando dice: « Molti vocabuli rinasce- 
ranno che già caddero». 

E lo cielo di Mercurio si può comparare a la Dialettica per due 
proprietadi: che Mercurio è la più picciola stella del cielo, ché la 


ro. hae la Gramatica: cfr. Brunetto Latini, Rettorica, 17, 19, ed. Mag- 
gini, p. 48: «gramatica è intrata e fondamento di tutte le liberali arti et in- 
segna drittamente parlare e drittamente scrivere, cioè per parole proprie 
sanza barbarismo e sanza silogismo [= solecismo]»; e Vincenzo di Beau- 
vais, Spec. doctr., 1, 21: «... principium omnium scientiarum est scientia 
de lingua, id est de impositione nominum rebus, scilicet substantiae et 
accidenti. Secunda autem est Gramaticae, quae est scientia ordinandi 
ipsa nomina de rebus imposita, et componendi orationes»; e per la gram- 
matica come scienza dei vocaboli, idid., 1, 45: «Itaque quod ad linguae 
scientiam attinet, longum utique nimis esset, immo opus imbecillitatis 
nostrae viribus penitus impossibile, vocabulorum omnium in omnibus 
linguis origines, atque significationes exponere ». 

sì come dice... Poetria: cfr. Ars. poet., 70-1: «Multa renascentur quae 
iam cecidere cadentque / quae nunc sunt in honore vocabula ». Il Men- 
galdo (gramatica, in ED, 111, p. 262), analizzando l’intero passo, trova che, 
comunque si possa interpretare il paragone, vi si «postula una fiuttuazione 
nell’uso, che riguarda non solo il vocabolario ma anche la sintassi e la 
morfologia, e che la grammatica riflette ». Avanza quindi l’ipotesi che Dan- 
te abbia di mira non le «lingue inalterabili perché convenzionali», bensì 
«quelle naturali in cui domina l’uso», benché mal si comprenda la cita- 
zione di Orazio, «scrittore che si è servito di un sermo regularis». D'altro 
canto, un altro passo del Convivio (Iv, vi, 3: «uno verbo molto lasciato 
da l’uso in gramatica ») sembrerebbe mostrare che, per Dante, «anche nel 
latino grammaticale ci fossero ... variazioni di uso almeno nel lessico», 
Sicché il Mengaldo, che giustamente ritiene «problematico» il presente 
passo del Convivio, concorda con il Grayson («Nobilior est vulgaris»: la- 
tino e volgare nel pensiero di Dante, in Dante. Atti della Giornata inter- 
nazionale di studi per il VII centenario, Faenza, Lega, 1965, pp. 101-21, 
spec. p. 106) nel ritenere che si profilino, come il Grayson scrive, «due 
diversi concetti dell’uso: di cui l'uno corrompe il volgare, mentre l’altro 
non corrompe ma semplicemente opera una periodica selezione della gram- 
matica ». Non è, tuttavia, convinto che qui si delinei una crisi della nozione 
di «grammaticalità » e quindi d’immutabilità del latino esposta nel I libro 
del Convivio e nel De vulgari eloquentia; e suppone che Dante si trovi 
ancora «impigliato in alcune difficoltà concettuali », derivanti dal non aver 
ancora completamente messo a punto la stessa nozione di ‘‘grammaticali- 
tà” del latino. 

11. la più picciola stella: cfr. Par., vi, 112; e cfr. G. BOFFITO, Distan- 
ze e dimensioni cosmiche secondo Dante, in «Archivio di storia della scicen- 
za», III (1922), p. 41; Ip., Dante misuratore di mondi, in «Giornale dante- 
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quantitade del suo diametro non è più che di dugento trentadue 
miglia, secondo che pone Alfagrano, che dice quello essere de le 
ventotto parti una del diametro de la terra, lo quale è sei milia cin- 
quecento miglia. L'altra proprietade si è che più va velata de li raggi 
del Sole che null’altra stella. E queste due proprietadi sono ne la 
Dialettica: ché la Dialettica è minore in suo corpo che null’altra 


SCO», XXVI (1923), p. 222; TOYNBEE, Studies and Researches, pp. 66-7 = 
Ricerche e note, 1, pp. 59-60; P. DuHEM, Le système du monde, Paris, 
Hermann, 11, 1914, pp. 44 sgg.; E. PouLLE, Mercurio. — Il pianeta, in ED, 
I1l, p. 909. 

Alfagrano: così i codd. per Alfragano (e cfr. v, 16). Alfragano, Li- 
ber de aggregationibus stellarum, xx1t1, ed. Campani p. 149, così scrive: 
«...diametrum corporis Mercurii est 28* pars diametri terrae», e, cioè, 
6500: 28 = 232 1/7 miglia. 

più va velata: sempre Alfragano (op. cit., XXVI, ed. cit., p. 160) afferma 
che Mercurio, quando, durante la sua rivoluzione, si trova «in ultima lon- 
gitudine a sole, scilicet super lineam contactus orbis revolutionis . . . non 
videatur penitus ». In effetti (e cfr. xiv, 16), «la coordinata che misura la 
velocità angolare del centro dell’epiciclo sul deferente coincide sempre 
con quella che misura il movimento del sole sul suo eccentrico» e, cioè, 
ala rivoluzione siderale dei due astri è sempre la stessa» (POULLE, ibid.). 
Questa particolarità ha come conseguenza che Mercurio non possa allon- 
tanarsi molto dal cielo (cfr. Par., xx1I, 144), con uno scarto massimo di 30°; 
e, quindi, nuoce alla luminosità del pianeta che può essere scorto solo 
immediatamente dopo il tramonto, o immediatamente prima del sorgere 
del sole. 

12. la Dialettica è minore ...ne la Nuova si truova: Dante usa il ter- 
mine «dialettica» nel senso comunemente usato, durante l’età medievale, 
per indicare il complesso dell’insegnamento logico e delle materie e stru- 
menti ad esso pertinenti (e cfr. Pietro Ispano, Summule logicales, ed. crit. 
L. M. De Rijk, Assen, Van Gorcum, 1972; GUGLIELMO DI SHYRESWOOD, 
Introductiones in logicam, ed. M. Grabmann, in «Sitz. d. Bayer. Akad. d. 
Wissens. Philos.-hist. abt. », 1937, 10). Taluni scrittori, ad esempio Lam- 
berto d’Auxerre (e cfr. Logica, 1, De propositionibus, ed. F. Alessio, Fi- 
renze, La Nuova Italia, 1971, p. 5), mantengono però, in modo esplicito, 
la distinzione tra la ‘‘logica’’, come dottrina del sillogismo in generale, e 
la “‘dialettica’”’ che ha come propri strumenti il ‘sillogismo dialettico” o, 
addirittura, il ‘‘sillogismo apparente’ («Tunc queritur que sit differentia 
inter logicam et dyalecticam. Ad hoc dicendum est quod logica secundum 
quod est ars et secundum quod est scientia superior est ad dyalecticam. 
Logica enim scientia est de omni sillogismo docens, dyalectica de sillo- 
gismo dyalectico vel apparenti dyalectico. Similiter logica ars omnì sil- 
logismo utitur, dyalectica vero dyalectico solum vel apparenti dyalectico »); 
e Dante sembra aver presente una concezione di questo tipo quando scrive 
che la ‘dialettica’’ procede con più sofistici e probabili argomenti più che altra. 

Per quanto concerne la conoscenza dei testi logici aristotelici nelle scuole 
medievali (e, quindi, anche la distinzione indicata da Dante tra l’“Ars 
vetus” e l'“Ars nova’’) si tenga presente che nel IX secolo tale conoscenza 
era ridotta alla lettura del De interpretatione (nella versione di Boezio e 
di Mario Vittorino) e che, alla fine del X secolo, circolava anche la ver- 
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sione delle Categoriae (sempre di Boezio), mentre furono presto dimenti- 
cate o smarrite altre versioni boeziane degli scritti logici, alcune delle quali 
ricomparvero più tardi. Agli inizi del XII secolo le conoscenze logiche 
erano però già più vaste, come dimostra il fatto che Abelardo leggeva gli 
Elenchi sofistici e citava gli Analitici priori; poi, intorno al 1141, Teodorico 
di Chartres, nello Heptateuchon, parlava degli Analitici priori, dei To- 
pici, degli Elenchi, ossia di tutti i libri dell’Organon, esclusi soltanto gli 
Analitici posteriori. Poco dopo, agli inizi della seconda metà del XII se- 
colo, la cultura scolastica occidentale conosceva, attraverso le nuove ver- 
sioni arabo-latine, l’intero testo dell’Organon; e si delineava, appunto, la 
distinzione tra l’‘‘ars’’ o ‘logica vetus” (che comprendeva, oltre all’Isagoge 
di Porfirio, considerata come introduzione ai libri logici, i Praedicamenta 
o Categoriae e il Perihermeneias o De interpretatione) e l’‘‘ars’’ o ‘‘logica 
nova’’ (comprendente gli Analitici priori, gli Analitici posteriori, i libri To- 
pici e gli Elenchi). 

Dante, per confermare il paragone tra Mercurio e la Dialettica, scrive 
appunto che essa è minore in suo corpo perchè è compresa nell’unico testo 
dell’Organon e, cioè, appunto ne l'Arte vecchia e ne la Nuova; ma Busnelli 
e Vandelli, richiamandosi a quanto è detto sùbito dopo, ossia che la Dia- 
lettica usa più di ogni altra scienza sofistici e probabili argomenti, ne hanno 
dedotto che il Poeta intendesse riferirsi soltanto ai Topic: ed agli Elenchi, 
secondo la distinzione proposta anche da Lamberto d’ Auxerre (Logica, ed. 
cit., p.5:®... logica traditur in omnibus libris logice, qui sunt sex, scilicet 
liber Predicamentorum, liber Peryermeneias qui nunc dicuntur vetus logica, 
libri Priorum, Posteriorum, Thopicorum et Elenchorum, qui quatuor dicun- 
tur nova logica. Dyalectica vero traditur in libro Thopicorum et Elenchorum 
solum »). Questa conclusione mi sembra però contraddetta dall’esplicito 
per quanto generico riferimento di Dante all’intero complesso degli scrit- 
ti logici, anche se egli insiste su quei procedimenti dell’argomentazione 
probabile e sofistica che costituivano particolare materia d’insegnamento 
nelle scuole, in naturale connessione con le altre discipline del discorso 
(‘‘artes sermocinales’’). 

Ma vedi, a proposito di quanto s’è detto: M. GRABMANN, Die Entwick- 
lung der mittelalterlichen Sprachlogik, in Ip., Mittelalterliches Geistesleben, 
cit., I, pp. 104-46; A. VAN DE VyvER, Les étapes du développement philoso- 
phique du Haut Moyen-Age, in «Revue belge de philologie et d’histoire », 
VIII (1929), pp. 425-52; PH. BOEHNER, Medieval Logic. An Outline of Its 
Development from 1250 to c. 1400, Chicago, U. P., 1952; E. A. Moopy, 
Truth and Consequence in Mediaeval Logic, Amsterdam, North-Holland 
Pub. Co., 1953; L. Minio ParueLLo, Twelft Century Logic: Texts and 
Studies, Roma, Edizioni di Storia e Letteratura, 1956-1958; E. GARIN, 
Dialettica e retorica dal XII al XVI secolo, in ID., L’età nuova. Ricerche di 
storia della cultura dal XII al XVI secolo, Napoli, Morano, 1969, pp. 43-79 
(Collana di filosofia, x1). Già pubblicato in «Rivista di filosofia», xLIX 
(1958), pp. 228-53; I. M. BocHeNSKI, A History of Formal Logic, Notre 
Dame (Ind.), U. P., 1961 (trad. it., Torino, Einaudi, 1972); L. M. DE 
RIJK, Logica modernorum. A Contribution to the History of Early Terminist 
Logic, Assen, Van Gorcum, 1962-1967; A. MareRÙ, Terminologia logica 
della tarda scolastica, Roma, Edizioni dell'Ateneo, 1972; A. GHISALBERTI, 
Per una storia della semiotica: il medioevo, in «L’uomo, un segno», a. 1v, 
n°. 1 (1980), pp. 83-7. E si veda, in particolare, per le conoscenze logiche 
di Dante e il suo uso degli “strumenti” e delle tecniche, E. CarRUCCIO, 
La logica nel pensiero di Dante, in «Physis», viti (1966), pp. 233-46; la 
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scienza, ché perfettamente è compilata e terminata in quello tanto 
testo che ne l’Arte vecchia e ne la Nuova si truova; e va più velata 
che nulla scienza, in quanto procede con più sofistici e probabili 
argomenti più che altra. 

E lo cielo di Venere si può comparare a la Rettorica per due pro- 
prietadi: l’una si è la chiarezza del suo aspetto, che è soavissima a 
vedere più che altra stella; l’altra si è la sua apparenza, or da mane 
or da sera. E queste due proprietadi sono ne la Rettorica: ché la 
Rettorica è soavissima di tutte le altre scienze, però che a ciò prin- 


voce anonima logica, in ED, n, p. 682; C. VASsOLI, dialettica, ivi, II, pp. 
424-5, e ora CORTI, Dante a un nuovo crocevia, cit. 

con più sofistici e probabili argomenti: cfr. Aristotele, Topica, I, 1, 1002, 
27-b, 26: «Demonstratio ergo est, quando ex veris et primis sillogismus 
fuerit, aut ex huiusmodi que per quedam prima et vera circa se cogni- 
tionis principium acceperunt. Dialecticus vero sillogismus ex probabilibus 
colligens . .. Probabilia autem que videntur omnibus vel pluribus vel sa- 
pientibus, et his aut omnibus aut pluribus aut maxime notis atque famosis. 
Contentiosus vero sillogismus ex his que videntur probabilia non autem 
sunt, et qui ex probabilibus aut ex his que videntur probabilia videtur. Non 
enim omne quod videtur probabile et est probabile ». Ma, a proposito della 
distinzione aristotelica tra il ‘‘sillogismo dialettico”’ che genera solo cono- 
scenza probabile, e il ‘sillogismo sofistico”’ (che muove da false premesse 
che sembrano fondate sull'opinione, pur non essendolo, o che, pur muo- 
vendo da premesse fondate, non conclude legittimamente), cfr. quanto 
scrive Lamberto d’Auxerre (Logica, ed. cit., p. 141): «Sillogismorum enim 
alius dyalecticus et alius sophisticus et secundum Aristotelem in primo 
Thopicorum sillogismus dyalecticus est qui ex probabilibus est sillogizatus. 
Ad sillogismum enim dyalecticum duo exiguntur, scilicet bonitas materie, 
que est probabilitas propositionum ex quibus fit, et bonitas forme, que est 
debita ordinatio terminorum in figura et propositionum in modo . . . Sil- 
logismus autem sophisticus secundum Aristotelem ibidem est qui ex hiis 
que videntur probabilia et apparenter sillogizatus, et qui ex probabilibus 
est apparenter sillogizatus » (ma, per la teoria del sillogismo sofistico, cfr. 
C. VAsoLI, sofisma, in ED, v, pp. 289-90). 

più che altra: la Ageno (Riflessioni, p. 93) nota che più è solo in alcuni 
codd. e che deve essere aggiunta erronea dei copisti. 

13. Rettorica: cfr. Brunetto Latini, Rettorica, 1, 4, ed. Maggini, pp. 
4-5: «Et èe rettorica una scienzia di bene dire, ciò è rettorica quella scienzia 
per la quale noi sapemo ornatamente dire e dittare...è scienzia di ben 
dire sopra la causa proposta ... Anco àe una più piena diffinizione in que- 
sto modo: Rettorica è scienza d’usare piena e perfetta eloquenzia nelle 
publiche cause e nelle private ». 

or da mane or da sera: cfr. Par., VIII, 12. 

14. è soavissima di tutte... intende: la retorica ha come fine precipuo 
la persuasione di colui al quale è rivolto il discorso; e, per raggiungerlo, 
deve essere piacevole, «soave» (e cfr. vii, 5) e dolce, in modo da recare 
“diletto” e gradimento in chi ascolta (e Cicerone, De orat., Il, viii, 33-4: 
«tanta oblectatio est in ipsa facultate dicendi, ut nihil hominum aut auri- 
bus aut mentibus iucundius percipi possit. Qui enim cantus moderata 
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cipalmente intende; e appare da mane, quando dinanzi al viso de 
l’uditore lo rettorico parla, appare da sera, cioè retro, quando da let- 
tera, per la parte remota, si parla per lo rettorico. 

E lo cielo del Sole si può comparare a l’Arismetrica per due pro- 
prietadi: l’una si è che del suo lume tutte l’altre stelle s’informano; 
l’altra si è che l’occhio nol può mirare. E queste due proprietadi 
sono ne l’Arismetrica: ché del suo lume tutte s’illuminano le scien- 


oratione dulcior inveniri potest ? quod carmen artificiosa verborum conclu- 
sione aptius? qui actor imitanda quam orator suscipienda veritate iucun- 
dior? Quid autem suptilius quam crebrae acutaeque sententiae? Quid ad- 
mirabilius quam res splendore inlustrata verborum? Quid plenius quam 
omni genere rerum cumulata oratio ? Neque enim ulla non propria oratoris 
res est, quae quidem ornate dici graviterque debet»; ma vedi anche De 
învent., 1, ii, 3). 

e appare da mane.. ..si parla per lo rettorico: l’arch. in luogo di da let- 
tera reca da la terra, evidente errore di lettura già corretto dall’inc. Bo- 
naccorsi in quando la lettera. EM accettarono la correzione dell’incunabo- 
lo, spiegando in nota: «quando per lettera ». La correzione degli Edd. del- 
la SD è ritenuta soddisfacente anche dalla Simonelli (Materiali, p. 131). 
È comunque certo, come spiegò più chiaramente il Marigo (« Bull. d. Soc. 
dant.», N. S., xxII, 1915, pp. 115-7), che Dante pensa qui ai due modi 
con cui il «rettorico » può rivolgersi agli altri: o direttamente, a voce, op- 
pure per scritto, per mezzo di una lettera. Busnelli e Vandelli ritengo- 
no che in questo passo risuoni «quasi l’eco di quel che Brunetto Latini 
scriveva nel Trésor e nella Rettorica». E, infatti, nel Tresor, ed. Car- 
mody, III, ii, 7, pp. 319-20, si legge: «Por ce sont il deceu, cil ki quident 
que raconter fables ou ancienes istores cu quanque on puet dire soient 
matire de rectorique. Mais gou que l’om dist de bouche ou que l’om mande 
par ses letres apenseement por faire croire, ou par contengon de loer ou 
de blasmer ou de conseil avoir sor aucune besoigne ou de choses qui requie- 
rent jugement, tout gou est de la maniere de rectorique»; e ancora cap. 
iv, pp. 322-3 (De deus manieres de parler, u de bouche u par letres) dove è 
detto, tra l’altro (1): «a... la science de rectorique est en .ii. manieres, une 
ki est en disant de bouche et une autre que l’om mande par letres»; e 
nella Rettorica, 1, 1, ed. Maggini, p. 3: «Rettorica èe scienzia di due ma- 
niere: una la quale insegna dire . . . l’altra insegna dittare », ossia a scrivere 
lettere, come lo stesso autore spiega nel prosieguo dell’opera. Quanto al 
significato dell’espressione per la parte remota, sembra esatta l’interpreta- 
zione dei due commentatori per i quali essa designa «la persona a cui il 
rettorico si rivolge, giacché qualsiasi parlare vuole due parti, quella che 
parla e quella a cui si parla », tanto più che «anche nella frase in cui si tocca 
del parlare a viva voce si accenna alla persona a cui la parola è diretta, 
e sta bene che sia accennata anche qui». 

15. del suo lume... s’informano: cfr. 11, xii, 7; Par., xXx, 1 («colui che 
tutto ’1 mondo alluma »); ma si veda anche Alberto Magno, De caelo et 
mundo, 11, tr. 3, 6, intitolato: «Et est digressio declarans, qualiter stellae 
omnes illuminantur a sole». 

16. Arismetrica ... s’illuminano le scienze: cfr. Aristotele, Metaph., tv, 
2, 10042, 2-9: «Et tot partes sunt philosophiae quot substantiae. Quare ali- 
quam esse primam necesse et habitam ipsis. Existunt enim recte genera 
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ze, però che li loro subietti sono tutti sotto alcuno numero con- 
siderati, e ne le considerazioni di quelli sempre con numero si 
procede. Sì come ne la Scienza naturale è subietto lo corpo mobile, 


ens et unum habentia. Quapropter et haec sequuntur scientiae. Est enim 
philosophus ut mathematicus dictus. Etenim ea partes habet et prima 
quaedam et secunda est scientia, et alia deinde in mathematicis » (ma vedi 
Alberto Magno, Metaph., 1v, tr. 1, 6: «Mathesis enim habet partes, in 
quibus quaedam est scientia prima, sicut in quanto discreto est arithme- 
tica prima et in quanto continuo geometria est prima. Est autem in discretis 
secunda scientia sicut musica, et in continuis sicut perspectiva; et sunt 
in mathematibus aliae deinde scientiae, sicut in discretis scientia algorismi 
et de pugnis numerorum et scientia abaci et huiusmodi, et in continuis 
scientia de planimetrio et cosmimetrio et de ponderibus et de ingeniis»; 
e Tommaso, Exp. Metaph., iv, lect. ii, 563: «... mathematica habet diversas 
partes, et quamdam principaliter sicut arithmeticam, et quamdam secun- 
dario sicut geometriam, et alia consequenter se habent his, sicut perspectiva, 
astrologia et musica »). 

sempre con numero si procede: Busnelli e Vandelli interpretano que- 
ste parole come un esplicito riferimento al fatto che le scienze del trivio 
e del quadrivio sono considerate sotto il numero tre, quattro e quindi 
sotto il sette, che anche le altre scienze sono suddivise numericamente (Me- 
tafisica, Fisica, Morale e Teologia) e che la loro trattazione procede, secon- 
do il costume scolastico, attraverso «un numero di divisioni, sottodivisioni 
di libri, capitoli, articoli, significati, ecc. ». Il Pézard (La rotta gonna, pp. 
168-9; tr. fr., pp. 350-1) suppone, invece, e a mio parere a ragione, che 
Dante voglia alludere al carattere matematico di tutte le scienze e al ca- 
rattere numerico che assumono sempre «tutti i loro oggetti». Ricorda pure 
che Dante stesso al $ 18 cita Pitagora in un testo di Aristotele, ma trascura 
di rammentare che la cultura filosofica del XII secolo (e basterebbe ricor- 
dare i macstri di Chartres, come Teodorico e Guglielmo di Conches, op- 
pure lo stesso Alano di Lilla) aveva teorizzato il fondamentale carattere 
matematico del sapere e concepito la filosofia come fondata sulle ragioni 
numeriche che stanno alle origini dell'ordine universale. Del resto già 
Boezio, De inst. arith., 1, 1, scrive: «Quae... ex hisce [le varie discipline] 
prima discenda est nisi ea, quae principium matrisque quodammodo ad 
caeteras obtinet portionem? Haec est autem arithmetica. Haec enim cunctis 
prior est, non modo quod hanc ille huius mundanae molis conditor deus 
primam suae habuit ratiocinationis exemplar et ad hanc cuncta constituit, 
quaecunque fabricante ratione per numeros adsignati ordinis invenere 
concordiam, sed hoc quoque prior arithmetica declaratur, quod, quaecun- 
que natura priora sunt, his sublatis simul posteriora tolluntur»; e Cassio- 
doro (Inst., 11, iiii, 1, ed. R. A. B. Mynors, Oxford, Clarendon Press, 19633, 
PP. 132-3) aggiunge: «Scriptores saecularium litterarum inter disciplinas 
mathematicas primam omnium arithmeticam esse voluerunt . .. Propterea 
his fons et mater arithmetica reperitur, quam disciplinam Pythagoras sic 
laudasse monstratur, ut omnia sub numero et mensura a Deo creata fuisse 
memoraret ». 

17. ne la Scienza naturale è subietto lo corpo mobile: classico ‘‘topos’’ 
scolastico; cfr., ad esempio, Tommaso d’Aquino, Exp. Phys., 1, lect. i, 
3-4: « Naturalis enim philosophia de naturalibus est; naturalia autem sunt 
quorum principia est natura; natura autem est principium motus et quietis 
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lo quale corpo mobile ha in sé ragione di continuitade, e questa ha 


in eo in quo est; de his igitur quae habent in se principium motus, est 
scientia naturalis ... Hic autem est liber Physicorum, qui etiam dicitur 
de Physico sive Naturali Auditu, quia per modum doctrinae ad audientes 
traditus fuit: cuius subiectum est ens mobile simpliciter. Non dico autem 
corpus mobile, quia omne mobile esse corpus probatur in isto libro». Ma 
vedi anche Alberto Magno, Phys., 1, tr. 1, 3: « Voco autem corpus subiectum 
physicae in communi, et non hoc corpus vel illud. In communi autem 
accipio non simpliciter, sed quod motui subiicitur. Est enim corpus in eo 
quod corpus ante motum: quoniam mathematicum corpus non subiicitur 
motui secundum quod est mathematicum »; e, come indica il Nardi (Alla il- 
lustrazione del Convivio, p. 84), Averroè, Comm. Phys., Prooemium, ed. 
Ven. 1562 cit., vol. Iv, p. 1 va.: «Subiectum istius artis [la ‘‘scientia natu- 
ralis’”) non sunt nisi res sensibiles, quae transmutantur de se, idest secun- 
dum quod habent de se principium motus, et quietis ». (E vedi pure VN, 
XXV, 2). 

ha in sé ragione di continuitade...numero infinito; e la sua: l’arch. 
dopo sua aggiunge: de la naturale scienza. Già l’incunabolo del 1490 tenta 
una prima correzione: dî numero infinito, e della naturale scienza (Simo- 
NELLI, Materiali, pp. 131-2), accettata poi anche da EM che posero però 
punto fermo dopo infinito e in nota proposero di togliere nel contempo il 
sua per rendere più spedita la costruzione; ma gli Edd. della SD individua- 
rono l’intera glossa e tolsero de la naturale scienza. 

Quanto al significato del passo, non mi sembra convincente l’interpre- 
tazione di Busnelli e Vandelli, secondo i quali Dante distinguerebbe «nel 
corpo mobile la quantità continua, che si riduce alla magnitudo e la qualità 
discreta, che dinota il uumerus, che, come numero infinito, ha la sua ragio- 
ne nella divisione moltiplicabile del continuo sensibile o corpo mobile vj 
e, perciò, qui si tratterebbe «non dell'infinito in atto o in perfezione, 
com 'è Dio, ma dell’infinito in potenza, ‘‘secundum quod est sub privatio- 
ne’ » (come spiega Tommaso, Exp. Phys., 111, lect. xii, 391 sgg.). Più 
perspicuo è invece il commento del Pézard (La rotta gonna, pp. 169- -70; 
tr. fr., p. 351), per il quale Dante non distingue affatto, ma, anzi, unisce 
nella stessa frase la «legge di continuità» e il «numero infinito », mosso 
dalla considerazione che ogni fenomeno fisico, proprio perché «continuo 
o suscettibile di variazione» è misurabile, e può essere conosciuto solo 
per mezzo dei numeri che ne precisano le misure. 

Comunque, a proposito del rapporto tra continuità e numero infinito, 
cfr. Aristotele, Phys., III, 7, 207b, 15-18 = t. c. 69: aIn magnitudinibus 
autem contrarium est. Dividitur enim in infinita continuum; in maius 
autem non est in infinitum. Quantum enim contingit potentia esse, et 
actu contingit tantum esse»; e Alberto Magno, De caelo et mundo, 1, tr. 1, 
2: aIncipientes igitur a continui ratione, quam in sexto Physicorum [e cfr. 
Alberto Magno, Phys., vI, tr. 1, 1) probabimus, dicimus, quod continuum 
est, quod dividitur in semper recipientia divisionem. Huius autem causa 
est, quoniam divisio continui formam continui non tollet a divisis. Non 
enim dividitur aliquid nisi in partes constituentes ipsum. Cum igitur nulla 
pars continui sit indivisibilis sicut punctus, non dividitur aliquod conti- 
nuum ad punctos, sed ad partes continuas, quia continuum quantum non 
constituitur nisi ex partibus continuis et quantis; partes autem continuae 
et quantae semper sunt divisibiles; ergo continuum in semper-divisibilia 
dividitur» (e dunque la sua divisibilità è misurabile solo con «numero in- 
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in sé ragione di numero infinito; e la sua considerazione principa- 


finito »); e ancora, ibid., 1, tr. 2, capp. 4-8, nei quali si discute sul nesso 
tra continuità e infinito, con questa sostanziale conclusione (8): «Ergo 
ex hoc non sequitur, nisi quod infinitum sit in potentia et non in actu, 
et hoc non negamus, sicut patefactum est in tertio Physicorum » (cfr. anche, 
sempre di Alberto, Phys., 1I1, tr. 2, 5 Sgg.) 

la sua considerazione ...questo numero: in effetti, tutto il primo li- 
bro della Plysica di Aristotele tratta proprio di questi tre princìpi posti 
come fondamentali per la costituzione della «scienza naturale». Che i 
princìpi delle cose naturali debbano essere tre, lo dichiara Aristotele, Phys., 
I, 7, 190b, 17-191a, 7 = tt. cc. 65-68: «Manifestum igitur quod, si quidem 
sunt causae et principia eorum quae natura sunt, ex quibus primis sunt 
et fiunt non secundum accidens, sed unumquodque quod dicitur secun- 
dum substantiam; quod fit ex subiecto et forma. Componitur enim musi- 
cus homo ex homine et musico quodammodo: resolves enim rationem 
in rationes eorum. Manifestum igitur est quod fiant quae fiunt, ex his. Est 
autem subiectum numero quidem unum, specie vero duo: homo quidem 
enim et aurum et omnino materia numerabilis est. Hoc enim aliquid 
magis, et non secundum accidens ex ipso fit quod fit: privatio autem et 
contrarietas accidens. Unum autem species, ut ordinatio aut musica aut 
aliorum aliquid sic praedicantium. Unde est quod sicut duo dicenda sunt 
esse principia, est autem sicut tria. Et est quidem sicut contraria, ut si 
aliquis dicat musicum et immusicum, aut calidum et frigidum, aut con- 
sonans et inconsonans: est autem sicut non. Ab alterutris enim pati con- 
traria impossibile est: solvitur autem propterea quod aliud est subiectum, 
hoc enim non est contrarium. Quare neque plura contrariorum sunt prin- 
cipia quodammodo, sed duo, ut est dicere, numero: neque iterum penitus 
duo propter id quod alterum est esse ipsis, sed tria; alterum enim est esse 
homini et non musico, et infigurato et aeri. Quot quidem igitur principia 
circa generationem physicorum, et quomodo tot sint, dictum est. Et osten- 
sum est quoniam oportet subiici aliquid contrariis, et contraria duo esse; 
sed quodam modo alio non necessarium. Sufficiens enim erit alterum 
contrariorum facere absentia et praesentia mutationem ». (Ma cfr. Alberto 
Magno, Phys., 1, tr. 3, 8: «Manifestum est igitur . .. quod esse et princi- 
pia eorum quae natura sunt et fiunt natura et non secundum accidens, 
sunt in numero illo in quo sunt ea ex quibus fiunt naturalia per se et 
non secundum accidens. Constat autem, quod unumquodque quod fit, 
secundum quod fit ex subiecto materiali et forma... Et secundum hoc 
videbitur duo esse principia eius quod fit, formam et materiam. Unde si 
prima ratio est vera, quod subiicitur est materia, et immixta materiae pri- 
vatio, et forma accipitur per motum, videbitur quod tria sint principia, 
scilicet materia, et forma, et privatio »j concetti più ampiamente illustrati 
anche da Tommaso d'Aquino, Exp. Phys., 1, lect. xiii, r11: «Illa dicuntur 
esse principia et causae rerum naturalium, ex quibus sunt et fiunt per se, 
et non secundum accidens; sed omne quod fit, est et fit ex subiecto et 
forma; ergo subiectum et forma sunt per se causae et principia omnis 
eius quod fit secundum naturam»; 112: «Tertium autem est species vel 
forma, sicut ordinatio est forma domus, vel musica hominis musici, vel 
aliquod aliorum quae hoc modo praedicantur»; 113: «Et ideo dicendum 
quod materia nunquam est sine privatione: quia quando habet unam for- 
mam, est cum privatione alterius formae»; 114: «Et concludit ex prae- 
dictis quod quodammodo dicendum est esse duo principia, scilicet per 
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lissima è considerare li principii de le cose naturali, li quali sono tre, 
cioè materia, privazione e forma, ne li quali si vede questo numero. 
Non solamente in tutti insieme, ma ancora in ciascuno è numero, 
chi ben considera sottilmente; per che Pittagora, secondo che dice 


se; et quodammodo tria, si coassumatur principium per accidens cum 
principiis per se»; 115: «Ostensum est enim quod oportet duo esse con- 
traria, quorum unum est principium per se et alterum per accidens et 
quod aliquid subiicitur contrariis, quod est etiam principium per se»; 
e Exp. Metaph., x11, lect. iii, 2441: «... tres sunt causae et tria principia 
substantiae mutabilis. Duo enim sunt contraria: quorum unum ‘‘est spe- 
cies’”’, idest forma, et aliud est privatio, quae quodammodo est contrarium; 
tertium autem est materia »). 

Risulta chiaro, dunque, che il numero tre è proprio dei principi delle 
cose naturali; che in ognuno di questi principi v’è il numero due: nei 
princìpi per sé perché sono appunto due, e nel ‘‘subiectum”’, in quanto è, 
insieme, «materia» e «privazione»; ma che vi è pure il numero uno, in 
quanto il ‘‘subiectum’’ è realtà unica in sé, alla quale ‘‘per accidens’’ si 
unisce la privazione di tutte le forme che, all’infuori di una, esso non ha 
(e cfr. Questio, 45: «materia prima secundum suam totalitatem sit sub 
omni forma materiali, licet secundum partem sit sub omni privatione op- 
posita, preter unam», e il relativo commento del Mazzoni in Opp. min., 
11, pp. 835-6; nonché il riferimento, già indicato da Busnelli e Vandelli, 
ad Averroè, Comm. Phys., 1, summa 4, cap. 3). 

18. Pittagora ... esser numero: già il Mazzucchelli (Luoghi degli autori 
citati da Dante nel Convito, in EM, pp. 448-9), come ricordano Busnelli 
e Vandelli, notò che «Nel primo della Fisica d’Aristotile nemmen citasi 
Pittagora » e rinviò a Metaph., 1, 5, 986a, 15-26, dove si legge: « Videntur 
autem igitur et hi numerum putare principium esse quasi materiam exi- 
stentibus, et quasi passiones et habitus. Numeri vero elementa par et 
impar; et quidem hoc finitum, illud vero infinitum . .. Eorumdem autem 
alii decem dicunt esse principia secundum coelementationem dicta, finitum 
et infinitum, par et impar, unum et plura, dextrum et sinistrum, mascu- 
linum et femininum, quiescens et motum, rectum et curvum, lucem et 
tenebras, malum et bonum, quadrangulare et longius altera parte». (Ma, 
in realtà, anche in Pys., 1, 5, 188b, 33-35 = t. c. 48, si legge: «Hi quidem 
enim calidum et frigidum, illi autem humidum et siccum, alii autem im- 
parem et parem, quidam autem concordiam et discordiam causas ponunt 
generationis »). Anche il Toynbee (cfr. Dante’s References to Pythagoras, 
in Studies and Researches, pp. 87-8 = Ricerche e note, 1, pp. 3-4) seguì que- 
sta ipotesi, registrata pure nelle edd, oxoniensi, sino a quella del 1904, 
che emendavano con [Meta]fisica, mentre il Moore (Studies, Iv, pp. 60-1), 
dopo aver accettato la correzione, ritenne, infine, di dover mantenere 
Fisica. 

Busnelli e Vandelli opinarono che Dante si riferisse piuttosto ad un 
commento alla Fisica; e citarono Tommaso, Exp. Phys., 1, lect. x, 80 
(«...aliqui posuerunt principia parem et imparem, scilicet Pythagorici, 
existimantes substantiam omnium esse numeros, et quod omnia compo- 
nuntur ex pari et impari sicut ex forma et materia: nam pari attribuebant 
infinitatem et alteritatem propter eius divisibilitatem, impari vero tribue- 
bant finitatem et identitatem propter suam indivisionem »), ricordando 
anche Alberto Magno, Pàys., I, tr. 3, 2 («Qui autem ponunt notiora se- 
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Aristotile nel primo de la Fisica, poneva li principii de le cose 
naturali lo pari e lo dispari, considerando tutte le cose esser nu- 
mero. L'altra proprietade del Sole ancor si vede nel numero, del 
quale è l’Arismetrica: che l’occhio de lo ’ntelletto nol può mirare; 
però che ’l numero, quant'è in sé considerato, è infinito, e questo 
non potemo noi intendere. 


cundum intellectum, quidam ponunt parem et imparem principia: eo 
quod proportionibus numerorum omnia fieri et ligari adinvicem naturalia 
dixerunt, sicut Pythagoras »), che sembra essere la fonte più diretta. (Ma 
cfr. anche E. ProTO, Autori greci menzionati da Dante. I. Pitagora, in «Ate- 
ne e Roma», xVI, 1913, coll. 193-213). 

19. l'occhio de lo ’ntelletto nol può mirare: cfr. Aristotele, Phys., 1, 
4, 187b, 7-9 = t. c. 35: «Si igitur infinitum secundum quod infinitum 
ignotum est, secundum multitudinem quidem et magnitudinem infinitum, 
ignotum quantum est quoddam; secundum speciem autem infinitum, 
ignotum quale quoddam est». Ma si veda anche il commento di Alberto 
Magno (P/ys., I, tr. 2, 13; III, tr. 2, capp. 14, 17) che interpreta: «Si ergo 
ponatur principium eorum quae sunt entia, esse infinitum, oportet quod 
sit ignoratum: quia secundum multitudinem in numero et secundum 
magnitudinem in continuo acceptum infinitum est quantum quoddam 
ignoratum. Infinitum autem secundum numerum specierum suarum est 
quale quoddam ignoratum»; «Cum enim infinitum sit ignotum et inter- 
minatum, non potest terminare et facere nota ea quae noscuntur »; «Ratio 
autem haec infiniti non removet mathematicos a consideratione infiniti: 
verum enim cst, quod ipsi supponunt quoddam infinitum esse in augmenti 
extensione secundum quendam modum: licet enim nos negemus esse in- 
finitum per extensionem quantitatis continuae ». 

"1 numero . . . è infinito: cfr. Aristotele, Phys., HI, 7, 207b, 7-15 = t. c. 
68: aNumerus autem est uno plura, et quanta quaedam. Quare necesse 
est stare ad indivisibile. Duo namque et tria denominativa nomina sunt: 
similiter et aliorum numerorum unusquisque. In plus autem semper est 
intelligere: infinitae enim sunt bipartitiones magnitudinis. Quare potentia 
quidem est, actu vero non: sed semper excedit acceptum omnem determi- 
natam multitudinem. Sed non separatus est hic numerus a decisione. 
Neque manct infinitas, sed fit semper, sicut et tempus et numerus tempo- 
ris» (e Alberto Magno, P/ys., III, tr. 2, 15: «Ex eadem ratione et causa 
numerus crescit in infinitum et non diminuitur in infinitum: quia unitas 
est minimum in quo dividitur numerus, et est terminus in quo stat di- 
visio ». Anche Tommaso d'Aquino fornisce un utile commento, Exp. Phys., 
111, lect. xii, 393: «[Philosophus} assignat causam quare in numeris additio 
excedit omnem determinatam multitudinem. Et dicit quod possumus 
semper intelligere quolibet numero dato alium maiorem, per hoc quod 
magnitudo dividitur in infinitum. Manifestum est enim quod divisio cau- 
sat multitudinem: unde quanto plus dividitur magnitudo, tanto maior 
multitudo consurgit; et ideo ad infinitam divisionem magnitudinum se- 
quitur infinita additio numerorum. Et ideo sicut infinita divisio magni- 
tudinis non est in actu sed in potentia, et excedit omne determinatum in 
minus . . .; ita additio numerorum infinita non est in actu sed in potentia, 
et excedit omnem determinatam multitudinem »). 
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E lo cielo di Marte si può comparare a la Musica per due pro- 
prietadi: l’una si è la sua più bella relazione, che, annumerando li 
cieli mobili, da qualunque si comincia o da l’infimo o dal sommo, 
esso cielo di Marte è lo quinto, esso è lo mezzo di tutti, cioè de li 
primi, de li secondi, de li terzi e de li quarti. L'altra si è che esso 
Marte dissecca e arde le cose, perché lo suo calore è simile a quello 
del fuoco; e questo è quello per che esso pare affocato di colore, 
quando più e quando meno, secondo la spessezza e raritade de li 
vapori che ’l seguono: li quali per lor medesimi molte volte s’ac- 
cendono, sì come nel primo de la Metaura è diterminato. E però 


20. la Musica: cfr. Brunetto Latini, Rettorica, 17, 13, ed. Maggini, p. 46: 
«musica . .. tratta di concordare voci e suoni»; ma cfr. Boezio, De inst. 
mus., I, 1 e Vincenzo di Beauvais, Spec. doctr., XVI, 10. 

la sua più bella relazione ecc.: simmetrica e armonica è infatti la re- 
lazione del cielo di Marte con gli altri otto cieli mobili. Difatti, sia che si 
ascenda dal cielo della Luna o si discenda dal Primo Mobile, Marte si 
trova al quinto posto e, cioè, in posizione media e centrale nel complesso 
delle nove sfere; e, naturalmente, questo cielo è medio sia rispetto al 
Primo Mobile ed al cielo della Luna che sono i due estremi, sia rispetto 
ai due secondi cieli (che sono rispettivamente il cielo Stellato e quello 
di Mercurio), ai due terzi (cielo di Venere e cielo di Saturno) e ai due 
quarti (cielo del Sole e cielo di Giove). Dante ne deduce che una posizio- 
ne così simmetrica sia la più della e presenti un’analogia con la funzione 
armonica dell’arte della musica. 

21. esso Marte dissecca: arch.: esso [ ) asse (a sé) Marte dissecca. 
Il Biscioni già nel 1723 (p. 98) diede la lezione corretta. Busnelli e Van- 
delli inseriscono tra le due parole l’integrazione [si come dice Tolomeo nel 
Quadripartito], citando Tolomeo, Quadripartitum, sive De iudiciis, lib. 1, 
De virtutibus stellarum errantium: «Martis stella et arefacit et urit sicut 
congruit igneo ipsius calori». La ragione dell’integrazione sta nel fatto 
che Dante, poco oltre, $ 25, parlando di Giove «riferisce quel che dice 
Tolomeo ne lo allegato libro, che è il Quadripartito; ma nessun libro di 
Tolomeo troviamo, nel testo datoci dai mss., allegato, cioè nominato o ci- 
tato, dallo scrittore»; e, tuttavia, occorrerebbe ammettere che l’avesse 
fatto, per potere giustificare quell’espressione. I due commentatori riten- 
gono probabile che questo dovesse essere il luogo dell’«allegazione» di 
Tolomeo, che sarà stata poi omessa da un copista o perché si trovasse al 
margine, o perché «formulata in tal modo da rendere possibile uno dei 
soliti salti dell'occhio, come potrebb’essere se dopo Quadripartito ci fos- 
sero . .. le parole di Marte o della stella di Marte» (cfr. StmoneLLI, Ma- 
teriali, pp. 104-5). Il Quaglio (Appendice, p. 478) propone di leggere: esso 
stesso Marte. 

la Metaura: si tratta della forma volgare del lat. meteora (cfr. il gre- 
co petéwpog: ‘‘che sta in aria”), usato per designare, in questo caso, l’o- 
pera di Aristotele Metéwpa = De meteoris o Meteorologica (e cfr. MooRE, 
Studies, 1, pp. 135; 314-8; TOYNBEE, Studies and Researches, pp. 39-40 = 
Ricerche e note, 1, pp. 33-4; C. MARCHESI, La «Metaura» d’Aristotile nel 
volgare toscano del Trecento, in «Studj romanzi», v, 1907, pp. 123-657; H. 
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dice Albumasar che l’accendimento di questi vapori significa morte 
di regi e transmutamento di regni; però che sono effetti de la se- 
gnoria di Marte. E Seneca dice però, che ne la morte d'Augusto 
imperadore vide in alto una palla di fuoco; e in Fiorenza, nel prin- 


T. SILVERSTEIN, Two Notes on Dante's «Convivio », IV, 23, in «Speculum?», 
VII, 1932, PP. 547-51). 

Come osservò, appunto, il Toynbee (ma cfr. anche NARDI, Saggi, p. 64, 
nota 4; Nel mondo di Dante, p. 159, nota 3), Dante non utilizza però di- 
rettamente l’opera di Aristotele, bensì quella omonima di Alberto Magno, 
dalla quale riprende anche i riferimenti che seguono ad Albumasar ed 
a Seneca; e cfr. infatti, Alberto Magno, Meteor., 1, tr. 4, 9: * Vapor autem 
iste insidens terrae aut est vehementis ignis, ita quod materia multa adhae- 
rens, aut tenuis et pauca. Et siquidem primo modo fuerit, interficit ali- 
quando: aliquando autem vulnerat exurendo multum vel parum secundum 
fortitudinem ignis sui. Si autem secundo modo est, debilem habet ignem, 
qui parum alterat ea super quae cadit non vulnerando: quia statim extin- 
guitur. Vult tamen Albumasar, quod etiam ista aliquando mortem regis 
et principum significant propter dominium Martis, praecipue quando fiunt 
in forma non consueta et saepius solito: unde Seneca dicit, quod circa 
excessum divi Augusti vidit speciem pilae igneae quae in ipso cursu suo 
dissoluta est, et circa mortem Socratis, et circa mortem Germanici simile 
visum est prodigium ». Ma per i problemi che suscita l’uso dantesco della 
Metaura, in un contesto prossimo a questo, cfr. oltre xiv, 5-7. 

22. Seneca ...fuoco: cfr. Nat. quaest., 1, 1, 3: «Vidimus nos quoque 
non semel flammam ingentis pilae specie, quae tamen in ipso cursu suo 
dissipata est. Vidimus circa divi Augusti excessum simile prodigium, vi- 
dimus co tempore, quo de Seiano actum est; nec Germanici mors sine 
denuntiatione tali fuit» (e vedi S. DEBENEDETTI, Dante e Seneca filosofo, 
in «Studi clanteschi», VI, 1923, p. 20; E. PARATORE, in ED, Vv, p. 157). 

in Fiorenza...d’una croce: i commentatori non sono concordì nel- 
l’indicare quale sia il fenomeno al quale Dante si riferisce. Il Fraticelli 
ritiene che egli alludesse alla distruzione di Firenze per opera di Totila 
(e cfr. Inf., x111, 149); il Cavazzoni Pederzini, il Giuliani e il Del Lungo 
(Cronica di Dino Compagni, 11, xix, in RIS", Ix/11, p. 124) concordarono 
nel ritenere che si trattasse invece dell’arrivo in Firenze di Carlo di Valois 
(1 novembre 1301). Il cronista fiorentino scrive: «La sera apparì in cielo 
uno segno maraviglioso; il qual fu una croce vermiglia, sopra il palagio 
de’ priori. Fu la sua lista ampia più che palmi uno e mezo; e l’una linea 
era di una lungheza braccia xx in apparenza, quella attraverso uno poco 
minore; la qual durò per tanto spazio, quanto penasse un cavallo a correre 
due aringhi. Onde la gente che la vide, e io che chiaramente la vidi, pote- 
mo comprendere che Iddio era fortemente contro alla nostra città cruc- 
ciato ». Ma l’identificazione dell'evento è complicata dal fatto che anche 
altre fonti cronachistiche parlano dell’apparizione, tra l’autunno e l’in- 
verno del 1301, di una cometa (e cfr. Busnelli e Vandelli, che ricordano 
gli Annales di Tolomeo da Lucca, Simone Della Tosa e Giovanni Villani); 
e, în particolare, il Villani (vii, 48) scrive che «singularmente si disse 
che la detta cometa significò l’avvento di messer Carlo di Valois ecc. ». 
Questa cometa fu identificata dal Davidsohn («Il Marzocco», 26 dicem- 
bre 1909) con la cometa di Halley (e cfr. G. BuTI - R. BERTAGNI, cometa, 
in ED, 11, pp. 77-8), una delle più grandi e luminose. Però il Boffito (Fe- 
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cipio de la sua destruzione, veduta fu ne l’aere, in figura d’una cro- 
ce, grande quantità di questi vapori seguaci de la stella di Marte. 
E queste due proprietadi sono ne la Musica, la quale è tutta relativa, 
sì come si vede ne le parole armonizzate e ne li canti, de’ quali tanto 


nomeni e cataclismi al tempo di Dante e di Cecco d’ Ascoli, in «Rivista di 
fisica, matematica e scienze naturali», S. 11, a. II, 1928, pp. 529-30) os- 
servò che «il 6 novembre, giorno probabile del fenomeno, non doveva 
più essere visibile»; e propose che il fenomeno indicato da Dante fosse 
consistito nello «scoppio di qualche grosso bolide avvenuto sopra il pa- 
lagio dei Priori, giacché nella forma radiale che il bolide scoppiando deve 
prendere, una fantasia, se sovreccitata, può non difficilmente ravvisare la 
figura d’una croce ». Busnelli e Vandelli non ritengono probabile che pos- 
sa trattarsi di un bolide, ma convengono che il fenomeno di cui parlano 
Dante e il Compagni dovette essere «più singolare » della cometa di Halley 
che, del resto, era visibile fino dal settembre. 

23. la Musica ...è tutta relativa: la musica consiste in una serie di 
relazioni e di proporzioni, fondate appunto sui rapporti dei toni e dei tempi. 
E cfr. Boezio, De inst. mus., 1, 7: «Illud... cognitum esse debet, quod 
omnis musicae consonantiae aut in duplici aut in triplici aut in quadrupla 
aut in sesqualtera aut in sesquitertia proportione consistant». Ma si veda 
quanto scrive R. MonTEROSssO, musica, in ED, II, pp. 1061-65, a proposito 
delle conoscenze musicali di Dante e sulla sua concezione della musica. 

ne le parole armonizzate e ne li canti: come nota il Monterosso (ar- 
monia, in ED, I, pp. 380-2), questo passo del Convivio richiama un noto 
testo di VE, 11, viii, 5-6: «Praeterea disserendum est utrum cantio di- 
catur fabricatio verborum armonizatorum, vel ipsa modulatio. Ad quod 
dicimus quod nunquam modulatio dicitur cantio, sed sonus, vel thonus, 
vel nota, vel melos. Nullus enim tibicen, vel organista, vel cytharedus 
melodiam suam cantionem vocat, nisi in quantum nupta est alicui can- 
tioni; sed armonizantes verba opera sua cantiones vocant, et etiam talia 
verba in cartulis absque prolatore iacentia cantiones vocamus. Et ideo 
cantio nichil aliud esse videtur quam actio completa dicentis verba mo- 
dulationi armonizata » (e cfr. l'ampio commento del MencALDO, in Opp. 
min., II, pp. 202-4). 

È chiaro che Dante intende qui mostrare come le proporzioni e relazioni 
musicali di cui ha parlato prima derivino dalla perfetta corrispondenza 
esistente tra i singoli elementi costitutivi di ogni composizione musicale 
e che proprio in questo consiste la bellezza e l’armonia propria di que- 
st’arte. Però lo scrittore distingue tra «parole armonizzate» e «canti»; 
e sembra fntendere con la prima locuzione quelle parole che, per la loro 
intrinseca struttura, o per la morfologia del verso e della strofa, sono 
particolarmente adatte alla musica (come — ricorda il Monterosso — «avve- 
niva con grande frequenza nella lirica d’arte provenzale e francese, e in 
misura più sporadica nella poesia italiana »); mentre, con canti, si riferi- 
sce piuttosto «alle melodie tradotte in atto», cioè quelle che sono state 
compiutamente espresse, sia in forma esclusivamente vocale, sia nella loro 
realizzazione strumentale. Quanto alle fonti della teoria dantesca dell’ar- 
monia, credo anch’io, con il Monterosso, che Dante non conoscesse i trat- 
tati tecnici medievali, che avevano una diffusione limitata soprattutto tra 
gli specialisti, e che la sua fonte principale fosse Boezio, anche se le sue 
dottrine sono poi interpretate da Dante in una forma assai personale (e 
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più dolce armonia resulta, quanto più la relazione è bella: la quale 
in essa scienza massimamente è bella, perché massimamente in 
essa s'intende. Ancora, la Musica trae a sé li spiriti umani, che qua- 


cfr. R. MonTEROSsO, Musica e poesia nel « De vulgari eloquentia», in Dante. 
Atti della Giornata internazionale di studio per il VII centenario, cit., pp. 
83-100). : 

massimamente in essa s'intende: la musica è appunto la scienza del- 
l'armonia; e poiché l’armonia è tanto più perfetta quanto più è compiuta 
la relazione e proporzione da cui nasce, la bellezza della relazione costi- 
tuisce la massima bellezza della stessa arte o scienza musicale, la quale, 
del resto, ha come scopo suo proprio lo studio delle relazioni. 

24. la Musica trae a sé... riceve lo suono: sulla forza particolare della 
“‘delectatio’’ musicale (e vedi Purg., 11, 115-7) e sulla sua capacità di at- 
trarre e quasi ‘““‘incantare’’ gli animi umani, cfr. Aristotele, Età., x, 5, 1175b, 
3-6: «Amantes enim fistulas non possunt sermonibus attendere si audiant 
fistulantem, magis gaudentes fistulativa quam presenti operacione; secun- 
dum fistulativam igitur delectacio eam que circa sermonem operacionem 
corrumpit» (e Tommaso d’Aquino, Exp. Eth., x, lect. vii, 2045-2046: 
«Videmus enim quod illi qui sunt amatores sonitus fistularum, non pos- 
sunt attendere sermonibus qui eis dicuntur quando audiunt aliquem fistu- 
lantem, ex eo quod magis gaudent in operatione fistulativae artis quam in 
praesenti operatione, scilicet in auditione sermonum sibi dictorum. Et 
sic patet, quod delectatio, quae fit secundum operationem fistulativae 
artis, corrumpit operationes secundum sermonem. Et ita videmus accide- 
re in aliis, cum occurrit alicui, quod simul circa aliqua duo operetur. 
Manifestum est enim quod delectabilior operatio excludit aliam, intantum, 
quod si sit magna differentia in excessu delectationis, homo totaliter omit- 
tit operari secundum operationem minus sibi delectabilem. Et inde est, 
quod quando vehementer delectamur in aliquo quocumque, nihil aliud 
possumus operari »). 

Per quanto concerne i vapori del cuore, il Nardi (Antologia, pp. 1202, 
nota 5 e 1200, nota 1) ricorda che, secondo la comune dottrina dei medici 
medievali, essi sono dei vapori del sangue prodotti «sotto l’influenza del 
calore, e servono come veicolo e strumento delle virtù dell'anima ad essi 
corrispondenti». Questi ‘spiriti vitali” si propagano attraverso le arterie 
e provvedono alla vita dell'organismo (spiriti naturali); ma dalla loro pu- 
rificazione e rarefazione deriva lo ‘‘spirito animale’ che ha la propria se- 
de nel cervello; e quindi questi ‘spiriti animali” raggiungono, per il tra- 
mite dei nervi, gli organi dei sensi e da essi trasmettono alla parte anterio- 
re del cervello le varie sensazioni (e cfr. anche E. BERTOLA, Le fonti me- 
dico-filosofiche della dottrina dello «spirito», in «Sophia», xxvI, 1958, pp. 
48-61). Si tratta di una dottrina di origine galeniana (Galeno, Metliodus 
medendi, 1Xx, 10; De placitis Hippocratis et Platonis, vi-vit) che fu trasmessa 
alla cultura medievale per il tramite della medicina araba (‘Ali ibn al- ‘Ab- 
bis, Pantegni; Avicenna, Canon totius medicinae; Costa ben Luca, De diffe- 
rentia animae et spiritus); ed essa è bene illustrata da un testo di Alberto 
Magno (De somno et vigilia, 1, tr. 1, 7), già citato da Busnellì e Vandelli: 
«...in corpore omnis animalis est corpus subtile quod vocatur spiritus... 
Est autem evaporatio quae fit ab humiditate cibi quando est naturale... 
Fit autem haec evaporatio per calorem naturalem, cuius primus et prin- 
cipalis fons est cor... Est igitur instrumentum animae directum ad omnes 
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sì sono principalmente vapori del cuore, sì che quasi cessano da 
ogni operazione: sì e l’anima intera, quando l’ode, e la virtù di tutti 
quasi corre a lo spirito sensibile che riceve lo suono. 

E lo cielo di Giove si può comparare a la Geometria per due pro- 
prietadi: l’una si è che muove tra due cieli repugnanti a la sua buona 
temperanza, sì come quello di Marte e quello di Saturno; onde To- 
lomeo dice, ne lo allegato libro, che Giove è stella di temperata com- 
plessione, in mezzo de la freddura di Saturno e de lo calore di Mar- 
te. L'altra si è che intra tutte le stelle bianca si mostra, quasi argen- 
tata. E queste cose sono ne la scienza de la Geometria. La Geo- 
metria si muove intra due repugnanti a essa, sì come tra ’l punto e 


operationes eius: et ideo movetur sursum, et deorsum et ad latera, et est 
vehiculum vitae et omnium operationum vitae quae est ab anima, et 
omnium virtutum eius. Oportet igitur, quod sedeat et causam habeat 
primo et principaliter in corde et profluxum ab ipso, et profluens a quo 
dirigitur ad hepar: et fit spiritus naturalis, eo quod perficit naturalia, quae 
sunt digerere et convertere et assimilare et huiusmodi: proficiens autem 
ad cerebrum, perficietur in illo, ita quod fit spiritus animalis, sic dictus, eo 
quod perficit in cerebro virtutes animales, quae sunt sentire, imaginari 
et cogitare, et huiusmodi». Il parallelo tra la Musica e Marte è perciò 
rafforzato da una nuova analogia: come Marte dissecca e arde le cose ter- 
rene, così la Musica sembra distruggere le facoltà particolari degli altri 
«spiriti» riducendole tutte a /o spirito sensibile che riceve lo suono. 

25. muove = si muove. 

onde Tolomeo... Marte: cfr. Quadripartitum, sive de iudiciis, 1, 4: «Stel- 
la Iovis temperatae naturae est. Media enim fertur inter frigificam Satur- 
ni et aestuosam Martis». 

bianca si mostra, quasi argentata: l’astronomia medievale, sul fonda- 
mento di Tolomeo, considera Giove un pianeta bianco e temperato; e 
cfr. Par., xvi, 68-9: «lo candor de la temprata stella/ sesta »; 96, ove di 
Giove è detto che «pareva argento» e XXII, 145, ove ancora si parla del 
«temperar di Giove». 

la scienza de la Geometria: cfr. Brunetto Latini, Rettorica, 17, 13, ed. 
Maggini, p. 46: «La... geometria. ., tratta delle misure e delle propor- 
zioni». Ma cfr. anche Dominicus Gundissalinus (De divisione philosophiae, 
ed. L. Baur, in « Beitrige zur Geschichte der Philosophie des Mittelalters », 
IV/2-3, 1903, p. 103): «... geometria est disciplina magnitudinis et for- 
marum, que secundum magnitudinem considerantur »). 

26. sì come tra "I punto e lo cerchio: come Dante spiega sùbito dopo, 
il termine cerchio è qui inteso nel significato più ampio comprendente 
ogni superficie piana rotonda ed ogni corpo solido rotondo, e quindi come 
un concetto afferente sia alla geometria piana che alla geometria sferica. 
Ora, gli Elementa di Euclide, testo fondamentale per l’insegnamento della 
geometria nel Medioevo, procedono appunto tra due estremi: il punto, 
così definito nella Def. 1 del lib. 1: «Punctum est, cuius pars nulla cst »; 
e la sfera di cui si parla nell’ultimo problema del lib. xv (Prop. 21): «In da- 
to solido regulari sphaeram describere». Busnelli e Vandelli osservano 
che veramente gli ultimi due libri degli E/ementa sono generalmente at- 
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lo cerchio — e dico ‘‘cerchio”’ largamente ogni ritondo, o corpo o 
superficie —; ché, sì come dice Euclide, lo punto è principio di quel- 
la, e, secondo che dice, lo cerchio è perfettissima figura in quella, 
che conviene però avere ragione di fine. Sì che tra ’| punto e lo 
cerchio sì come tra principio e fine si muove la Geometria, e questi 
due a la sua certezza repugnano; ché lo punto per la sua indivisibi- 
litade è immensurabile, e lo cerchio per lo suo arco è impossibile a 


tribuiti ad Ipsicle; ma che anche il xniI libro, proprio di Euclide, termina 
con il problema 18: «Latera quinque figurarum exponere et inter se com- 
parare »; ossia, trovare i lati dei cinque solidi, tetraedro, ottaedro, cubo, 
icosaedro, dodecaedro inscritti in una sfera ed i loro rapporti. (E cfr. J. L. 
Heiserc, Euklids Elemente in Mittelalter, in «Zeit. f. math. hist.-Liter.», 
Abteil. xxxv, 1890; ma vedi anche M. RAKk, Euclide, in ED, 11, p. 764). 
è perfettissima figura: più che la definizione euclidea del cerchio (1, 
def. 15: «Circulus est figura plana et circumducta et sub una linea con- 
tenta quae circumferentia vocatur, ad quam a puncto, quod intra figuram 
positum est, omnes quae incidunt rectae lineae sibi invicem sunt aequales: 
hoc vero punctum centrum circuli vocatur»), citata da Busnelli e Vandelli, 
ritengo probabile, come fonte, Aristotele, De caelo, II, 4, 286b, 13-23 = 
tt. cc. 22-23: «Omnis itaque figura plana aut rectilinea est aut circularis. 
Et rectilinea quidem a pluribus continetur lineis, circularis autem ab una. 
Quoniam autem prius natura in unoquoque genere unum multis et sim- 
plex compositis, prima utique erit planarum figurarum circulus. Adhuc 
autem, si quidem perfectum est cuius nihil est extra accipere eorum quae 
ipsius possibile, quemadmodum determinatum est prius; et rectae quidem 
appositio est semper, circulari autem nequaquam; manifestum quia per- 
fecta utique erit continens circulum. Itaque, si perfectum prius imperfecto, 
equidem propter hoc prior erit utique figurarum circulus». (E sulla per- 
fezione della figura della sfera, ibid., 286a, 23-26 = t. c. 23: «Similiter 
autem et sphaera solidorum. Illa enim sola continetur una superficie, recti- 
lineae autem pluribus: sicut enim se habet circulus in planis, sic sphaera in 
solidis »). Ma si veda anche Alberto Magno, De caelo et mundo, 11, tr. 2, 1. 
avere ragione di fine: il cerchio, essendo la figura più perfetta della 
geometria, è anche il suo ultimo fine, perché in ogni realtà e scienza ciò 
che è perfetto costituisce il suo fine proprio. 
27. a la sua certezza: cfr. Tommaso d’Aquino, Exp. Eth., 1, lect. iii, 36: 
. mathematica est circa materiam, in qua invenitur omnimoda certi- 
tudo »; ma si tratta di un concetto comune a tutta la tradizione peripatetica. 
per la sua indivisibilitade: il punto, come si evince dalla definizione 
di Euclide, cit. precedentemente, non ha alcuna parte ed è quindi indi- 
visibile. 
impossibile a quadrare perfettamente: si tratta, insomma, dell’anti- 
chissimo problema, geometricamente insolubile, della ‘“quadratura del cer- 
chio’ di cui parla Aristotele (Phys., 1, 2, 185a, 14-17 = t. c. 11), ricordan- 
dolo con il termine di ‘ ‘tetragonismo”’ e riferendolo ad Antifonte: «Simul 
autem neque solvere omnia convenit: sed aut quaecumque ex principiis 
aliquis demonstrans mentiturj quaecumque vero non, minime. Ut te- 
tragonismum hunc quidem qui per decisiones, geometrici est dissolvere: 
illum autem qui Antiphontis, non geometrici est ». (E cfr. Alberto Magno, 
Phys., I, tr. 2, 1: «Est autem principium in geometria, quoniam linea 
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quadrare perfettamente, e però è impossibile a misurare a punto. 
E ancora la Geometria è bianchissima, in quanto è sanza macula 
d’errore e certissima per sé e per la sua ancella, che si chiama 
Perspettiva. 

E lo cielo di Saturno hae due proprietadi per le quali si può com- 
parare a l’Astrologia: l’una si è la tardezza del suo movimento per li 


quaelibet, sive sit circularis, sive recta, est divisibilis in infinitum: ex quo 
principio sequitur, quod si figura multiangula in circulo describatur, et 
eius anguli in punctis infinitis circuli circumferentiam signent, tamen 
capacitatem circuli non perveniet: quia inter quoslibet duos angulos est 
linea, quae est chorda alicuius partitionis, quae chorda subtenditur arcui 
qui maioris est quantitatis quam ipsa: qui autem negat principium primum, 
quod est lineam per infinitum dividi, negat et consequens ex ipso, et cum 
illo non habet disputare vir geometricus, sicut patet in quadratura circuli. 
Est circulum quadrare, aequale quadratum circulo invenire ... Anti- 
phon autem rudis fuit valde, et quadrare voluit circulum, et negavit prin- 
cipium geometricum, quod est continuum dividi in infinitum »). 

a punto = esattamente. 

la sua ancella, che si chiama Perspettiva: cfr. Tommaso d'Aquino, Exp. 
Metaph., 1v, lect. ii, 563 cit. a xili, 16, qui a p. 229. Ma, per il particolare 
rapporto tra geometria e ferspectiva (o ottica), cfr. Aristotele, Phys., 1, 2, 
1942, 7-12 = t. c. 20: «Demonstrant autem et quae magis physica quam 
mathematica, ut perspectiva et harmonica et astrologia: e contrario enim 
quodammodo se habent ad geometriam. Geometria quidem enim physicam 
intendit lineam, sed non inquantum est physica: sed perspectiva quidem 
mathematicam lineam, sed non inquantum mathematica, sed inquantum 
est physica ». 

28. l’Astrologia: con il termine Astrologia s’intendeva, nella cultura 
medievale, tutto il complesso delle discipline che riguardavano il cielo e 
le stelle e, cioè, sia lo studio ‘‘matematico’’ dei loro moti, sia lo studio delle 
influenze degli astri sui fatti naturali e le vicende terrene. Dante (che non 
usa mai il sinonimo ‘’astronomia’’) adopera il termine in questo senso 
lato, secondo una tradizione ben consolidata. Tuttavia, per meglio inten- 
dere il senso di questo vocabolo, converrà ricordare le definizioni di Isi- 
doro di Siviglia che (Etym., II, xxiv, 1) scrive: « Astronomia est astrorum 
lex, quae cursus siderum et figuras et habitudines stellarum circa se et 
circa terram indagabili ratione percurrit» e che, poco oltre (xxvii, 1-2) 
così distingue tra astrologia e astronomia: «Inter Astronomiam autem et 
Astrologiam aliquid differt. Nam Astronomia caeli conversionem, ortus, 
obitus motusque siderum continet, vel qua ex causa ita vocentur. Astrolo- 
gia vero partim naturalis, partim superstitiosa est. Naturalis, dum exequi- 
tur solis et lunae cursus, vel stellarum certas temporum stationes. Super- 
stitiosa vero est illa quam mathematici sequuntur, qui in stellis augurian- 
tur, quique etiam duodecim caeli signa per singula animae vel corporis 
membra disponunt, siderumque cursu nativitates hominum et mores 
praedicare conantur». 

Si noti anche che Ugo da San Vittore (Didascalicon, 11, 11 = PL, CLXXVI, 
756A) condanna recisamente l’astrologia nel suo aspetto ‘giudiziario’ 
(«Astrologia autem quae astra considerat secundum nativitatis et mortis 
et quorumlibet aliorum eventuum observationem quae partim naturalis 
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est, partim superstitiosa. Naturalis in complexibus corporum, quae secun- 
dum superiorum contemperantiam variantur, ut sanitas, aegritudo, tem- 
pestas, serenitas, fertilitas et sterilitas. Superstitiosa in contingentibus et 
in iis, quae libero arbitrio subiacent»), seguito da Giovanni di Salisbury 
(Policraticus, 11, 19) e da Guglielmo d’Alvernia. Ma, già nel De divisione 
philosophiae di Domenico Gundissalino (ed. cit., pp. 115, 118), si verifica 
l'inversione del significato dei termini ‘‘astronomia’’ e ‘“‘astrologia’’, secondo 
queste tipiche definizioni: «. . . astrologia est scientia mobilis magnitudinis, 
que cursus siderum et figuras et habitudines stellarum circa se et circa 
terram indagabili racione perquirit», «Astrologia dicitur sciencia de ra- 
cione astrorum. ‘““Logos”’ enim ‘‘racio’’ interpetratur, inde astrologia i. e. 
sciencia de racione astrorum, dicitur, quia quicquid de astris dicit racio- 
nibus esse ita esse convincit», e (idid., pp. 119, 120) «... astronomia est 
sciencia, que cursus et posicionem stellarum secundum hominum opinio- 
nem describit ad temporum noticiam», « Alfarabius dicit, quod astronomia 
est sciencia de significacione stellarum, quid scilicet stelle significent de 
eo, quod futurum est, et de pluribus presentibus et de pluribus preteritis n. 

Più tardi, Alberto Magno, per il quale Dio, motore e causa prima, si 
serve delle Intelligenze motrici e dei cieli, concepiti secondo la tradizione 
cosmologica aristotelica come suoi strumenti nella determinazione degli 
eventi naturali (cfr. Metaph., X1, tr. 2, 12), mostrò un forte interesse per 
l'astrologia e lo studio dei segni celesti (ad esempio le congiunzioni astrali 
e le comete) come premonizioni del volere e dell’opera divina. Lo stesso 
Tommaso d’Aquino (Exp. De caelo et mundo, 11, lect. xiv, 427) considerò 
l'astrologia come la scienza che, muovendo dallo studio delle apparenze 
sensibili, determina matematicamente le leggi celesti, e (Exp. Metaph., x11, 
lect. ix, 2563) specula «de substantia sensibili et aeterna, scilicet de cor- 
pore caelesti»; e nella Summa theol. (118 112°, q. 95, a. 5; 1, Q. 115, a. 4) 
parlò ampiamente delle virtù delle stelle, studiate dall’astrologia, che pos- 
sono, in quanto forze già esistenti nella natura, condizionare parzialmente 
la struttura corporea e l’intelletto umani. Va però sottolineato che, per 
Tommaso, il potere esercitato dalle stelle, per mezzo dei loro moti e delle 
loro relazioni, non costituiva una fatalità inevitabile assolutamente alla 
realtà naturale e umana. 

L'atteggiamento di Dante nei confronti dell’astrologia appare chiaro in 
diversi passi del Convivio (11, iii, 3; vi, 9), dai quali risulta che egli accetta 
una valutazione positiva di quell’‘‘arte’’ nel senso che le aveva attribuito 
Alberto Magno; mentre nella Commedia (Purg., xvi, 64-81; xxx, 109-17; 
Par., 1, 37-42; 1X, 32-3; 95-6; XXIII, 112-7) sono frequenti i riferimenti che 
dimostrano come la sua concezione generale sia conforme alle dottrine più 
correnti: i cieli infondono nell'uomo le prime inclinazioni, ma l’uomo che 
coltivi le migliori tendenze della propria natura, può aver ragione anche 
degli influssi maligni, giacché è dotato di libero arbitrio, e il potere divi- 
no è, in ogni caso, superiore a quello degli astri. 

la tardezza ...lo suo cerchio: cfr. Alfragano, Liber de aggregationibus 
stellarum, xvii, ed. Campani, pp. 131-2: «Saturnus (percurrit] orbem ex- 
centricum in 29 annis et 5 mensibus et 15 diebus et in circulo signorum 
in minori illo per 9 dies». Ma, in effetti, il centro dell’epiciclo di Saturno 
percorre il suo deferente in 29 anni, 5 mesi e 7 giorni, periodo che Dante 
riduce, in modo approssimativo, a ventinove anni e più; e, dunque, Saturno 
è il pianeta dotato di moto più tardo. (Ma cfr. la spiegazione scientifica del 
brano di Alfragano proposta da Busnelli e Vandelli; e vedi E. POULLE, Sa- 
turno. Il pianeta, in ED, V, p. 42). 


16 


29 


30 


242 CONVIVIO, II, xiii, 28-30 


dodici segni, ché ventinove anni e più, secondo le scritture de li 
astrologi, vuole di tempo lo suo cerchio; l’altra si è che sopra tutti 
li altri pianeti esso è alto. E queste due proprietadi sono ne l’Astro- 
logia: ché nel suo cerchio compiere, cioè ne lo apprendimento di 
quella, volge grandissimo spazio di tempo, sì per le sue [dimostra- 
zioni], che sono più che d’alcuna de le sopra dette scienze, sì per 
la esperienza che a ben giudicare in essa si conviene. E ancora è 
altissima di tutte l’altre. Però che, sì come dice Aristotile nel co- 
minciamento de l’Anima, la scienza è alta di nobilitade per la no- 


29. nel suo cerchio compiere: nel compiere il suo cerchio, ossia nel 
percorrere tutto il dominio dell’Astrologia stessa. 

volge: passa, trascorre. A proposito della durata degli studi di Astro- 
logia, Busnelli e Vandelli citano opportunamente Domenico Gundissalino 
(De divisione philosophiae, ed. cit., p. 118) ove si legge, tra l'altro: «Post 
geometriam autem legenda [astrologia] est, sed non continue: immo in- 
terpositis quorumdam libris auctorum, quibus introductoriis prius co- 
gnitis facilius ad cognicionem astrologie pervenitur. —- Quorum primus est 
Mileus [Menelaus di Alessandria], secundus Theodosius (di Tripoli], ter- 
cius Ascalonita [Eutocius di Ascalona]). - Post hos restat legendus liber 
Almagesti in quo plenissime tota docetur astrologia» (e vedi ibid., pp. 
258 sgg.). 

{dimostrazioni}: la lacuna è evidentissima nell’arch. La Simonelli (Ma- 
teriali, pp. 105-6) ricorda che già R* cercò di colmare, al margine, la la- 
cuna, congetturando ricerche, mentre EM accettarono la congettura del 
Marciano Il, 34 che reca appunto dimostrazioni. Tale supplemento è stato 
accettato anche dagli Edd. della SD e da Busnelli e Vandelli, i quali, però, 
suggerirono anche la possibilità di integrare con ancelle, termine che Dante 
usa, al singolare, al $ 27. In tal caso, la parola si riferirebbe «alle scienze 
ausiliari dell’ Astronomia, delle quali Dante parlò già in iii, 6, dicendo che 
i nove cieli mobili sono trovati e determinati per perspectiva, arismetrica e 
geometria . .. ‘‘e per altre esperienze sensibili”’ »; e si avrebbe «come là, il 
duplice richiamo per l’apprendimento dell’Astrologia: ‘‘sì per le sue an- 
celle, che sono più che d’alcuna de le sopra dette scienzie” . .., ‘‘sì per la 
esperienza che a ben giudicare in essa si conviene” ». Il suggerimento sem- 
bra felice anche alla Simonelli, mentre il Pézard (La rotta gonna, pp. 170-1; 
tr. fr., p. 353) avanza una congettura che, in verità, non chiarisce affatto 
il senso: chiose. 

30. Aristotile ... Anima: cfr. De an., 1, 1, 402a, 1-4 = t. c. 1: «Bona- 
rum et honorabilium notitiam opinantes, magis autem alteram altera, aut 
secundum certitudinem, aut ex co quod quidem et meliorum et mirabi- 
liorum est: propter utraque haec, animae historiam rationabiliter utique 
in primis ponemus»; ma vedi, per il riferimento all’astrologia, Alberto 
Magno, De an., 1, tr. 1, 2: «... magis una [scientia] quam altera est de 
numero honorabilium propter alteram duarum causarum aut propter duas 
causas simul. Quarum una est certitudo, quam facit de suis conclusionibus 
per demonstrationes firmissimas, quae procedunt ex primis et veris vel 
ex his quae per prima et vera sumpserunt fidem, sicut videmus arithmeti- 
cam et geometriam in mathematicis omnes alias excellere; altera autem 
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bilitade del suo subietto e per la sua certezza: e questa più che al- 
cuna de le sopra dette è nobile e alta per nobile e alto subietto, ch'è 
de lo movimento del cielo; e alta e nobile per la sua certezza, la quale 
è sanza ogni difetto, sì come quella che da perfettissimo e regolatis- 
simo principio viene. E se difetto in lei si crede per alcuno, non è 
da la sua parte, ma, sì come dice Tolomeo, è per la negligenza no- 
stra, e a quella si dee imputare. 


XIV [xv]. Appresso le comparazioni fatte de li sette primi cieli, 
è da procedere a li altri, che sono tre, come più volte s'è narrato. 
Dico che lo Cielo stellato si puote comparare a la Fisica per tre 
proprietadi, e a la Metafisica per altre tre: ch’ello ci mostra di sé 


est, quod meliorum est subiectorum et mirabiliorum. Meliora autem vo- 
camus nobiliora, sicut incorruptibilia sunt meliora corruptibilibus, mi- 
rabiliora vero, quae altiores et magis difficiles et remotas habent causas; 
talia enim omnis sapiens miratur et inquirit, sicut in mathematicis videmus 
astronomiam omnes alias scientias mathematicas excellere, eo quod incor- 
ruptibilis est subiecti, cuius passiones et passionum causas omnes miran- 
tur, ut lunae et solis eclipses ». Come ha mostrato il Nardi (Alla illustrazione 
del Convivio, pp. 85-6), si tratta però di dottrina peripatetica comune, 
proposta, tra gli altri, anche da Michele Scoto, nel prologo al commento 
Super auctorem sphaerae, e da Pietro d’Abano. 

sì come dice Tolomeo: cfr. Quadripartitum, sive de iudiciis, 1, 1-2: «Solet 
autem fieri ut quicquid pauci assequi possunt, id in multorum reprehen- 
sionem incurrat. Harum autem duarum scientiarum alteram [quella che 
tratta del moto e delle figure degli astri] quam loco et potestate priorem 
diximus, si qui calumniari velint, merito caeci prorsus habeantur. Sed 
altera [quella che studia gli influssi degli astri sulle cose inferiori] praebet 
sane non levem occasionem insectatoribus. Nam alii, difficultate cogni- 
tionis adducti, scientiam esse negant, alii quia non facile, quae impendere 
sciantur, possint evitari, inutilem etiam finem cognitionis criminantur. -— 
Quod autem non sine causa, quamvis immerito, quasi fieri ut percipiantur 
nequeat, calumniam sustinent, nunc deinceps docere conabimur. Primum 
quidem intelligendum, multa errata eorum qui parum accurate in re ma- 
gnae et multiplicis considerationis versentur, derogare fidem scientiae et 
facere ut fortuita videantur etiam quae veritatem complectantur. Quod 
non recte fit. Nam haec imbecillitas non est scientiae sed professorum». 


XIV, 1. Fisica... Metafisica: le due scienze costituiscono entrambe le 
due parti della ‘‘scientia naturalis”’, giacché anche la Metafisica studia i 
princìpi primi della realtà fisica, considerata nella sua totalità. E lo spiega 
appunto Aristotele, Metaph., VI, 1, 10262, 23-32 = t. c. 3, cit. a I, i, I, 
qui a p. 3. (E cfr. Alberto Magno, Metaph., vI, tr. 1,3: «Ex hoc autem quod 
diximus primam philosophiam esse circa divina immobilia et separata et 
simplicia, dubitabit fortasse aliquis, utrum ipsa sit scientia universalis, 
sicut saepe iam diximus, an forte sit circa aliquod genus subiectum unum 
et circa naturam unam divinam, et sic sit scientia particularis sicut et 


244 CONVIVIO, II, xiv, 1 


due visibili cose, sì come le molte stelle, e sì come la Galassia, 
cioè quello bianco cerchio che lo vulgo chiama la Via di Sa’ Iacopo; 
e mostraci l’uno de li poli, e l’altro tiene ascoso; e mostraci uno suo 
movimento da oriente ad occidente, e un altro, che fa da occidente 


aliae scientiae, quae circa unam partem entis contemplantur. Sed ad hoc 
solvitur, quod non est idem modus in mathematicis et physica, quae sunt 
circa unum ens determinatum, et in divina scientia, quia geometria et 
astrologia circa aliquam naturam sunt, cuius principia non sunt omnium 
principia neque sunt principia entis, secundum quod est ens; et similiter 
est de physica. Illa vero quam divinam vocamus, est communis omnium, 
quia licet sit de deo et divinis, est tamen de his, secundum quod illa sunt 
principia universi esse per hoc quod sunt principia entis vere, secundum 
quod est ens, et hoc est substantia non nisi ex principiis substantiae, in- 
quantum substantia est, composita ». Non molto diversa anche l’interpre- 
tazione fornita da Tommaso d’Aquino, Exp. Metaph., vi, lect. i, 1170: 
«...Si nonestaliqua alia substantia praeter eas quae consistunt secundum 
naturam, de quibus est physica, physica erit prima scientia. Sed, si est 
aliqua substantia immobilis, ista erit prior substantia naturali; et per con- 
sequens philosophia considerans huiusmodi substantiam, erit philosophia 
prima. Et quia est prima, ideo erit universalis, et erit eius speculari de 
ente inquantum est ens, et de eo quod quid est, et de his quae sunt entis 
inquantum est ens». Ma si veda anche Exp. Eth., 1, lect. i, 2: «Nam ad 
philosophiam naturalem pertinet considerare ordinem rerurn quem ratio 
humana considerat sed non facit; ita quod sub naturali philosophia com- 
prehendamus et metaphysicam »). 

Galassia ...Iacopo: la Via Lattea; e cfr. Uguccione, Derivationes: 
«Gala grece, latine dicitur /ac...et per compositionem a gala et xios, 
quod est circulus, dicitur hec galaxias, vel -ia, -e, id est lacteus circulus 
qui vulgo dicitur via santi Facobi » (e vedi TOYNBEE, Studies and Researches, 
p. 105 = Ricerche e note, 11, p. 35). Si ricordi che, nel Medioevo, la Ga- 
lassia era chiamata ‘‘Via di San Iacopo”, per probabile equivoco di suono 
con ‘Galizia’’, la regione dove si trova Santiago de Compostela, il luogo 
dove si venera la leggendaria tomba di Giacomo Maggiore, fratello di Gio- 
vanni Evangelista. Quella tomba — com’è noto — era uno dei luoghi di pel- 
legrinaggio più famosi (e cfr. Par., xxv, 17-8). Ma, a proposito della Ga- 
lassia, si noti che Dante, in Par., x1V, 97-9, ricorre ad essa per suggerire 
l’immagine della croce di Marte formata dagli spiriti combattenti. 

l’uno de li poli: il polo artico, giacché l’altro non era visibile nelle terre 
allora conosciute e che si ritenevano abitate. Dante (Purg., 1, 23) immaginò 
però di averlo veduto quando giunse nel Purgatorio e che fu pure visibile 
ad Adamo ed Eva quando essi vissero nel paradiso terrestre (cfr. TOYNBEE, 
Studies and Researches, p. 68 = Ricerche e note, 1, pp. 60-1). 

tiene: la Ageno (Riflessioni, p. 93) suggerisce di leggere ci tiene in ana- 
logia con mostraci e con la coppia identica e parallela che segue. 

da oriente ad occidente: si tratta della rotazione diurna dell’ottavo cie- 
lo; l’altro movimento da occidente ad oriente è, invece, il fenomeno astrono- 
mico della ‘‘precessione degli equinozi”, ossia del graduale spostamento 
verso occidente del punto equinoziale di primavera rispetto ad una stella 
posta nello zodiaco; fenomeno di cui si è già parlato e si dirà anche oltre. 
E cfr. Alfragano, Liber de aggregationibus stellarum, v, ed. Campani, p. 72: 
€... primi motus qui videntur in coelo sunt duo. Primus itaque eorum 
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ad oriente, quasi ci tiene ascoso. Per che per ordine è da vedere 
prima la comparazione de la Fisica, e poi quella de la Metafisica. 
Dico che lo Cielo stellato ci mostra molte stelle; ché, secondo 
che li savi d’Egitto hanno veduto, infino a l’ultima stella che appare 
loro in meridie, mille ventidue corpora di stelle pongono, di cui io 
parlo. Ed in questo ha esso grandissima similitudine con la Fisica, 
se bene si guardano sottilmente questi tre numeri, cioè due e venti e 
mille. Ché per lo due s'intende lo movimento locale, lo quale è da 


est ille qui movet totum et quo fiunt nox et dies, quoniam ipse movet 
solem et lunam et omnes stellas ab oriente ad occidentem in omni die ac 
nocte revolutione una . . . Et motus secundus est ille quem videntur habere 
sol et stellae ab occidente ad orientem»; e x111, ed. cit., p. 116: «... ipsa 
(spaera stellarum fixarum) movetur ab occidente ad orientem et movet 
secum spaeras stellarum 7 [i sette pianeti) simul super duos polos orbis 
signorum in omnibus 100 annis parte una, secundum considerationem 
Ptolomaei; et propter illud permutantur auges stellarum 7 et genzahar 
earum secundum continuitatem signorum, vel successione, in omnibus 
100 annis hac quantitate et fit revolutio earum in orbe signorum toto in 
36000 annis ». 

2. li savi d'Egitto... pongono: cfr. Aristotele, De caelo, 11, 12, 292a, 
7-9 = t. c. 60: «Similiter autem et de aliis astris dicunt qui dudum obser- 
vaverunt ex pluribus annis Aegyptii et Babylonii; a quibus multas credu- 
litates habemus de unoquoque astrorum»; Alberto Magno, De caelo et 
mundo, tw, tr. 3, 13: «... Aegyptii et Babylonici, qui diligenter considera- 
verunt orbes stellarum et observationes fecerunt, per annos multos motus 
astrorum computantes, a quibus et nos accepimus scientiam multam de 
astris, quae nobilissimi est subiecti»; e, soprattutto, Alfragano, Liber de 
aggregationibus stellarum, xx, ed. Campani, pp. 139-40: «. . . sapientes pro- 
baverunt omnes stellas fixas, quarum experientia per instrumenta fuit 
possibilis, usque ad ultimum quod apparuit eis a parte meridiei . .. Omnes 
igitur quae consideratione sunt comprehensae sunt 1022 stellae ». 

questi tre numeri: secondo Dante, i tre numeri, due, venti e mille, 
simboleggiano i tre moti fisici, locale, alterativo e accrescitivo dei quali 
parla Aristotele, P/ys., v, 1, 225b, 5-9 = t. c. 9g: «Si igitur praedicamenta 
divisa sunt substantia et qualitate et ubi et quando et ad aliquid et quanti- 
tate et facere et pati, necesse est tres esse motus: et eum qui quantitatis, 
et eum qui qualitatis, et eum qui est secundum locum»; ma cfr. anche 
Phys., v, 2, 226a, 26-33 = t. c. 18: «Motus quidem igitur secundum quale 
alteratio sit: huic enim alludit commune nomen ... Qui vero secundum 
quantum, secundum commune quidem innominatus est: sed secundum 
utrumque augmentum aut decrementum. Qui enim est in perfectam ma- 
gnitudinem, augmentum est; qui vero ex hac, decrementum. Qui autem 
est secundum locum et secundum proprium et commune, innominatus 
est: sit autem latio vocata, quod commune est»; e vedi anche Alberto 
Magno, Phys., v, tr. 1, 8. 

3. lo quale è... di necessitade: cfr. Aristotele, Phys., V, 1, 2244, 34-b, 

= t. c. 3: «Quoniam autem est aliquid movens primum, est autem et 
aliud quod movetur, adhuc in quo tempus, et praeter haec ex quo et in 
quid: omnis enim motus a quodam et in quiddam » (e vedi Alberto Magno, 
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uno punto ad un altro di necessitade. E per lo venti significa lo mo- 
vimento de l’alterazione; ché, con ciò sia cosa che, dal diece in su, 
non si vada se non esso diece alterando con gli altri nove e con sé 
stesso, e la più bella alterazione che esso riceva sia la sua di sé me- 
desimo, e la prima che riceve sia venti, ragionevolemente per questo 
numero lo detto movimento significa, E per lo mille significa lo 
movimento del crescere; ché in nome, cioè questo ‘mille’’, è lo 
maggiore numero, e più crescere non si può se non questo multi- 


Phys., v, tr. 1, 1: «Omnis enim motus est ex quodam et in quoddam» e 
anche Tommaso d’Aquino, Exp. Phys., v, lect. i, 641: «Dicit ergo primo 
quod ad motum requiruntur quinque. Primo requiritur primum movens, 
a quo scilicet est principium motus. Secundo requiritur mobile quod mo- 
vetur. Tertio, tempus in quo est motus. Et praeter ista tria requiruntur 
duo termini; unus scilicet ex quo incipit motus; et alius in quem motus 
procedit: omnis enim motus est a quodam in quiddam ?»). Sulla proprietà 
del moto locale rispetto agli altri moti, ragione per cui Dante lo nomina 
per primo e gli attribuisce il numero due, vedi Aristotele, Phys., VIII, 7, 
260a, 26-29 = t. c. 55: «Tribus autem existentibus motibus, alio quidem 
secundum magnitudinem, et alio secundum passionem, et quodam se- 
cundum locum, quem vocamus loci mutationem; hunc necessarium est 
primum esse ». 

E per lo venti...alterazione: s’intenda: ‘il cielo stellato [soggetto 
sottinteso] significa, mediante il numero venti, il moto alterativo”’. Infatti, 
per Dante, il venti non è altro che la pit bella alterazione del dieci, ottenu- 
ta appunto con la ripetizione di sé medesimo, così come il mille significa 
il movimento aumentativo, perché è ottenuto mediante la tripla moltipli- 
cazione del dieci. Per la perfezione del numero dieci, che comprende in 
sé la natura di tutti i numeri, cfr. Aristotele, Metaph., 1, 5, 986a, 8-11: 
«Dico autem quoniam perfectus denarius esse videtur, et omnem com- 
prehendere numerorum naturam, et quae secundum caelum feruntur de- 
cem quidem esse dicuntur...» (così commentato da Alberto Magno, 
Metaph., 1, tr. 4, 3: «Dico autem, ut quoniam denarius numerus ea per- 
fectione perfectus est, quia continet in se omnem numerum simplicem, 
ideo spherae caelestes, quae sunt prima corpora simplicia et simplicis sive 
regularis motus, sunt numero decem»; e che tutti gli altri numeri dopo il 
dieci siano «quaedam repetitio denarii » lo dice anche Tommaso d’Aquino, 
Exp. Metaph., 1, lect. vii, 123). 

4. E per lo mille ecc.: Busnelli e Vandelli, che, a ragione, giudicano 
tutto questo passo «parecchio lambiccato e artificioso », propongono come 
fonte un testo tomista della Contra Gent., iv, 83: «...millenarius... 
numerus perfectionem significat, quia est numerus cubicus [1000 = 103], 
id est figura solida, et radix eius est denarius, qui solet etiam perfectionem 
signare»; e ricordano che il vocabolo «miriade » non era in uso al tempo di 
Dante, mentre lo stesso termine «milione » (che è un derivato da mille o 
mila) doveva essere scarsamente adoperato. Lo dimostrerebbe il fatto che 
il Villani (Cronica, x1, xx) sentì il bisogno di spiegare in questo modo la 
parola: «Sicché in tutto fu il tesoro [della Chiesa] di valore di più di venti- 
cinque milioni di fiorini d’oro, che ogni milione è mille migliaia di fiorini 
d’oro la valuta ». 
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plicando. E questi tre movimenti soli mostra la Fisica, sì come nel 
quinto del primo suo libro è provato. 

E per la Galassia ha questo cielo similitudine grande con la Me- 
tafisica. Per che è da sapere che di quella Galassia li filosofi hanno 
avute diverse oppinioni. Ché li Pittagorici dissero che ’1 Sole alcuna 


mostra la Fisica...è provato: il rinvio dantesco al cap. 5 del lib. I 
della Physica (dove non si trova nulla di quanto Dante asserisce esservi) 
è stato oggetto di contrastanti interpretazioni. Secondo Busnelli e Van- 
delli, qui per Fisica si intenderebbe «la Fisica in genere o scienza naturale, 
della quale il Filosofo scrisse parecchie opere, generalmente classificate 
con ordine da porre al primo posto gli Octo libri Physicorum o de Physico 
auditu; e tutto questo primo gruppo di libri è qui designato con l’espressio- 
ne ‘‘primo suo libro” » (e cfr. anche NARDI, Alla illustrazione del Convivio, 
p. 80). Ne concludono che Dante intenderebbe dunque riferirsi al lib. v 
(quinto) della Physica (primo suo libro), nel quale, effettivamente, si tratta 
della divisione del moto «in suas species » (Tommaso d'Aquino, Exp. Phys., 
Vv tit. e lect. i, 638). Il Gilson (Dante et Za philosophie, cit., p. 105, nota), 
cle non accetta e forse non ha inteso appieno la spiegazione fornita dai 
due commentatori, ha invece supposto nel testo un'inversione delle due 
cifre operata dallo stesso Dante, o magari da un copista (sicché si dovreb- 
be leggere: sì come nel primo del quinto suo libro), e ha rinviato a Phys., v, 
1, 225b, 5-9 = t. c. 9 (già sopra cit. al $ 2). L’ipotesi del Gilson è discussa, 
con buoni argomenti, dal Volpini (Fisica, in ED, It, pp. 930-3), il quale 
osserva che il complesso delle opere «fisiche» di Aristotele veniva comu- 
nemente denominato con l’espressione «libri naturali» e ordinato secondo 
le indicazioni esposte nel proemio ai Meteorologica (e cfr. W. CAPELLE, 
Das Proòmium der Meteorologie, in «Hermes», xLVL, 1912, pp. 514-35; 
A. Mansion, Introduction à la physique aristotélicienne, Louvain, Inst. sup. 
de philos. de l’Université, Paris, Vrin, 1946, pp. 16-22). Il Volpini rileva 
anche che questo ordinamento «scolastico » dei «libri naturali» è accettato 
sia da Alberto Magno sia da Tommaso d’Aquino e che, del resto, Dante 
stesso parla del De coelo et mundo come del asecondo de’ libri naturali» 
(qui a ili, 4). : 

5. è da sapere. . . diverse oppinioni ecc.: i passi seguenti si riferiscono, 
indubbiamente, ad Aristotele, Meteor., 1, 8, 345a, 13-b, 12, ma con delle 
singolari particolarità che inducono a chiedersi quale testo e quale com- 
mento di quest'opera Dante abbia seguito, e che hanno suscitato anche 
dubbi sulla lettura diretta di quest'opera. Lo scrittore definisce, infatti, 
in primo luogo l’opinione dei Pitagorici che nel testo aristotelico è distinta 
in due diverse dottrine (« Vocatorum quidem igitur Pythagoricorum quidam 
aiunt viam esse hanc: hi quidem excedentium cuiusdam astrorum; secun- 
dum dictam sub Phaetonte lationem; hi autem solem hoc circulo delatum 
esse aliquando aiunt. Velut igitur exustum esse hunc locum, aut aliquam 
aliam talem passionem passum esse a latione ipsorum »); e di queste ri- 
ferisce solo la seconda, come fa anche Alberto Magno (Meteor., 1, tr. 2, 2: 
«Fuerunt autem quidam qui dixerunt, quod sol aliquando movebatur in 
loco illo, et suo lumine et calore combussit orbem in loco illo . . . Fuit au- 
tem, ut puto, haec opinio Phythagorae, qui dixit esse terram stellam et 
moveri, et caelum stare et comburi a sole »), che omette il mito di Fetonte 
ricordato, invece, sia da Dante sia da Aristotele (ma del mito di Fetonte 
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fiata errò ne la sua via e, passando per altre parti non convenienti 
al suo fervore, arse lo luogo per lo quale passò, e rimasevi quella ap- 
parenza de l’arsura: e credo che si mossero da la favola di Fetonte, 
la quale narra Ovidio nel principio del secondo di Metamorfoseos. 
Altri dissero, sì come fu Anassagora e Democrito, che ciò era 
lume di sole ripercusso in quella parte, e queste oppinioni con ra- 
gioni dimostrative riprovaro. Quello che Aristotile sì dicesse non 


lo stesso Alberto parla nel De causis proprietatum elementorum, 1, tr. 2, 12). 
Riferisce quindi quella* che presenta come opinione di Anassagora e di 
Democrito (che Aristotele espone così: «Qui autem circa Anaxagoram et 
Democritum, lumen esse lac: astrorum quorumdam aiunt. Solem enim 
sub terra latum non respicere quaedam astrorum: quaecumque quidem 
igitur aspiciuntur ab ipso, horum quidem non apparere lumen, prohiberi 
enim a solis radiis; quibuscumque autem obstruit terra, ut non aspician- 
tur a sole, horum proprium lumen aiunt esse lac »), ma che, in realtà, cor- 
risponde ad una terza opinione che lo Stagirita distingue da quella dei 
due filosofi (« Amplius autem est tertia quaedam suspicio de ipso. Dicunt 
enim quidam lac esse refractionem nostri visus ad solem, sicut et stellam 
cometam », e Alberto Magno, Meteor., 1, tr. 2, 3, interpreta così il testo 
aristotelico: «Illi autem qui imitabantur Anaxagoram et Democritum, 
dixerunt quod galaxia est lumen mutuatum a sole quibusdam stellis: et 
hoc modo dicitur lumen illarum stellarum»). Il Berti (De Meteoris, in 
ED, 11, pp. 364-5) nota che «tale confusione non compare in nessuno dei 
commentatori » e, inoltre, che Dante parla, poco oltre (6) di lume di sole 
ripercusso in quella parte, laddove i commentatori, seguendo Aristotele, 
parlano di «riflessione della luce del sole nelle stelle » (Alberto Magno, 1, tr. 
2, 3; Tommaso d’Aquino, Exp. Meteor., 1, lect. xii, 83-84). Soltanto Aver- 
roè (In Meteor., 1, summa 2, cap. 3, ed. Ven. 1562 cit., vol. v, p. 412 ra.) 
usa un'espressione: «Galasia est vestigium causatum ex reflexione radii 
Solis ab aere ad illum locum» dalla quale potrebbe derivare quella dan- 
tesca. Il Berti ne conclude che Dante legge il testo aristotelico ora attra- 
verso il commento di Alberto Magno, ora attraverso quello di Averroè. 
Ma, come si vedrà, altri problemi sono sollevati dai paragrafi seguenti 
(cfr. anche TovyNBEE, Studies and Researches, pp. 42-4 = Ricerche e note, 
I, pp. 36-8, e NARDI, Nel mondo di Dante, pp. 61-5, 159). 

Ovidio ... Metamorfoseos: cfr. Metam., 11, 35 sgg. L’arch. reca soltan- 
to: Ovidio nel suo principio del Metamorfoseos (alcuni codd. nel principio del 
suo . . .), corretto da EM nella forma accettata poi da tutte le edd. La Simo- 
nelli (Materiali, pp. 132-3) suppone che suo sia un errore di copista che si 
può spiegare con la consueta abbreviazione di secondo e propone di leggere: 
Ovidio nel s[econd]}o principio del Metamorfoseos. 

6. riprovaro: Busnelli e Vandelli si chiedono a quali opinioni si riferisca 
questo verbo e chi siano quelli che «riprovaro », intendendo il ‘‘riprovare’' 
«come sempre altrove presso Dante, nel significato, non di ‘‘riconfermare”’’, 
qui attribuitogli da altri (EM, Cavazzoni Pederzini, Giuliani [nota 44 a 
p. 223] ecc.), bensì di ‘‘confutare’’ ». Naturalmente sarebbe assurdo pen- 
sare che Anassagora e Democrito riprovassero con ragioni dimostrative 
le proprie opinioni; e quindi i due commentatori ritengono che le parole 
e queste oppinioni dovrebbero comprendere o quelle di Anassagora e De- 
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si può bene sapere di ciò, però che la sua sentenza non si truova co- 
tale ne l’una translazione come ne l’altra. E credo che fosse lo er- 
rore de li translatori; ché ne la Nuova pare dicere che ciò sia uno 
ragunamento di vapori sotto le stelle di quella parte, che sempre 
traggono quelli: e questo non pare avere ragione vera. Ne la 
Vecchia dice che la Galassia non è altro che moltitudine di stelle 


mocrito o quelle dei Pitagorici e che, in tale caso, «al periodo dovrebbe 
anteporsi un punto e virgola almeno, e supporre caduto il soggetto altri 
ovvero si davanti a ‘‘riprovaro”’ ». Ma l’espressione potrebbe riferirsi sol- 
tanto a quelle dei Pitagorici; «e allora sarebbe invece di e queste opinioni 
da leggere e quelle, riferite alle precedenti pitagoriche ». Non si nascondono, 
però, che le difficoltà del testo sarebbero eliminate ove riprovaro fosse ec- 
cezionalmente interpretato come ‘‘riconfermarono’’, magari leggendo que- 
sta oppinione, in luogo di queste oppintoni; e si richiamano, a questo proposi- 
to, al testo del commento tomista (Exp. Meteor., 1, lect. xii, 80) dove sono 
esposte, appunto, le ragioni dimostrative che confermerebbero l'ipotesi di 
Anassagora e Democrito. 

Quello che Aristotile...come ne l’altra: per intendere quanto dice 
Dante si tenga presente che i Metereologica furono tradotti interamente 
dall’arabo in latino da Gherardo da Cremona, nella seconda metà del XII 
secolo, ma che, a partire dalla fine dello stesso secolo, furono diffusi in un 
testo che univa, ai primi tre libri di tale versione, un quarto libro tradotto 
invece dal greco da Enrico Aristippo. È questo il testo comunemente de- 
signato con l’espressione ‘‘translatio vetus'’. A distanza di circa un secolo 
fu poi eseguita la cosiddetta ‘‘translatio nova’’, eseguita direttamente dal 
testo greco e per tutta l’opera da Guglielmo di Moerbeke che volse anche 
il commento di Alessandro di Afrodisia. Ma esisteva del Iv libro anche una 
versione dall'arabo con il commento di Averroè stesa da Michele Scoto. 
Va inoltre rilevato che mentre Alberto Magno si serviva, per il suo com- 
mento, della traduzione di Gherardo da Cremona, Tommaso d’Aquino 
utilizzava quella di Guglielmo di Moerbeke (cfr. E. BERTI, De Meteoris, 
in ED, n, p. 364). 

7. ne la Nuova... ragione vera: ciò corrisponde esattamente a quanto 
dice il testo di Aristotele (Meteor., 1, 8, 345b, 31-346a, 11), nella versione 
di Guglielmo di Moerbeke (« Nos autem dicamus, resumentes suppositum 
nobis principium. Dictum est enim prius quod extremum dicti aèris po- 
tentiam habet ignis; et motu disgregato aére, segregatur talis consistentia, 
qualem et cometas stellas esse dicimus. Tale itaque oportet intelligere 
factum, quod quidem in illis cum non ipsa per se fuerit talis segregatio, 
sed ab aliquo astrorum aut fixorum aut errantium. Tunc enim haec viden- 
tur cometae, quia assequuntur ipsorum lationi, quemadmodum soli talis 
concretio a qua propter refractionem halo apparere dicimus, cum sic 
fuerit dispositus aér. Quod itaque secundum unum astrorum accidit, hoc 
oportet accipere factum circa totum caelum et superiorem lationem om- 
nem. Rationabile enim, si quidem unius astri motus, et eum qui omnium 
facere tale aliquid et arripere; et cum his adhuc secundum quem locum 
creberrima et plurima et maxima existunt entia astrorum »). 

Ne la Vecchia...non le potemo: questa opinione non si trova nel 
testo aristotelico della ‘‘translatio nova”’, bensì quasi alla lettera in Alberto 
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fisse in quella parte, tanto picciole che distinguere di qua giù non 
le potemo, ma di loro apparisce quello albore, lo quale noi chia- 
miamo Galassia: e puote essere, ché lo cielo in quella parte è più 
spesso, e però ritiene e ripresenta quello lume. E questa oppinione 
pare avere, con Aristotile, Avicenna e Tolomeo. Onde, con ciò sia 


Magno (Meteor., 1, tr. 2, 5: «Dicamus nunc quid est galaxia secundum ve- 
ritatem. Nihil aliud autem est galaxia, nisi multae stellae parvae quasi con- 
tiguae in illo loco orbis, in quibus diffunditur lumen solis: et ideo videtur 
circulus albescens quasi fumus ...j lumen galaxiae diffusum lumen est 
in orbe ubi sunt stellae fixae spissae ») che, come s'è detto, dipendeva dalla 
“translatio vetus”” di Gherardo da Cremona. È probabile (come osserva 
anche il BERTI, De Meteoris, cit.) che la versione araba di cui si servì Ghe- 
rardo da Cremona fraintendesse il testo di Aristotele proprio per l’influen- 
za di Avicenna e di Tolomeo di cui si parlerà più oltre. Quanto a /o errore 
de li translatori cui Dante ha alluso precedentemente, va pure osservato 
che Averroè (In Meteor., 1, summa 2, cap. 3, ed. Ven. 1562 cit., vol. v, 
p. 412 va.) scrive: « Alexander autem credidit de Galasia, et putavit quod 
haec est opinio Aristotelis; sed id quod videtur secundum maiorem partem 
verborum Aristotelis in traductione, quae pervenit ad nos, est sermo pri- 
mus. Ex quibusdam autem apparet primo aspectu quod est ut dicit Alexan- 
der»; e Dante, pur attribuendo ad Aristotele una dottrina simile a quella 
presentata dalla ‘‘translatio nova’ (e, quindi, doveva disporre di una ver- 
sione araba diversa da quella usata da Gherardo da Cremona), dubita 
che essa sia il frutto di una traduzione errata e sembra propendere per la 
tesi che troviamo nella ‘‘translatio vetus’’ che era sostenuta anche da Ales- 
sandro. Non è da escludere che Dante sia stato indotto proprio dalla let- 
tura di Averroè a ritenere erronea la ‘‘translatio nova’, che forse poteva 
avere consultato insieme al commento tomista. 

Aristotile, Avicenna e Tolomeo: cfr. Alberto Magno, Meteor., 1, tr. 2, 
6: «... circulus galaxiae movetur motu stellarum fixarum: hoc autem in 
centum annis gradu uno. Cuius autem motus est motus stellarum fixarum, 
oportet quod sit de natura stellarum: et haec est sententia Ptolemaci et 
Avicennae et aliorum Philosophorum et etiam Aristotelis. Sunt autem 
quidam moderni parum veritatis considerantes, qui dicunt galaxiam esse 
concursum duorum luminum, scilicet stellarum parvarum spissarum de- 
super, et ignis in sphaera sua lucentis et proiicientis lumen sursum, et 
concursum duorum luminum in medio vel in supremo esse galaxiam, uten- 
tes ratione nulla, nisi quia Aristoteles videtur dicere, quod ignis qui est 
sublimior, est inffammatus lucidus, et orbis est inflammatus lucidus ». Ma 
cfr. anche Tolomeo, A/magestus, viti, 2: «Loca vero stellarum fixarum 
secundum suum ordinem sunt quemadmodum posuimus. Nos autem ad- 
demus illi secundum quod sequitur ex ordinibus modum orbis lactei: qui 
est maiorati [sic] secundum plurimum, quod est secundum quod consi- 
deramus unamquamque partem eius. lam enim declarabitur consideranti- 
bus consideratione absoluta quod orbis lacteus non est unius descriptioni- 
bus absolute. Vero est cingulum, cuius color est color lacteus, secundum 
plurimum quod assimilatur et propter hoc nominatur lacteus. Ipsc vero 
non est aequalis creationis neque ordinis, sed est diversus in latitudine, 
et in colore, et in spissitudine et in loco. Et ipsa in quibusdam partibus 
videtur cingulum duplex». 
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cosa che la Galassia sia uno effetto di quelle stelle le quali non po- 
temo vedere, se non per lo effetto loro intendiamo quelle cose, 
e la Metafisica tratti de le prime sustanzie, le quali noi non potemo 


8. non potemo vedere ...intendiamo quelle cose: Busnelli e Vandelli 
osservano che l’ed. della SD, anche se è quella data dai codd., non sod- 
disfa pienamente. Già il Romani mutò cose in essere, mentre il Giuliani 
divise così il periodo: «e se non per lo effetto loro intendiamo quelle (e 
così la Metafisica tratta . . . per li loro effetti)»; ma i due commentatori 
ritengono che se si attribuisce a se non «il valore, possibilissimo, di ‘‘se 
non che” (cfr. poi = ‘‘poiche’’; tutto = ‘‘tutto che”; ancora = ‘ancor 
che”, e simili)» e s'intende quelle cose nel senso generale di «ciò» 0 «tutto 
ciò », si ricava questo senso più soddisfacente: «se non che noi, argomen- 
tando dagli effetti, scopriamo e intendiamo il vero di tutto ciò ». Avanzano 
inoltre ipotesi meno plausibili e che comportano, comunque, una trasfor- 
mazione, poco giustificata, del testo dei codd. La Ageno (Riflessioni, pp. 
93-4) osserva che la lezione trasmessa è noi non potemo vedere, in accordo 
con quella delle righe successive: noi non potemo simigliantemente intendere. 

e la Metafisica . .. prime sustanzie: che la ‘‘Metaphysica’’ o ‘‘philoso- 
phia prima” o ‘‘theologia’’ sia la scienza che tratta delle sostanze separate, 
che sono senza materia, non sensibili e incorruttibili, è detto da Aristo- 
tele, Metaph., vi, 1, 10262, 10-19 = t. c. 2: «Si vero est immobile aliquid 
et sempiternum et separabile, palam quia est theoricae id nosse, non tamen 
physicae. Nam de mobilibus quibusdam est physica. Sed nec mathemati- 
cae, sed prioris ambarum. Physica namque circa inseparabilia forsan qui- 
dem, sed non immobilia. Mathematicae autem quaedam circa immobilia, 
sed et inseparabilia forsan, verum quasi in materia. Prima vero circa 
separabilia et immobilia. Necesse vero cormmunes quidem causas sempi- 
ternas, et maxime has: lae namque causae manifestis sensibilium sunt. Qua- 
re tres erunt philosophiae theoricae: Mathematica, Physica et Theologia ». 
(Ma si veda, in particolare, il commento di Alberto Magno, Metaph., VI, 
tr. 1, 2: «Prima vero philosophia, quae ab utrisque [la ‘‘fisica’’ e la mate- 
matica] diversa est, et circa immobilia simpliciter est et circa simpliciter 
separabilia. Immobilia vero entia sunt simpliciter causae omnes quae sunt 
sempiternae, non subiectae motui secundum esse vel secundum rationem. 
Tales autem maxime sunt causae esse, secundum quod est. Tales enim 
causae sunt divinae et sunt causae his singularibus quae manifesta sunt 
in mundo. Omnia enim haec procedunt ex his quae divina sunt, sicut ex 
causis et principiis primis»; e 1, tr. I, 2: «... oportet, quodin ista scientia 
considerentur causae primae, ante quas simpliciter nihil est, quia per il- 
las stabilitur omnis causa in genere particularis scientiae prima et suo 
quaesito proxima, et sic scire stat perfectum, dum suppositum in particu- 
lari scientia probatur in ista per ea quae sunt simpliciter prima». Anche 
Tommaso d'Aquino, Exp. Metaph., vi, lect. i, 1162-1164, commenta am- 
piamente questo passo di Aristotele, e scrive: «. .. p: ima scientia est circa 
separabilia secundum esse, et quae sunt omnino immobilia. Necesse vero 
est communes causas esse sempiternas. Primas enim causas entium gene- 
rativorum oportet esse ingenitas, ne generatio in infinitum procedat; et 
maxime has, quae sunt omnino immobiles et immateriales. Hae namque 
causae immateriales et immobiles sunt causae sensibilibus manifestis nobis, 
quia sunt maxime entia, et per consequens causae aliorum, ut in secundo 
libro ostensum est. Et per hoc patet, quod scientia quae huiusmodi entia 
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simigliantemente intendere se non per li loro effetti, manifesto è 
che ’l Cielo stellato ha grande similitudine con la Metafisica. 
Ancora: per lo polo che vedemo significa le cose sensibili, de le 
quali, universalmente pigliandole, tratta la Fisica; e per lo polo che 
non vedemo significa le cose che sono sanza materia, che non sono 
sensibili, de le quali tratta la Metafisica: e però ha lo detto cielo 
grande similitudine con l’una scienza e con l’altra. Ancora: per li 
due movimenti significa queste due scienze. Ché per lo movimento 
ne lo quale ogni die si rivolve, e fa nova circulazione di punto a 
punto, significa le cose naturali corruttibili, che cotidianamente 
compiono loro via, e la loro materia si muta di forma in forma; e 
di queste tratta la Fisica. E per lo movimento quasi insensibile, 
che fa da occidente in oriente per uno grado in cento anni, significa 


pertractat, prima est inter omnes, et considerat communes causas omnium 
entium. Unde sunt causae entium secundum quod sunt entia, quae in- 
quiruntur in prima philosophia, ut in primo proposuit». Ma si tratta di 
un principio comune alla tradizione peripatetica che, però, Alberto accen- 
tua particolarmente, con un tratto non lontano da quello che troviamo 
anche nel commento di Avicenna, Metaph., 1, 2. 

9. vedemo significa: l’arch. reca significare in luogo di significa, errore 
probabile di un copista che fece dipendere questo infinito da vedemo (e 
cfr. SIMONELLI, Materiali, p. 133, e ivi la storia delle correzioni apportate 
da codd. e edd.). 

ro. per li due movimenti: a proposito del fatto che Dante attribuisce 
all'ottava sfera il moto diurno e quello della precessione degli equinozi, 
cfr. quanto si è detto qui a pp. 128-9 e la relativa citazione di Alpetragio 
(e vedi NARDI, Saggi, pp. 146 sgg.). Busnelli e Vandelli osservano, contro 
l’opinione del Moore (Studies, 111, pp. 15-6), che Dante segue qui l’opi- 
nione comune al suo tempo: non dice che i due movimenti siano causati 
dall’ottava sfera, ma semplicemente che li ha, senza negare che il primo sia 
partecipato dal Primo Mobile. 

Ché per lo movimento ...la Fisica: il movimento diurno dell'ottava 
sfera, che si compie e si rinnova ogni giorno, è, per Dante, il simbolo delle 
cose corruttibili che nascono e muoiono di tempo in tempo (cotidianamen- 
te) e la cui materia assume sempre nuova forma, sottoposta com'è ai pro- 
cessi di generazione e di corruzione; ed è pure simbolo della Fisica la 
scienza che tratta «de his vero quae dependent a materia non solum se- 
cundum esse sed etiam secundum rationem » (Tommaso d'Aquino, Exp. 
Phys., 1, lect. i, 3). 

11. E per lo movimento ...la Metafisica: al contrario, il movimento 
precessionale, per la sua lentezza che lo rende quasi insensibile (si tratta 
di un grado ogni cento anni e che sembra non aver fine), può essere sim- 
bolo delle cose incorruttibili o sostanze separate che hanno avuto inizio 
con la creazione e che sono eterne; e, quindi, anche della Metafisica che, 
come si è visto, proprio di esse tratta. 

da occidente in oriente: arch. : da oriente in occidente. Errore già rilevato 
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le cose incorruttibili, le quali ebbero da Dio cominciamento di crea- 
zione e non averanno fine: e di queste tratta la Metafisica. Però 
dico che questo movimento significa quelle, che essa circulazione 
cominciò e non averebbe fine; ché fine de la circulazione è redire 
ad uno medesimo punto, al quale non tornerà questo cielo, secondo 


nel $ 1, già corretto su rasura in R4 e poi da EM 1827 (SIMONELLI, Ma- 
teriali, pp. 133-4). 

le cose incorruttibili...non averanno fine: appunto, le sostanze se- 
parate, come le anime umane, le Intelligenze celesti e angeliche e i cieli 
stessi che, come s’è visto, sono ‘‘immobilia’’, non soggetti a corruzione 
e mutazione. E cfr. Par., vi, 67-8. 

12. fine de la circulazione...punto: cfr. Aristotele, De caelo, I, 2, 
2692, 18-28 = t. c. 12: «Sed adhuc et primam quidem necessarium est 
esse talem lationem. Perfectum enim est prius natura imperfecto; circulus 
autem perfectorum est, recta autem linea neque una. Neque enim quae 
infinita, haberet enim utique finem et terminum: neque finitarum ulia, 
extra enim omnes aliquid est; augeri enim contingit quamcumque. Itaque, 
si quidem prior motus prioris natura corporis, qui autem circulo prior 
recto, qui autem in recta simplicium corporum est (etenim ignis ad rectum 
sursum fertur, et terrea corpora deorsum ad medium): necesse est et cir- 
cularem motum alicuius simplicium esse corporum»; e cfr. Alberto Ma- 
gno, De caelo et mundo, 1, tr. 1, 5: «Dico enim... quod motus circularis 
primus est omnium motuum necessario, et huius ratio est, quia completum 
et perfectum est ante diminutum et est prius eo prioritate naturali et sub- 
stantia et tempore. Et nos ostendimus, quod circularis motus est com- 
pletior et perfectior omnibus motibus, ergo debetur corpori, quod est 
figurae completioris et prioris per naturam, et hoc est id quod est circulare 
per naturam, quoniam de lineis aequalibus et rectis nulla completa est, 
sive sit infinita sive finita. Si enim est infinita, tunc nullo modo potest esse 
completa, cum omne complementum sit a fine et infinita dicatur a priva- 
tione finis. Si autem est finita, tunc erit corporis finiti... Redeamus ergo 
ad principium istius disputationis et dicamus, quod motus primus absque 
dubio naturalis est corpori primo et quod motus circularis prior est motu 
aequali recto, ergo motus circularis simplex et primus conveniet alicui 
corpori simplici et primo, et hoc est caelum» (e Tommaso d’Aquino, 
Contra Gent., 11, 46: «... circulus inter omnes figuras, et motus circula- 
ris inter omnes motus, est maxime perfectus, quia in eis ad principium 
reditur »). 

non tornerà questo cielo: secondo i calcoli degli astronomi antichi, per- 
ché si compia un giro completo delle precessioni degli equinozi occorrereb- 
bero 36000 anni, perché tale moto compie un solo grado ogni 100 anni. 
Inoltre Dante aggiunge che dal cominciamento del mondo poco più de la 
sesta parte è volto, ossia poco più di 6000 anni (36000: 6 = 6000). Ora, 
come chiariscono Busnelli e Vandelli, il Martyrologium romanum, secondo 
un computo generalmente accettato dalla Chiesa occidentale e orientale, 
pone la nascita di Cristo «anno a creatione mundi, quando in principio 
creavit Deus coelum et terram, quinquies millesimo centesimo nonagesi- 
mo nono »; e dunque, se a 5199 si aggiungono gli anni dell’era volgare fino 
al 1300, si ottiene 5199 + 1300 = 6499 e, calcolando approssimativamente il 
tempo in cui Dante scriveva il Convivio, si ha, infine, 6505 anni circa che 
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questo movimento. Ché dal cominciamento del mondo poco più 
de la sesta parte è volto; e noi siamo già ne l’ultima etade del secolo, 
e attendemo veracemente la consumazione del cclestiale movi- 


equivalgono a 1/6 di 36000 anni, più 505 anni, e di gradi di giro 360°: 
6 = 60° + circa 5°, e, dunque, una sesta parte e poco più. Secondo i due 
commentatori l’età di Adamo, indicata in Par., xxvI, 118-23, conferma che 
Dante seguiva tale computo con il quale «s’accorda anche Orosio che con- 
ta da Adamo a Nino 3184 anni e da Nino a Cristo 2015, cioè 5199 anni». 
Difatti «poiché Adamo visse 930 anni, e stette nel Limbo 4302, quando 
ne fu tratto da Cristo che, morendo di 33 anni compiuti (Conv., IV, xxiii, 
10) vi discese dopo la sua passione, onde dalla morte di Lui al 1300 eran 
corsi anni 1300 — 33 = 1267, si ha: 930 + 4302 + 1267 = 6499», ap- 
punto la cifra già indicata. (Ma cfr. anche TOYNBEE, Studies and Researches, 
pp. 70-1 = Ricerche e note, 1, pp. 63-4; MooRE, Studies, 111, p. 22). 

13. ne l’ultima etade del secolo: ossia, l’ultima età del tempo destinato 
al mondo. Sempre Busnelli e Vandelli citano Agostino, /x Ioann., tr. 2 
[ma 9], 10-16, ove le età del mondo sono così distinte: la prima sino a 
Noè, la seconda sino ad Abramo, la terza sino a David, la quarta sino a 
Daniele, la quinta sino a Cristo, la sesta sino alla fine del tempo; e questa 
età, secondo la tradizione corrente, non avrebbe dovuto essere troppo mag- 
giore delle altre che, tutte insieme, sarebbero durate 4000 anni. Ma poi- 
ché l’era cristiana aveva già largamente superato i circa ottocento anni 
occupati da ciascuna delle altre epoche, si poteva appunto pensare che 
essa fosse vicina al suo termine (e cfr. P. RENUCCI, Dante et les mythes du 
Millennium, in «Revue des études italiennes», xI, 1965, pp. 393 Sg&.). 

la consumazione del celestiale movimento: diversamente dalla con- 
cezione strettamente aristotelica che considera eterno il moto circolare dei 
cieli (De caelo, 11, 1, 284a, 6-11 = t. c. 2: «Etenim finis continentium est; 
et ipsa circulatio, perfecta cum sit, continet imperfectas et habentes ter- 
minum et quietem, ipsa quidem nullum neque principium habens neque 
finem, sed incessabilis ens infinito tempore, aliorum autem horum quidem 
causa principii, horum autem suscipiens quietem »), Dante parla di con- 
sumazione del celestiale movimento e, dunque, di una fine di quel moto. È 
quindi qui effettivamente opportuna la citazione di un celebre testo to- 
mista (Contra Gent., 1v, 97) che suona così: «Peracto igitur finali iudicio, 
natura humana totaliter in suo termino constituetur. Quia vero omnia 
corporalia facta sunt quodammodo propter hominem . . ., tunc etiam to- 
tius creaturae corporeae conveniens est ut status immutetur, ut congruat 
statui hominum qui tunc erunt. Et, quia tunc homines incorruptibiles 
erunt, a tota creatura corporali tolletur generationis et corruptionis sta- 
tus... Generatio autem et corruptio quae est in inferioribus corporibus, 
ex motu caeli causatur; ad hoc igitur quod in inferioribus cesset generatio 
et corruptio, oportet quod etiam motus caeli cesset; et propter hoc dicitur 
quod tempus non erit amplius (Apoc. x, 6). - Non debet autem impossibile 
videri ut motus caeli cesset. Non enim motus caeli sic est naturalis, sicut 
motus gravium et levium, ut ab aliquo interiori activo principio inclinetur 
ad motum, sed dicitur naturalis in quantum habet in sua natura aptitudi- 
nem ad talem motum; principium autem illius motus est aliquis intellectus, 
ut ostensum est . . . Movetur igitur caelum sicut ea quae a voluntate mo- 
ventur: voluntas autem movet propter finem. Finis autem motus caeli non 
potest esse ipsum moveri; motus enim quum semper in aliud tendat, non 
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mento. E così è manifesto che lo Cielo stellato, per molte pro- 
prietadi, si può comparare a la Fisica e a la Metafisica. 


LS 


Lo Cielo cristallino, che per Primo Mobile dinanzi è contato, 
ha comparazione assai manifesta a la Morale Filosofia; ché Mo- 
rale Filosofia, secondo che dice Tommaso sopra lo secondo de 


habet rationem ultimi finis ... Cessante tamen motu caeli et generatione 
et corruptione ab elementis, eorum substantia remanebit ex immobilitate 
divinae bonitatis. Creavit enim res ut essent; unde esse rerum quae aptitu- 
dinem habent ad perpetuitatem in perpetuum remanebit». Ma per la di- 
stinzione tomista tra la ‘‘duratio’’ del mondo e, quindi, anche del moto 
dei cieli, e l’‘‘aeternitas’’ di Dio, cfr. Exp. De caelo et mundo, 11, lect. i, 289. 

14. Lo Cielo cristallino . .. a la Morale Filosofia: perché Dante abbia 
comparato l’Etica al cielo cristallino, ponendola al di sopra della Meta- 
fisica, s'è già detto a xiii, 8, qui a p. 221. 

dice Tommaso sopra lo secondo de l’Etica: cfr. Exp. Eth., 11, lect. i, 
245-246: «Postquam Philosophus determinavit ea quae sunt praeambula 
ad virtutem, hic incipit de virtutibus determinare . .. Et ratio ordinis est, 
quia virtutes morales sunt magis notae, et per eas disponimur ad intel- 
lectuales . . . Dicit ergo primo quod, cum duplex sit virtus, scilicet intel- 
lectualis et moralis, intellectualis virtus secundum plurimum et generatur 
et augetur ex doctrina. Cuius ratio est, quia virtus intellectualis ordinatur 
ad cognitionem. Quae quidem acquiritur nobis magis ex doctrina quam 
ex inventione ». Non mi sembra, in verità, che Dante pensi qui tanto al 
procedimento metodico di acquisizione della scienza, per cui è necessario 
passare dalla conoscenza delle cose più note e facili alle più difficili, meno 
note e più perfette, quanto piuttosto al fatto che le virtù etiche sono ne- 
cessarie e indispensabili per l'esercizio delle stesse virtù speculative, come 
Tommaso spiega chiaramente (ibid., 1, lect. ii, 24-25): ‘... dicit [Philo- 
sophus] ... quod cognitio optimi finis necessaria est ad vitam humanam: 
oportet accipere quis sit iste optimus finis, et ad quam speculativam 
scientiam vel practicam pertineat eius consideratio. Per disciplinas enim 
intelligit scientias speculativas, per virtutes autem scientias practicas, quia 
sunt aliquarum operationum principia . .. Optimus finis pertinet ad prin- 
cipalissimam scientiam, et maxime architectonicam. Et hoc patet ex his, 
quae supra praemissa sunt. Dictum est enim quod sub scientia vel arte 
quae est de fine continentur illae quae sunt circa ea quae sunt ad finem. 
Et sic oportet quod ultimus finis pertineat ad scientiam principalissimam 
tamquam de fine primo et principalissimo existentem, et maxime archi- 
tectonicam, tamquam praecipientem aliis quid oporteat facere. Sed civilis 
scientia videtur esse talis, scilicet principalissima, et maxime architectoni- 
ca. Ergo ad cam pertinet considerare optimum finem» (e cfr. quanto s’è 
detto, qui a p. 221). Ma, a proposito della funzione ‘‘architettonica’’ delle 
scienze pratiche nei confronti delle scienze speculative, cfr. anche quanto 
aggiunge e specifica lo stesso Tommaso, ibid., 26-27: «Duo autem perti- 
nent ad architectonicam. Quorum unum est, quod i ipsa praecipit scientiae 
vel arti, quae est sub ipsa, quae debeat operari, sicut equestris praecipit 
frenifactivae. Aliud autem est, quod utitur ea ad suum finem. Primum 
autem eorum convenit politicae, vel civili, tam respectu speculativarum 
scientiarum, quam respectu practicarum; aliter tamen et aliter. Nam 
practicae scientiae praecipit politica, et quantum ad usum eius ut operetur, 
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l’Etica, ordina noi a l’altre scienze. Ché, sì come dice lo Filosofo 
nel quinto de l’Etica, “la giustizia legale ordina le scienze ad ap- 


et quantum ad determinationem actus . . . Sed scientiae speculativae prae- 
cipit civilis solum quantum ad usum, non autem quantum ad determina- 
tiones sui operis». Proprio la maggiore aderenza del concetto dantesco 
a questi ultimi testi tomisti ha indotto Busnelli e Vandelli (sulla traccia di 
A. GILBERT, Dante"s Conception of Fustice, Durham, N. C., Duke Univer- 
sity Press, 1925, p. 183) a supporre che, forse, il testo del Convivio leggesse 
sopra l’esordio e non sopra lo secondo; e che si sia verificato uno scambio 
o per cattiva lettura o per risonanza del precedente secondo che Tommaso. 

15. nel quinto de l’Etica: nonostante le virgolette, non si tratta affatto 
di una citazione letterale di un testo di Aristotele e neppure di un passo 
del commento tomista. Aristotele parla sì della « giustizia legale » nel cap. 3 
del lib. v (1129b, 11-1130a, 14), ma non nel senso e nel modo indicati 
da Dante che sembra pensare invece alla scienza civile o politica di cui lo 
Stagirita parla in Età., 1, 1, 10942, 27-b, 2: «T'alis [architectonica scientia] 
utique et civilis apparet. Quis [var. quas] enim esse debitum est discipli- 
narum in civitatibus et quales umumquemque addiscere et usquequo, hec 
preordinat », passo che pare essere il più vicino alla citazione del Convivio. 
Tommaso d’Aquino, chiarendo e sviluppando questo testo aristotelico, 


‘attribuisce alla politica proprio questa funzione architettonica nei con- 


fronti di tutte le scienze e discipline (Exp. Età., 1, lect. ii, 27: «Ordinat enim 
politica, quod aliqui doceant vel addiscant geometriam. Huiusmodi enim 
actus inquantum sunt voluntarii pertinent ad materiam moralis, et sunt 
ordinabiles ad finem humanae vitae. Non autem praecipit politicus geo- 
metriae, quae de triangulo concludat: hoc enim non subiacet humanae 
voluntati, nec est ordinabile humanae vitae, sed dependet ex ipsa rerum 
ratione. Et ideo dicit, quod politica praeordinat quas disciplinarum de- 
bitum est esse in civitatibus, scilicet tam practicarum quam speculativarum, 
et quisquam debeat addiscere, et usque ad quod tempus»; c 29: «Cum 
politica utatur reliquis practicis disciplinis, sicut supra dictum est: et cum 
ipsa legem ponat quid oporteat operari et a quibus abstinere . .. conse- 
quens est quod finis huius tamquam architectonicae complectitur, idest 
sub se continet fines aliarum scientiarum practicarum »). Si tratterebbe 
dunque, secondo Busnelli e Vandelli, di un abbaglio preso da Dante che 
considera, del resto, la «giustizia legale» come comprendente «ogni legge 
e virtù e scienza in quanto tutto nell’organamento civile deve . . . tendere 
al fine più alto del bene comune e della felicità universale» (e cfr. Tom- 
maso, Exp. Eth., v, lect. iii, 919: «Sed iustitia legalis et iniustitia est uni- 
versaliter circa totam materiam moralem, qualitercumque potest dici ali- 
quis circa aliquid studiosus vel virtuosus»). Anche il Berti (Etica, in ED, 
11, pp. 756-7) ritiene che Dante abbia equivocato tra la «giustizia legale » 
e la «politica»; e non esclude che egli possa aver usato altre traduzioni 
(forse dall’arabo), diverse sia dal ‘‘textus recognitus’’ sia dal ‘“‘textus purus” 
delle versioni dal greco di Roberto Grossatesta (di cui deve essersi servito, 
con grande probabilità, in Mon., 1, xiii, 4 e 11, v, 23). Ma ora la Corti (Felici. 
tà mentale, pp. 98 e 109 sgg.) ha segnalato, anche nel Convivio, come si è vi- 
sto e si vedrà a proposito dei singoli. passi, l’uso sia del Liber Etlicorum, 
nota fonte del Tresor, sia dei commenti di Alberto Magno (Super Ethica e 
Ethica); e cfr., a proposito di tutta la quistione, Introduzione, qui a pp. 
LXVII-LXVIII. 

In ogni modo, anche i commenti albertini non aiutano, in questo ca- 
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prendere, e comanda, perché non siano abbandonate, quelle essere 
apprese e ammaestrate”’; e così lo detto cielo ordina col suo movi- 
mento la cotidiana revoluzione di tutti li altri, per la quale ogni die 
tutti quelli ricevono [e mandano] qua giù la vertude di tutte le 
loro parti. Che se la revoluzione di questo non ordinasse ciò, poco 
di loro vertude qua giù verrebbe o di loro vista. Onde ponemo che 
possibile fosse questo nono cielo non muovere, la terza parte del 
cielo sarebbe ancora non veduta in ciascuno luogo de la terra; e 


so, a risolvere il problema, perché non sembra appropriato alla spiega- 
zione di questo passo quanto scrive Alberto Magno (Super Eth., v, lect. 
ii, 373: «Dicendum, quod per legem determinantur omnia et ordinan- 
tur, quaecumque faciunt ad civilem felicitatem sive essentialiter sive or- 
ganice. Et ideo convenienter dicit, quod legalia sunt ‘‘factiva et conserva- 
tiva felicitatis”’, scilicet civilis»). Vedi anche NARDI, Nel mondo di Dan- 
te, pp. 211-21; Ip., Dal Convivio alla Commedia, pp. 55-9. 

ricevono [e mandano]: lacuna nell’arch. che il Cavazzoni Pederzini, su 
suggerimento del Trivulzio e del Maggi, propose di integrare così, con 
un'aggiunta accettata da tutti gli Edd. e che la Simonelli (Materiali, p. 106) 
giudica "ovviamente necessaria ». Busnelli e Vandelli, pure accettando l’in- 
tegrazione, suggeriscono la possibilità di scrivere, «con espressione im- 
maginosa e dantesca», e piovono (e rinviano a Par., XXVII, 111). 

A proposito degli influssi dei cieli cfr. 111, xiv, 2-3; Par., 11, 112-4. Ma 
cfr., in particolare, Alberto Magno, De caelo et mundo, 11, tr. 3, 15: «Quae- 
stio autem, quam nos induximus secundum veritatem compertam in astris 
subtiliter, solvitur sic, quod dicamus, quod cum orbes sunt causantes et 
ordinantes propagationem et esse mundi, exiguntur quattuor ad esse, 
quorum unum est instrumentum, quo virtus caeli ad inferiora derivetur, 
et hic est forma universaliter movens, qua caelum movet omne quod est». 

16. muovere: il verbo è usato con valore intransitivo (= ‘‘muoversi’’), 
ma certamente Dante, usando questa forma, intende alludere anche al moto 
generale dell’intero universo che dipende ed è causato dal movimento del 
nono ciclo. 

la terza parte del cielo ...de la terra: seguendo il suggerimento del- 
l'Angelitti (Sugli accenni danteschi ai segni ecc., cit., p. 505 e nota 2) Busnel- 
li e Vandelli propongono di aggiungere stellato dopo cielo, scrivendo che 
tale supplemento « chiarisce opportunamente il concetto dantesco » e «pare 
domandato dal contesto, perché non s’intenda qui per ‘‘cielo’’ il ‘‘nono cie- 
lo” testé nominato, invisibile ». 

Quanto al significato dell’intero passo, Dante intende dire che ove il 
nono cielo non si muovesse, un osservatore situato in qualsiasi luogo della 
terra avrebbe potuto vedere sinora soltanto due parti del cielo stellato. 
Difatti, venendo meno il moto diurno del Primo Mobile da oriente a oc- 
cidente, rimarrebbe soltanto quello contrario della precessione degli equi- 
nozi che, secondo l'astronomia antica, si compirebbe in 36000 anni. Per- 
ciò nei 6500 anni circa che correrebbero dagli inizi del mondo all'età di 
Dante, l’ottava sfera avrebbe potuto appena compiere solo 65° dell’intero, 
ossia, come s'è già visto, 1° ogni secolo. Ma la vista dell’osservatore è li- 
mitata alla semisfera celeste che sta sopra il suo orizzonte; e sommando 
quindi i 180° di tale semisfera e i 65° compiuti secondo il moto della pre- 


17 


16 
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Saturno sarebbe quattordici anni e mezzo a ciascuno luogo de la 
terra celato, e Giove sei anni quasi si celerebbe, e Marte uno anno 
quasi, e lo Sole centottantadue dì e quattordici ore (dico dì, cioè 
tanto tempo quanto misurano cotanti dì), e Venere e Mercurio 
quasi come lo Sole si celerebbe e mosterrebbe, e la Luna per tempo 
di quattordici dì e mezzo starebbe ascosa ad ogni gente. E da vero 


cessione degli equinozi, si avrebbe come risultato una porzione di sfera 
veduta finora corrispondente a 245°. Resterebbero perciò ancora fuori della 
vista di qualsiasi osservatore in un punto dato della terra 115° della sfera, 
ossia quella sua porzione compresa tra l’orizzonte occidentale e il circolo 
massimo, definibile, appunto, come passante a 115° dallo zodiaco prima 
del suddetto orizzonte; e, dunque, poco meno della terza parte (120°) della 
sfera stessa (e cfr. MOORE, Studies, 111, p. 17, che però svolge i suoi calcoli 
sulla base di 60° compiuti dalla precessione al tempo di Dante; TOYNBEE, 
Studies and Researches, p. 71 = Ricerche e note, 1, pp. 63-5; E. POULLE, 
equinozio, in ED, 11, pp. 714-5). 

Saturno ... ad ogni gente: la fonte diretta di Dante è anche qui Alfra- 
gano, Liber de aggregationibus stellarum, xvi, ed. Campani, pp. 131-2: 
«... Lunae quidem revolutio in 27 fit diebus et 7 horis et 2* et 5* horae 
fere; unusquisque autem horum scilicet Mercurius et Venus et Sol in 365 
diebus et 4* fere. Mars in anno Persico et 10 mensibus et 22 diebus fere 
et quidem Jovis percurrit excentricum in 11 annis et 10 mensibus et 16 
diebus fere et in orbe signorum minus illo per diem unum et medium fere; 
et Saturnus orbem excentricum in 29 annis et 5 mensibus et 15 diebus 
et in circulo signorum in minori illo per 9 dies ». Sicché, nel caso che ces- 
sasse il moto del Primo Mobile e continuassero soltanto i moti particolari 
dei vari pianeti intorno alla terra, un osservatore posto in qualsiasi luogo 
della terra stessa vedrebbe della rivoluzione di ogni pianeta e del Sole sol- 
tanto la metà che si compie sopra il proprio orizzonte c gliene resterebbe ce- 
lata l’altra metà. Dante divide così per metà, approssimativamente, i periodi 
delle rivoluzioni dei pianeti indicati da Alfragano (e cfr. ANGELITTI, Dante 
e l'astronomia, cit., p. 241; E. POULLE, Saturno. Il pianeta, in ED, v, p. 42). 

17. E da vero non sarebbe...d'animale o di piante: che il nascere 
e il perire delle cose terrene siano dovuti al movimento dei corpi celesti è 
tipica dottrina aristotelica. Tuttavia i moti celesti sono molti; e, tra di essi, 
il primo è quello diurno (effetto, a sua volta, del moto del Primo Mobile), 
con il quale l’intero universo compie, nella durata di un giorno, un intero 
giro intorno al centro immobile rappresentato dalla terra. È questa la ‘‘pri- 
ma latio”’ (rpWTn popd) che, secondo Aristotele, rende continuo il processo 
della generazione, perché ne adduce e rimuove continuamente la causa. 
Tale moto non è però sufficiente a spiegare i due opposti processi della 
“generazione” e della ‘‘corruzione’’, giacché una medesima causa non può 
generare effetti opposti (cfr. De gen. et corr., 11, 10, 336a, 16-29 = tt. cc. 
55-56: «...allatio...faciet generationem continue, quia adducit gene- 
rans...Quoniam autem suppositum est et demonstratum est continua 
ens rebus generatio et corruptio, dicimus autem causam esse allationem 
generationis, manifestum quod una quidem ente allatione non contingit 
fieri ambo, quia contraria sunt: idem enim et similiter habens semper 
idem innatum est facere; quocirca generatio erit semper aut corruptio »). 
Sicché la causa del nascere e del morire è ricercata non solo e non tanto 
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non sarebbe qua giù generazione né vita d’animale o di piante: 


nel movimento uniforme dell’intero universo, ma piuttosto nel moto pe- 
riodico di accesso e recesso dei pianeti e del sole nel cerchio obliquo 
formato dai segni dello zodiaco (e cfr. De gen. et corr., 11, 10, 3364, 29-336b, 
9 = t. c. 56: «Oportet autem multos esse motus et contrarios, aut al- 
latione aut inequalitate: contrariorum enim cause contraria. Ideoque non 
prima allatio causa generationis est et corruptionis, sed que circa obli- 
quum circulum. In hac enim et continuum inest et moveri secundum 
duos motus ... Continuitatis quidem igitur totius allatio causa, presen- 
tie vero et absentie inclinatio. Contingit enim quandoque quidem longe 
fieri, quandoque prope; inequali vero distantia ente inequalis erit mo- 
tus. Quocirca si in adveniendo et prope esse generat, et in recedendo et 
longe fieri idem ipsum corrumpit, et si in multotiens adveniendo ge- 
nerat, in multotiens recedendo corrumpit: contrariorum enim contra- 
ria cause»; ma vedi anche Alberto Magno, De gen. et corr., 11, tr. 3, 5: 
«... notandum, quod nullatenus solus accessus solis et recessus facit pe- 
riodum ... Sed periodum facit relatio ascendentis signi super horizon- 
tem ad omnia alia signa circuli cum suis stellis et planetis in hora conceptus 
vel nativitatis rei inferioris, quae causatur vel concausatur a circulo cae- 
lesti. Hoc enim modo mensura quorundam est annus et quorundam plus 
vel minus secundum effectus signorum et fortitudines stellarum, quae 
sitae sunt in signis »; analoga anche l’Exf. De gen. et corr., 11, lect. x, 258- 
259, attribuita a Tommaso, ma che in realtà è dovuta ad un ignoto con- 
tinuatore). E si ricordi che pure Restoro d’Arezzo (La composizione del 
mondo, 11, dist. 7, 4, 31, ed. Morino cit., p. 190) scrive, dopo aver a lungo 
illustrato le conseguenze dei vari moti e influssi celesti: «E se "1 cielo se 
move, e è movetore de tutte le casioni e de tutti li accidenti diversi ch’apa- 
iono sopra la terra, secondo ch’avemo detto de sopra, è mestieri de ra- 
scione ch’elli abia le virtudi motive diverse, emperciò ch’elli se move en 
diversi parti: ché tale se move enverso occidente e tale enverso oriente, 
e tale per stasione se move enverso settentrione e tale per stasione e‘llo 
mezzodie, e tale per stasione sale sù e tale per stascione scende giù». Ma 
Dante sembra, qui e altrove (iv, xxiii, 6), pensare soltanto al moto diurno 
del Primo Mobile, ossia all’aristotelica ‘‘prima latio’”’, trascurando il moto 
di accesso e recesso dei pianeti e del Sole nei segni dello zodiaco. 

né vita d’animale o di piante: anche questa è concezione comune tra 
i filosofi aristotelici che Restoro d’Arezzo (La composizione del mondo, 11, 
dist. 6, P. 1°, 3 4 e 11, dist. 6, P. 33, 1, 5, ed. cit., pp. 144-5; ISI) così 
esprime: «E significazione de questo si è che ’l cielo colla sua virtude e 
co’ la sua intelligenzia emprima le cose le quali elli ha en sé de podere 
dare, e engravedare la terra, come lo sugello la cera; sì che se lo sole 
stesse fermo elle parti del capricorno, la generazione pererea, e la terra 
non engravedarea e non germolliarea maio; e se la virtude del cielo se 
cessasse, e la generazione cessarea, come lo sugello che colla sua intelli- 
genzia se cessasse da la cera, la cera remarca voita»; «Noi vedemo, e è 
manifesto, che se lo cielo non se movesse e la virtude e la intelligenzia sua 
se cessasse, li animali se cessareano, e non se mantereano e desfareanose 
tutti, c non se trovarea nullo animale; adonqua lo cielo colla sua virtude 
e colla sua intelligenzia e collo suo movemento è casione che li animali 
sicno, e dare a loro vita, e adoperare sopra essi l'operazione la quale elli 
ha en sé de potere fare, secondo lo sugello la cera; e se *1 sugello fosse vano 
senza figura, trovarcase la cera vana senza figura». 
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notte non sarebbe né die, né settimana né mese né anno, ma tutto 
l’universo sarebbe disordinato, e lo movimento de li altri sarebbe 
indarno. E non altrimenti, cessando la Morale Filosofia, l’altre 
scienze sarebbero celate alcuno tempo, e non sarebbe generazione 
né vita di felicitade, e indarno sarebbero scritte e per antico trovate. 
Per che assai è manifesto, questo cielo [in] sé avere a la Morale 
Filosofia comparazione. 


notte non sarebbe ...né anno: mancando fl moto del Primo Mobile, 
verrebbe meno anche il movimento da oriente a occidente compiuto dal 
cielo stellato e dai cieli planetari; e quindi non sarebbe più possibile qual- 
siasi distinzione di tempo, ossia di giorno e di notte, di settimana o di 
mese o di anno, giacché, come scrive anche Restoro (ibid., 1, 23, 1, ed. 
cit., p. 37): «E trovamo li anni dati dal sole, e li meisi e li die e l’ore e li 
ponti de l’ore; e pare che ne dia la state e lo verno; e trovamo vòlgiare lo 
cielo entra lo die e la notte una volta; e la demora che ’l sole ne fa sopra 
l'orizzonte ne dà lo die; e la demora che ’1 fa da l’altro lato ne dà la notte; 
e en questo tempo corre lo sole e*ll’orbe de li segni cinquanta e nove 
menuti e otto secondi; e trovamo lo die colla notte vinti e quattro ore e 
alcuna cosa più; e queste vinti e quatro ore trovamo magiuri uno tempo 
che un altro; e l'ora trovamo partita en sesanta parti». E che il tempo abbia 
le sue radici nel Primo Mobile e le sue fronde negli altri cieli, dice, del 
resto, Dante, in Par., xxVII, 118-20. 

lo movimento de li altri sarebbe indarno: gli otto cieli sottostanti al 
Primo Mobile sono mossi da questo, nel suo moto diurno da oriente a 
occidente; ed il loro movimento ha come fine la produzione e la continuità, 
almeno secondo la specie, delle cose terrene soggette a generazione e cor- 
ruzione. Se, dunque, venisse a mancare il moto del Primo Mobile e, quin- 
di, anche il moto diurno degli altri otto cieli, cesserebbe la loro funzione 
produttrice e conservatrice; e gli altri moti propri di ciascun cielo (de- 
scritti da Alfragano, Liber de aggregationibus stellarum, x111-x1v, ed. Cam- 
pani, pp. 116-25) sarebbero inutili, perché privi assolutamente dei loro 
effetti. 

18. E non altrimenti... per antico trovate: se il moto del Primo Mobi- 
le cessasse, e con esso venisse meno l’influenza che esso esercita sui cieli 
inferiori, non vi sarebbe più né vita né misura del tempo. Analogamente, 
se cessasse la Filosofia Morale, che —- come s'è visto — è ‘‘architettonica’’ 
rispetto a tutte le arti del Trivio e del Quadrivio ed alla stessa Fisica e 
Metafisica — ne deriverebbe la totale confusione dell’esistenza umana, dei 
suoi fini e della conoscenza. In particolare, le altre scienze, prive della sua 
guida ‘‘architettonica’’ resterebbero celate alcuno tempo, proprio come ac- 
cadrebbe ai cieli se cessasse il moto del Primo Mobile. Ma così non si 
potrebbe neppure tendere alla felicità, come a fine proprio della vita uma- 
na, e le stesse scienze sarebbero state inutilmente scoperte e tramandate 
dagli antichi, perché non potrebbero più essere insegnate o praticate per 
realizzare lo scopo finale proprio della specie umana. 

[in] sé avere: il passo è stato spesso rimaneggiato da interpreti e edd. 
(cfr. SIMONELLI, Materiali, p. 134); alcuni hanno tolto il sé, oppure lo 
hanno trasformato in si, mentre gli Edd. della SD hanno aggiunto il com- 
plemento [in] e Busnelli e Vandelli il complemento [per]. La Simonelli 
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Ancora: lo Cielo empireo per la sua pace simiglia la divina scien- 
za, che piena è di tutta pace; la quale non soffera lite alcuna d’op- 
pinioni o di sofistici argomenti, per la eccellentissima certezza del 
suo subietto, lo quale è Dio. E di questa dice esso a li suoi discepoli: 
«La pace mia do a voi, la pace mia lascio a voin, dando e lasciando 
a loro la sua dottrina, che è questa scienza di cu’ io parlo. Di costei 
dice Salomone: «Sessanta sono le regine, e ottanta l’amiche con- 
cubine; e de le ancille adolescenti non è numero: una è la colomba 


suggerisce che potrebbe trattarsi di un’«arditissima» costruzione perso- 
nale di «è manifesto » e che, in tal caso, il sé sarebbe soggetto dell’infini- 
tiva. 

19. la divina scienza: la Teologia cristiana, fondata sulla rivelazione 
che tratta di verità la cui natura trascende talmente la nostra ragione da 
non poterne avere adeguata comprensione finché l’anima umana resta 
legata al corpo. È quindi una dottrina diversa dalla ‘‘metafisica’’, che pure 
è detta “‘teologia’’ e ‘‘scienza divina'’, ma che si fonda sui principi e le 
argomentazioni razionali. Perché la “‘teologia’’ è, per Dante almeno al 
“livello” del Convivio, un insegnamento fondato sulle parole di Cristo 
che permette, già in questa vita, di adombrare verità che saranno svelate 
solo nella vita futura; e, in questo mondo, esso è accetto sul fondamento 
essenziale della fede. Sulla differenza tra questa concezione e quella to- 
mistica (o, d'altro canto, bonaventuriana) della teologia cfr. quanto scrive 
K. Foster, Teologia, in ED, v, pp. 564-8, riprendendo talune indicazioni 
del Gilson. 

non soffera lite alcuna...lo quale è Dio: non mi sembra che le ci- 
tazioni tomiste proposte da Busnelli e Vandelli servano a chiarire questo 
testo nel quale Dante, in modo certo assai diverso da Tommaso, intende 
dire che le verità teologiche sono al di là di ogni disputa o controversia 
e, quindi, estranee a quei processi di argomentazione che, nell’ipotesi 
tomista, il teologo deve, invece, adoperare sia per chiarificare, sia, fin dove 
è possibile, per giustificare razionalmente i dati della fede. Quanto al- 
l'’accenno ai “sofistici argomenti», Dante sembra ritenere che, nell'àmbito 
della teologia, tutte le argomentazioni che risultino estranee ai «fidei do- 
cumenta» siano, in ogni caso, «rationes probabiles [oppinioni, appunto] 
vel sophisticae » (Contra Gent., 1, 7) e, in quanto tali, prive di effettiva 
forza argomentativa. Ma si veda GiLson, Dante et la philosophie, cit., p. 
116, che vede, giustamente, in queste parole il rifiuto da parte del Poeta 
dei conflitti di opinioni e dei metodi tipici delle dispute teologiche dei 
suoi tempi e il richiamo a una «théologie idéale », fondata strettamente 
sulla fede cristiana nella Parola ed estranea ai dibattiti che sono necessari 
nelle altre scienze. 

La pace mia...lascio a voi: cfr. /oann., 14, 27: «Pacem relinquo vo- 
bis, pacem meam do vobis». 

20. dice Salomone: cfr. Cant., 6, 7: «Sexaginta sunt reginae, et octo- 
ginta concubinae, et adulescentularum non est numerus; una est columba 
mea, perfecta mea ». Per le interpretazioni medievali allegoriche del Can- 
tico dei Cantici, cfr. G. RICCIOTTI, Il Cantico dei Cantici, Torino, S. E. I, 
1928, oltre ai molti riferimenti in DE LuBAC, Exégèse médiévale, cit. 
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mia e la perfetta mia». Tutte scienze chiama regine e drude e ancil- 
le; e questa chiama colomba, perché è sanza macula di lite, e questa 
chiama perfetta perché perfettamente ne fa il vero vedere nel quale 
si cheta l’anima nostra. E però, ragionata così la comparazione de li 


drude: nel senso di ‘‘amiche, famigliari”; e cfr. xv, 4 e Par., x1, 55, 
ove Francesco d’Assisi è detto }’«amoroso drudo» della Fede. 

ancille: è noto che, nel XIII secolo, era assai comune la denominazione 
della Filosofia come ‘‘ancilla Theologiae””, concezione ribadita da Tom- 
maso d’Aquino (Summa theol., I, q. 1, a. 5 et ad 2"; e cfr. Prov., 9, 3), 
in un testo, citato da Busnelli e Vandelli, che effettivamente esprime assai 
bene la subordinazione di tutte le scienze alla divina scienza: «...cum 
ista scientia, quantum ad aliquid sit speculativa et quantum ad aliquid 
sit practica, omnes alias transcendit tam speculativas, quam practicas ... 
Et ideo non accipit ab aliis scientiis tanquam a superioribus, sed utitur 
eis tanquam inferioribus et ancillis ». 

Ritengo però assai acute e persuasive le riflessioni del Gilson (Dante et 
la philosophie, cit., pp. 116-22), che discutendo l’interpretazione alle- 
gorica dantesca del Cantico pone in luce la diversità dell’atteggiamento di 
Dante nei confronti della concezione tomista del rapporto ‘‘ancillare’’ della 
scienza rispetto alla Teologia. Secondo lo studioso francese, Dante vuole 
proprio distinguere assolutamente la Teologia dalle altre scienze che sono 
regine e drude e ancille, sottolineando il suo carattere unico di colomba (e 
non di ‘‘regina’’ o ‘‘domina’’), senza per questo presupporre, ed anzi cer- 
cando piuttosto di evitare, la subordinazione alla teologia delle altre scien- 
ze le quali hanno propri oggetti del tutto diversi, seguono metodi e pro- 
cessi differenti ed anche distinte finalità. Neppure il Gilson intende negare 
che Dante pensi alle scienze ed alla filosofia come dottrine e discipline 
che debbono rendere il loro servizio alla suprema verità teologica. Ma 
ritiene che, per lui, la filosofia ‘‘aiuta’’ veramente la teologia proprio nella 
misura in cui è veramente sé stessa e ci conduce, con i suoi procedimenti 
argomentativi e dimostrativi, a intendere l’ordine razionale del mondo e ci 
prepara a credere nella verità rivelata, ed essendo, essa stessa, una cosa 
visibilmente miîraculosa (cfr. 111, vii, 16) ci rende credibili anche gli eventi 
sovrannaturali. Non vi è però, in Dante, neppure la minima allusione ad 
una qualsiasi collaborazione della filosofia all’elaborazione di una scienza 
teologica come quella perseguita dall’Aquinate; né si fa parola della subor- 
dinazione della filosofia alla teologia ribadita nella Summa theologica dalla 
citazione del testo di Prov., 9, 3: «Misit ancillas suas ut vocarent ad ar- 
cem». Al contrario, la teologia è una scienza sovrannaturale posta, certo, 
“al disopra’”’, ma ‘al di fuori” della serie delle scienze naturali (come 
l’Empireo è un cielo sovrannaturale, posto ‘‘al disopra”, ma ‘‘al di fuori” 
dei cieli naturali); e se essa può essere per la filosofia “un appel vers les 
hauteurs », non per questo subordina a sé le scienze filosofiche. Anzi, usan- 
do le parole di Salomone, l’autore del Convivio dice esplicitamente che vi 
sono almeno sessanta scienze ‘‘regine’’, senza contare le ‘‘favorite’’ e le 
“serventi’’. (Ma cfr. quanto scrive NARDI, Nel mondo di Dante, p. 216, 
e FOSTER, teologia, cit., p. 565, che aderisce pienamente alla tesi gilsoniana). 
La Corti (Felicità mentale, p. 84) insiste sulla contrapposizione tra l’imma- 
gine dantesca della filosofia «regina a fianco della colomba che è la teo- 
logia» e l'immagine tomista della filosofia ancilla theologiae, ricordando 
che «già Alberto Magno nel De natura boni (34, 37) cita la salomonica 
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cieli a le scienze, vedere si può che per lo terzo cielo io intendo la 
Rettorica, la quale al terzo cielo è simigliata, come di sopra pare. 


XV [xvi]. Per le ragionate similitudini si può vedere chi sono que- 
sti movitori a cu’ io parlo. Ché sono di quello movitori, sì come 


columba » (Ma, in realtà, Alberto non sembra riferirsi affatto a Cant., 5, 12, 
e parla piuttosto della colomba da ‘‘naturalista’’). 
2I. pare: si vede, risulta chiaro. 


XV, 1. Per le ragionate similitudini...scrittura di quella: la frase lun- 
ga, complessa e confusa ha impegnato molto gli edd. e i commentatori 
che hanno cercato di chiarirla con diverse puntazioni e parentesi. Così, 
nel testo da noi seguito si fa punto dopo farlo e viene posto tra parentesi 
l’intero passo da li quali a Filosofia, mentre Busnelli e Vandelli pongono 
la virgola dopo parlo e aboliscono la parentesi, mantenendo, per il resto, 
immutata la lezione. Ed essi interpretano così l’intera frase: « Per le simili- 
tudini di che si è ragionato tra cieli e scienze, e più precisamente, qui, per 
quell’equiparazione del terzo cielo alla Rettorica di cui si è fatto richia- 
mo subito prima nella chiusa del capitolo xiv, si può ora vedere chi sono 
li motori a cui nella canzone io parlo e ch'io m’indussi a immaginare di 
parlare a loro per la somiglianza che c’è fra il cielo di Venere e la Rettori- 
ca; e difatti come essi sono motori di quel cielo, così Boezio e Tullio, ec- 
celsi campioni della rettorica e da potersi considerare motori di questa 
perché la mettono in azione, inviarono me, come detto è di sopra (xii, 2-9) 
ne lo amore, cioè ne lo studio, di questa donna gentilissima, la Filosofia, 
mediante la stella loro, che consiste nella scrittura di quella scienza, cioè 
negli scritti informati dai loro autori delle virtù proprie di essa; mediante 
i quali scritti codeste sue virtù esercitano la loro efficacia, ch’è efficacia 
persuasiva, su gli animi dei lettori...cdsì come (cfr. vi, 9-10...) me- 
diante la loro stella, cioè quella del loro cielo, la quale i motori celesti 
hanno più specialmente informata di loro virtù, queste si comunicano 
e si fanno sentire nella loro efficacia al mondo di quaggiù». 

Questa parafrasi (che gli stessi autori riconoscono essere «un po’ ingar- 
bugliata e bisognosa di molta attenzione per essere chiarita ed intesa») è 
stata però respinta nettamente dal Pézard (La rotta gonna, pp. 173-4; tr. 
fr., p. 360), con argomentazioni interessanti. Egli osserva, in primo luogo, 
che le varie interpretazioni e i diversi artifici testuali non hanno fornito 
una spiegazione soddisfacente, e, in secondo luogo, che il testo della SD 
e di Busnelli e Vandelli sembra trasformare Boezio e Cicerone in intelli- 
genze celesti o angeliche e, cioè, i «movitori» del terzo cielo. Ma tutto il 
passo risulterebbe più chiaro se si sostituisse al maschile di quello (movitori) 
il femminile di quella (movitori) riferendo il pronome alla Retorica, di cui 
si parla nella chiusa del cap. prec. Secondo il Pézard l’oggetto che occupa 
il pensiero di Dante è ora la Retorica e non più il terzo cielo; e, in effetti, 
quando, nella sua canzone, ‘“parla’’ alle ‘‘Intelligenze motrici” del terzo 
cielo, egli si rivolge, in ultima analisi, proprio agli spiriti motori della 
Retorica; e quindi l’antonomasia diverrebbe coerente, perché si appliche- 
rebbe ai poeti e moralisti che muovono, per le vie naturali della loro arte, 
«l’immense et harmonieuse machine de l’éloquence », 
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Boezio e Tullio (li quali con la dolcezza di loro sermone inviarono 
me, come detto è di sopra, ne lo amore, cioè ne lo studio, di questa 
donna gentilissima Filosofia), con li raggi de la stella loro, la quale 
è la scrittura di quella: onde in ciascuna scienza la scrittura è stella 
piena di luce, la quale quella scienza dimostra. E, manifesto questo, 
vedere si può la vera sentenza del primo verso de la canzone pro- 
posta, per la esposizione fittizia e litterale. E per questa medesima 
esposizione si può lo secondo verso intendere sufficientemente, in- 
fino a quella parte dove dice: Questi mi face una donna guardare. 
Ove si vuole sapere che questa donna è la Filosofia; la quale vera- 
mente è donna piena di dolcezza, ornata d’onestade, mirabile di 
savere, gloriosa di libertade, sì come nel terzo trattato, dove la sua 
nobilitade si tratterà, fia manifesto. E là dove dice: Chi veder vuol 
la salute, Faccia che li occhi d’esta donna miri, li occhi di questa don- 
na sono le sue demonstrazioni le quali, dritte ne li occhi de lo 
’ntelletto, innamorano l'anima, liberata da le con[tra]dizioni. O 


LI 


onde in ciascuna scienza ...dimostra: la Retorica è presente con la 
sua dolcezza in tutte le scienze, come scrittura eletta, perspicua e persua- 
siva, la quale è, appunto, come una stella luminosa capace di mostrare 
ogni scienza alla mente e di svelarne il significato, 

2. primo verso: la prima stanza (cfr. ii, 7-9). 

3. questa donna è la Filosofia ecc.: la Filosofia è, dunque, «donna» 
perfetta, dotata di tutte le virtù morali e intellettuali, secondo l’insegna- 
mento di Aristotele (Età., x, 7, 11772, 25-26): « Videtur enim philosophia 
admirabiles delectationes habere, puritate et firmitate»; e Dante viene 
specificando il catalogo di queste virtù che sono la dolcezza, o godimento 
spirituale della verità (e cfr. 111, xiv, 12, dove della Filosofia è detto che ha 
«suavitade de li atti, ché sono tutti li suoi sembianti onesti, dolci e sanza 
soverchio alcuno »), l’onestade, ossia le qualità interiori di alta e composta 
moralità (e cfr. 111, xv, 11: «la moralitade è bellezza de la filosofia »), e l’es- 
sere mirabile di savere, per la sua natura di ‘‘Sapientia’’, e gloriosa di liber- 
tade, perché solo seguendo la retta ragione e i princìpi della filosofia l’ani- 
ma è veramente padrona di sé, mentre l’ignoranza la rende «serva fuori 
d’ogni libertade» (iv, ii, 17). Ma per le personificazioni della Filosofia- 
Sapienza, vedi ora quanto scrive la CORTI, Felicità mentale, pp. 74-8. 

4. sono le sue demonstrazioni ... con[tra]dizioni: nell’interpretazione 
allegorica di Dante gli «occhi» della «donna» sono, appunto, le dimostra- 
zioni razionali delle verità compiute dalla Filosofia, le quali sono rivolte 
agli «occhi» dell’intelletto di chi la coltiva; e, quando esse sono comprese 
dalla mente, inducono l’anima ad innamorarsi della Filosofia stessa, libe- 
randosi di tutti i dubbi e i contrasti e le difficoltà dissipate dalla limpida 
luce del vero. Questa interpretazione, che segue il testo della SD, ripreso 
e argomentato da Busnelli e Vandelli, sembra, anche, la più convincente, 
almeno sinché si accetti l'emendamento finale con[tra]dizioni. Mario Ca- 
sella (Per il testo del Convivio, pp. 31-5) ha però contestato tale soluzione, 
difendendo l’archetipo (da lui ricostruito, in base a f}, così: da le condizioni) 
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dolcissimi e ineffabili sembianti, e rubatori subitani de la mente 
umana, che ne le mostrazioni de li occhi de la Filosofia apparite, 
quando essa con li suoi drudi ragiona! Veramente in voi è la salute, 
per la quale si fa beato chi vi guarda, e salvo da la morte de la igno- 
ranza e da li vizii. Ove si dice: Sed e’ non teme angoscia di sospiri, 


e sostenendo che con la voce condizioni Dante intende indicare «il com- 
plesso delle note individuali, psicologiche e morali, sentimentali ed af- 
fettive, entro le quali la vita dell'anima sta come immersa, sprofondata e 
inviluppata ». Si tratterebbe, insomma, come scrive la Simonelli (Materiali, 
pp. 134-6), di quei «legami» psicologici e affettivi che legano la mente 
alle cose terrene e transitorie, impedendole di volgersi liberamente verso 
il «conoscibile», cioè verso la verità (e cfr. oltre $ 8); ma la studiosa ri- 
costruisce diversamente l’archetipo, sull’accordo di a, c, d, leggendo ne le 
condizioni e propone l’emendamento [d]e le condizioni (confermato al $ 8). 

La Ageno (Per l’edizione del Convivio, pp. 51-2, nota 17) considera ac- 
cettabile la lezione dell’arch. ne le condizioni, purché il complemento si 
faccia dipendere non da liberata, ma da innamorano, e in luogo d’integrare 
con[tra]dizioni si integri ne le [sue] condizioni, riferendo sue a Filosofia. Il 
Pézard (tr. fr., p. 361) accetta, invece, la lezione del Casella e traduce «de 
ses obscures conditions », richiamandosi ai dieci usi della parola condizione 
nella Vita Nuova, ov’è accompagnata dagli epiteti «frale », «debole», «mi- 
sera», «dolorosa», «orribile», «nuova ». L’aggiunta di obscures che dovreb- 
be servire a chiarire il senso è derivata dal sonetto .Spesse fiate (VN, xvi, 
v. 2), ove si legge: «le oscure qualità ch’Amor mi dona». Assai diverse le 
proposte del Nardi (cfr. QuacLio, Appendice, p. 480) che leggerebbe 
«quasi certamente né condizioni né contradizioni, ma dubitazioni» (e cfr. 
oltre $ s: «se elli non teme... lite di dubitazioni, le quali dal principio 
de li sguardi di questa donna multiplicatamente surgono?») e sottolinea 
che nell'uso scolastico dei commenti « dubitationes è sinonimo di quaestio- 
nes, che ricorre ad ogni piè sospinto: Dubitatur utrum ..., quaeritur an». 

rubatori subitani de la mente: nel senso che i limpidi processi razionali 
svolti nelle dimostrazioni (mostrazioni de li occhi) della Filosofia conqui- 
stano e rapiscono immediatamente la mente di chi le intende. 

apparite: arch.: apparve, già corretto da EM (cfr. SIMONELLI, Materia- 
li, p. 136). 

drudi: cfr. prima xiv, 20. 

in voi è la salute... vizii: le dimostrazioni della filosofia recano in- 
fatti salvezza (salute) a chi le intende, perché gli aprono la via al possesso 
della verità, massimo bene per l’uomo, ed all’apprendimento della virtù 
che lo sottrae dalla servitù dei vizi. Per quanto concerne l'espressione morte 
de la ignoranza, si ricordi che, per Dante, come per tutta la tradizione fi- 
losofica alla quale qui implicitamente si richiama, il fine ultimo della vita 
umana consiste nell’esercizio della ragione e nel possesso della verità dal 
quale deriva pure la razionale misura della virtù e la capacità di evitare 
l’‘‘eccesso’’ o il ‘‘difetto’’ in cui consiste il “vizio”. Perciò l’ignoranza è 
veramente la morte dell’intelletto e dell'anima umana, privati del loro na- 
turale scopo, resi inutili a sé stessi ed esclusi dalle beatitudini contempla- 
tive e dall'esercizio delle virtù pratiche: e cfr. Inf., xxvI, 118 sgg.: «Con- 
siderate la vostra semenza: / fatti non foste a viver come bruti, / ma per 
seguir virtute e canoscenza?. 
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qui si vuole intendere se elli non teme labore di studio e lite di 
dubitazioni, le quali dal principio de li sguardi di questa donna 
multiplicatamente surgono, e poi, continuando la sua luce, caggiono, 
quasi come nebulette matutine a la faccia del sole; e rimane libero e 
pieno di certezza lo familiare intelletto, sì come l’aere da li raggi 
meridiani purgato e illustrato. 

Lo terzo verso ancora s'intende per la sposizione litterale infino là 
dove dice: L'anima piange. Qui si vuole bene attendere ad alcuna 
moralitade, la quale in queste parole si può notare: che non dee 
l’uomo, per maggiore amico, dimenticare li servigi ricevuti dal 
minore; ma se pur seguire si conviene l’uno e lasciar l’altro, lo mi- 
gliore è da seguire, con alcuna onesta lamentanza l’altro abbando- 
nando, ne la quale dà cagione, a quello che segue, di più amore. 


5. lite di dubitazioni: che il dubbio sia necessario per la ricerca della 
verità e che da esso si debba sempre passare per giungere alla luce della 
conoscenza dice, appunto, Aristotele, in una celebre pagina della Metaph. 
(11, 1, 9952, 24-34 = t. c. 1): «Necesse est ad quaesitam scientiam nos 
aggredi primum de quibus dubitare primum oportet. Haec autem sunt 
quaecumque de ipsis aliter susceperunt quidam, et si quid praeter hoc est 
praetermissum. Inest autem investigare volentibus prae opere bene du- 
bitare. Posterius enim investigatio priorum est solutio dubitatorum. Sol- 
vere enim non est ignorantis vinculum. Sed mentis dubitatio, hoc de re 
demonstrat: inquantum enim dubitat, intantum similiter ligatis est passus. 
Impossibile enim utrisque procedere ad quod est ante. Propter quod opor- 
tet difficultates speculari omnes prius, et horum causas ». Ma i dubbi che 
sempre sorgono all’inizio di ogni speculazione sono poi dissolti dalla luce 
razionale delle stesse dimostrazioni che rendono il nostro conoscere assolu- 
tamente certo e sicuro. Busnelli e Vandelli ricordano come, del resto, fosse 
costume comune del metodo scolastico scientifico, filosofico e teologico 
muovere proprio dalle ‘““dubitationes”” per procedere poi a risolverle, nel 
corso dell’argomentazione, e a concludere, infine, con l’espressione chiara 
e specifica delle singole ‘‘verità’’ dottrinali. 

quasi come nebulette matutine: cfr. Os., 13, 3: «erunt quasi nubes 
matutina et sicut ros matutinus praeteriens»; ma vedi anche Mon., I, i, 
5: «ut sol estivus qui disiectis nebulis matutinis oriens luculenter irradiat». 

6. per la sposizione litterale: ossia secondo ciò che è stato detto nel 
cap. ix. 

si vuole bene attendere . . . moralitade: si vuole, cioè, interpretare que- 
sto verso della canzone secondo il «terzo senso» di cui si è parlato ini, 5 €, 
dunque, in quel ‘‘senso morale” che Dante intende toccare solo inciden- 
talmente. 

non dee l’uomo ...di più amore: il significato della frase è chiaro: 
trovare un nuovo maggiore e migliore amico non deve indurci a dimenti- 
care i servigi che ci ha reso un amico più antico, ma minore; e ove accada 
di dover seguire il nuovo e lasciare l’altro, non lo si dovrà abbandonare 
senza un onesto e doveroso lamento che chiarisca le ragioni per cui si è 
indotti ad amare di più il nuovo e maggiore amico. E, infatti, nella terza 
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Poi dove dice: De È occhi miei, non vuole altro dire, se non che 7 
forte fu l’ora che la prima demonstrazione di questa donna entrò 
ne li occhi de lo ’ntelletto mio, la quale fu cagione di questo inna- 
moramento propinquissima. E là dove dice: /e mie pari, s'intende 8 
l'anime libere de le misere e vili delettazioni e de li vulgari costumi, 
d’ingegno e di memoria dotate. E dice poi: ancide; e dice poi: son 
morta; che pare contro a quello che detto è di sopra de la salute di 
questa donna. E però è da sapere che qui parla l’una de le parti, e 9 


stanza della canzone, l’anima piangendo riconosce, nel primo pensiero 
amoroso che lo univa a Beatrice ora morta, un «piatoso » che l’aveva conso- 
lata, ma afferma anche la forza irresistibile del suo nuovo amore per la 
«donna gentile» dal quale è ora totalmente dominata. 

Per le fonti di questa riflessione sull’amicizia, si veda soprattutto Ci- 
cerone, De amic., XXI, 77-8: «Si autem aut morum aut studiorum com- 
mutatio quaedam, ut fieri solet, facta erit aut in rei publicae partibus dis- 
sensio intercesserit, ... cavendum erit ne non solum amicitiae depositae, 
sed etiam inimicitiae susceptae videantur. Nihil est enim turpius quam 
cum ceo bellum gerere quocum familiariter vixeris. Ab amicitia Q. Pompei 
meo nomine se removerat, ut scitis, Scipio; propter dissensionem autem 
quae erat in re publica, alienatus est a collega nostro Metello: utrumque 
egit graviter, auctoritate et offensione animi non acerba. Quam ob rem 
primum danda opera est ne qua amicorum discidia fiant; sin tale aliquid 
evenerit, ut exstinctae potius amicitiae, quam oppressae videantur». Ma 
si tratta, in ogni caso, di un richiamo abbastanza generico, perché l’ar- 
gomentazione di Dante, pur fondata sulla dottrina aristotelica e ciceronia- 
na dell’amicizia, ha qui un suo sviluppo autonomo strettamente legato 
alla interpretazione dell’allegoria ed al tema dell’innamoramento per la 
Filosofia che, non a caso, è ‘‘amore di sapienza”. 

7. forte fu l’ora: l’aggettivo è qui usato nel senso di ‘‘faticosa”’, ‘‘diffi- 
cile”’, ‘‘dura’’, per indicare, insieme, la difficoltà dell’apprendimento delle 
verità filosofiche e la loro forza razionale che, come sappiamo, soggioga e 
“‘rapisce’’ la mente. 

la prima demonstrazione . .. propinquissima: Dante sembra alludere 
a quelle prime letture di Boezio e di Cicerone che, come è detto in xii, 
2 sgg., lo iniziarono all’amore ed allo studio della filosofia. 

9. E però è da sapere... chi sale: sembra accettabile l’interpretazione 
del Giuliani (nota 55 a p. 230) ripresa da Busnelli e Vandelli: e, cioè, che 
quando la canzone dice: «le mie pari ancide» (v. 37) e, poi, «son morta» 
(v. 39), parla una delle «parti», ossia l’anima o il pensiero dell’antico 
amore per Beatrice, mentre là dove è detto: «Chi veder vuol la salute, / 
faccia che li occhi d’esta donna miri» (vv. 24-5), parla, invece, l’altra parte 
che è il pensiero speciale del nuovo amore per la «donna gentile ». Queste 
due parti (come si è visto, cap. vii), contendono tra di loro (diversamente liti- 
gano) per il dominio dell’anima e della mente del Poeta; né v’è da meravi- 
gliarsi che il pensiero del vecchio amore ormai in declino (chi discende) 
dice che non si debbano mirare gli occhi così affascinanti e pericolosi della 
Donna Gentile, e il pensiero del nuovo amore in ascesa affermi il contra- 
rio, riponendo la salute dell’anima proprio nella « ’ntemplazione di quegli 
«occhi» nei quali si manifestano le dimostrazioni della filosofia. 


so 
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là parla l’altra; le quali diversamente litigano, secondo che di sopra 
è manifesto. Onde non è maraviglia se là dice ‘‘sì”’, e qui dice ‘‘no”’, 
se bene si guarda chi discende e chi sale. 

Poi nel quarto verso, dove dice: uno spiritel d'amore, s'intende 
uno pensiero che nasce del mio studio. Onde è da sapere che per 
amore, in questa allegoria, sempre s'intende esso studio, lo quale è 
applicazione de l’animo innamorato de la cosa a quella cosa. Poi 
quando dice: tu vedrai Di sì alti miracoli adornezza, annunzia che 
per lei si vedranno li adornamenti de li miracoli: e vero dice, ché 
li adornamenti de le maraviglie è vedere le cagioni di quelle; le 
quali ella dimostra, sì come nel principio de la Metafisica pare 
sentire lo Filosofo, dicendo che, per questi adornamenti vedere, 
cominciaro li uomini ad innamorare di questa donna. E di questo 
vocabulo, cioè ‘‘maraviglia’’, nel seguente trattato più pienamente si 
parlerà. Tutto l’altro che segue poi di questa canzone, sofficiente- 
mente è per l’altra esposizione manifesto. E così, in fine di questo 
secondo trattato, dico e affermo che la donna di cu’ io innamorai 
appresso lo primo amore fu la bellissima e onestissima figlia de lo 


Quanto allo stato del testo, è da notare che se là dice ‘‘sì”’, e qui dice ‘‘no”' 
è congettura del Cod. Barb. Lat. 4086 sull’arch. se la dicesse e qui dicono, 
passata alle stampe col Biscioni fin dal 1723, p. 104 (SIMONELLI, Materiali, 
p. 136). 

rr. adornezza: l’arch. reca adornezze, che il Biscioni emendò richia- 
mandosi ai versi della canzone (cfr. SIMONELLI, Materiali, p. 137). 

nel principio . . . Filosofo: cfr. Metaph., 1, 2, 982b, 12-15: «Nam propter 
admirari homines nunc et primum incoeperunt philosophari: a principio 
quidem pauciora dubitabilium mirantes, deinde paulatim procedentes, et 
de maioribus dubitantes . . .». Anche inquesto caso si tratta di un ‘‘topos’’ 
scolastico ormai comune, ampiamente svolto e chiosato dai commenta- 
tori e, in particolare, da Alberto Magno (Metaph., I, tr. 1, 10; e cfr. anche 
tr. 2, capp. 6 e 10) e da Tommaso d'Aquino (Exp. Metaph., 1, lect. iii, 
54-55), le cui citazioni non sono però necessarie per chiarire un concetto 
così evidente. Ma si veda anche quanto scrive il BoypE, Dante Philomythes 
and Philosopher, cit., pp. 49-51. 

nel seguente trattato: cfr. 11, vi, 12; vii, 16-17 e xiv, 14, ove peraltro 
si parla delle «meraviglie» o «miracoli» propri della «donna gentile », 

12. per l’altra esposizione: che è l’esposizione letterale. 

la bellissima e onestissima . . . de lo universo: cfr. xii, 9: «figlia di Dio, 
regina di tutto, nobilissima e bellissima Filosofia». Come nota il Nardi 
(Saggi e note, cit., p. 39; ma vedi anche Saggi, p. 266; Dante e la cultura 
medievale, pp. 203 sgg.), la fonte di questo concetto sembra derivare da 
un celebre passo aristotelico (Metaph., 1, 2, 982b, 28-983a, 11) ove si leg- 
ge: «Propter quod et iuste non humana eius putetur possessio. Multipli- 
citer enim hominum natura serva est. Quare secundum Simonidem, solus 
quidem Deus hunc habet honorem. Virum vero non dignum quaerere 
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imperadore de lo universo, a la quale Pittagora pose nome Filosofia. 
E qui si termina lo secondo trattato, [che è ordinato a sponere la 
canzone] che per prima vivanda è messa innanzi. 


quae secundum se est scientiam . .. Nec ea aliam honorabiliorem oportet 
existimare. Nam maxime divina, et maxime honoranda. Talis autem du- 
pliciter utique erit solum. Quam enim maxime Deus habet, dea scientia- 
rum est: et utique si qua sit divinorum. Sola autem ista, ambo haec sortita 
est. Deus autem videtur causa omnibus esse, et principium quoddam: 
et talem aut solus, aut maxime Deus habet. Necessariores quidem igitur 
omnes ipsa, dignior vero nulla ». E si veda, in particolare, il commento di 
Alberto Magno (Metaph., i, tr. 2, 9) che sembra assai vicino allo ‘‘spirito’’ 
dell’immagine dantesca: «Per eadem etiam quae dicta sunt, probatur 
hanc ipsam scientiam honorabilissimam esse ...; haec autem est quae 
maxime est divina. Nec dubium est sapientiam esse virtutem maxime di- 
vinam ei qui advertit secundum eam et eius actum esse felicitatem con- 
templativam. Sapientia igitur sola est honorabilissima, eo quod sola maxi- 
me divina est dupliciter. Illa enim de numero scientiarum maxime divina 
est, quam maxime habet deus; deus autem ...hanc habet solus simplici- 
ter... Deus enim omnibus videtur esse aliqua causarum et quoddam entis 
universi principium. Per hoc autem idem principium quod ipse est, ha- 
bere scientiam entis aut solius dei est aut maxime suum est .. .». Ma, certo, 
su una tale concezione della Filosofia come Sapienza divina, può avere di- 
rettamente influito quel passo dei Proverbi (8, 27-30) che Dante citerà in 
It, xv, 16: «Quando praeparabat caelos, aderam: quando certa lege et 
gyro vallabat abyssos; quando aethera firmabat sursum, et librabat fontes 
aquarum;j quando circumdabat mari terminum suum et legem ponebat 
aquis ne transirent fines suos; quando appendebat fundamenta terrae, 
cum eo eram cuncta componens et delectabar per singulos dies». 

Pittagora pose nome Filosofia: secondo il Toynbee (Studies and Re- 
searches, pp. 89-90 = Ricerche e note, 1, pp. 5-6) e il Nardi (Saggi e note, 
cit., p. 39) l’accenno all’origine pitagorica del nome di «Filosofia» deri- 
verebbe da Agostino (De civ. Dei, viti, 2; XVII, 37 e 25) che l'avrebbe però 
tratto (osserva il Nardi) da Cicerone (Tusc. disp., v, iii, 8), il quale, a sua 
volta, lo derivò da Eraclide Pontico. Da Agostino derivano, certo, analoghe 
citazioni in Vincenzo di Beauvais, in Giovanni di Salisbury e in Walter 
Burley (De vita et moribus philosophorum). Indubbiamente, si trattava di 
una notizia ormai comunemente divulgata che anche l’Exp. tomista alla 
Metaph. (1, lect. iii, 56) espone ampiamente: «Cum enim antiqui studio 
sapientiae insistentes sophistae, idest sapientes vocarentur, Pythagoras in- 
terrogatus quid se esse profitetur, noluit se sapientem nu ninare, sicut sui 
antecessores, quia hoc praesumptuosum videbatur esse; sed vocabit se 
philosophum, idest amatorem sapientiae. Et exinde nomen sapientis im- 
mutatum est in nomen philosophi, et nomen sapientiae in nomen philoso- 
phiae ». 

[che è ordinato a sponere la canzone]...innanzi: lacuna nell’arch. (so- 
lo c, nel tentativo di dare un senso, legge messo innanzi in luogo di messa 
innanzi; e tale emendamento, passato nelle stampe, è rimasto sino all’ed. 
della SD che, invece, ha integrato come sopra si legge). Busnelli e Van- 
delli osservano che l’accenno alla canzone è reso necessario, oltre che dal 
contenuto, proprio dalla forma femminile messa; e che, del resto, Dante 
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chiama sempre «vivande» le canzoni, mentre i trattati (che vogliono fa- 
cilitarne la comprensione) sono detti «il pane», per mezzo del quale esse 


saranno veramente gustate. Anche la Simonelli (Materiali, p. 107) ritiene 
necessario il supplemento. 


TRATTATO TERZO 


[CANZONE] 


Metro: ABBC ABBC CDEeDFDFGG (la 5* strofa funge da con- 
gedo), unione della fronte, o propriamente piedi, della prima can- 
zone della Vita Nuova (di cui condivide ben 17 delle 24 rime) con 
uno sviluppo o integrazione, avanti la ‘‘combinatio’’ finale, del mo- 
dulo CDEED+FF della sirima della canzone precedente (e delle 
canzoni ad essa accostate): integrazione di cui la sirima della terza 
canzone della Vita Nuova fornisce un primo abbozzo (CDEE€D + 
E+FF), e quella della terza canzone qui commentata un’impor- 
tante prosecuzione (delle 34 rime della presente, 22 sono delle tre 
canzoni della Vita Nuova; della canzone precedente condivide solo 
le 11 rime già comuni con quelle, ma nelle sedi BC della 1* strofa 
la contiguità -ente / -ia della sua 2* strofa). La canzone è citata in 
VE, 11, vi, 6 come esempio di «gradus constructionis excellentissi- 
mus» (ossia 5 «sapidus et venustus etiam et excelsus»); potrebb’esser- 
lo anche per l'ammissione di un unico settenario (ovviamente nella 
sirima indivisa: cfr. ivi, II, xii, 4), e per l’ampia eccedenza «in sil- 
labis et carminibus» della sirima sulla fronte (cfr. ivi, II, xi, 3 e 8). 
A ciascun piede corrisponde in tutta la canzone un periodo com- 
piuto; nella sirima la distribuzione sintattica obbedisce alle seguenti 
variazioni di due schemi fondamentali (5+5 e 6+4): strofa 12: 
vv. 9-13, 14-18 (5+5); strofa 2*: vv. 9-11, 12-14, 15-18 (3+3+4); 
strofa 3*: vv. Q-I1, 12-14, 15-18 (3+3+4); strofa 43: vv. 9-13, 14-15, 
16-18 ($S+3+2); strofa s*: vv. 9-11, 12-14, 15-18 (3+3+-4). Rispetto 
ai fenomeni d’assonanza (tonica) e consonanza (la prima in partico- 
lare tra le rime A e G nelle strofe 1°, 2°, 4*, 5°, più consonanza nella 
2*, più B nella 5*, e nelle sedi DEF della 1°, 2° e 5*, con serie di 
‘ vv., tra diesi e distico finale, con uguale tonica; la seconda parti- 
colarmente insistita in r - ABEG - nella 2° strofa, oltre quella -ace / 
-uce doppiata dall’assonanza -ute / -uce), sono più rilevanti quelli 
fuori rima e dalla rima all’interno del verso, che saranno indicati 
via via. 


Amor che ne la mente mi ragiona 


1. Amor: «ab Iove principium», ossia dalla causa finale stessa (nonché og- 
getto) della canzone, in questo che è il suo «proemio» (e che, 111, i, 4, con 
l'affermazione che l'eccellenza del ‘parlar d'amore” consiste nella lode 
della persona amata, conferma la poetica dello astil novo», ossia di VN, 
xvi, 6, dell’identificazione dell'amore col canto, delle ragioni della poesia 
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con la poesia stessa): inizio caratteristico di altre, tutte posteriori, canzoni 
dantesche (Rime, xc, CII, CxvI), ma come termine d’invocazione (Amor 
non vocativo è solo nell'incipit del «trattato » Amore e ’/ cor gentil sono una 
cosa [VN, xx, 3]: è Cino, dei prossimi, a riprendere la formula, ma ancora 
în trattazioni minori o occasionali, «a Amor che vien per le più dolci porte», 
«Amor che viene armato a doppio dardo », l’imitazione più illustre e coeren- 
te restando quella di Petrarca, CxL, «Amor, che nel penser mio vive e 
regna / e "l suo seggio maggior nel mio cor tene»; precedente altrettanto 
illustre quello di Pier delle Vigne, « Amore, in cui disio ed ho speranza», 
mentre Dante in VE cita due volte, 1, xii, 2 e II, v, 4, l’isoritmico e in 
parte assonante e consonante «Amor, che lungiamente m’hai menato» di 
Guido delle Colonne in canzone tutta d’endecasillabi). Il nome trova si- 
gnificativa eco in fine della strofa, in un verso che è quasi una riproduzione 
speculare del primo. 

ne la mente mi ragiona: il nesso Amor che ne la mente è già del sonetto 
Era venuta, 5 (VN, xxxIv, 9), riferito alla presenza in essa di Beatrice; 
di voi ragiona è proprio dell'unico «spirto vivo» del sonetto Spesse fiate, 
8 (ivi, xVI, 8), della cui fronte la canzone condivide le rime AB; ‘variante’ 
del verso è quello di Cavalcanti, Gli occhi di quella, 12, «quando la mente 
di lei mi ragiona» (con eco in «Dunque d’amar perché meco ragiona?» 
di Quando di morte, 21), che già autorizza l’interpretazione di III, ii, 9 del 
‘‘ragionare’’ come «unimento » spirituale (cfr. iii, 1) «de la mia anima con 
questa gentil donna», e in ultima analisi (cfr. iii, 14) come ‘‘pensiero’’ 
d’amore (per cui Amore soggetto e ‘‘ordinatore’’ dei pensieri fa di questo 
attacco una risposta a quello del sonetto Tutti li miei penser parlan d’ Amore, 
con quel che segue, VN, xt11, 8). È quanto avevano già ‘‘detto’’ i vv. 5-6 
(VN, x1x, 5) di Donne ch’avete («pensando . . . Amor... misi fa sentire» — 
e asì dolce» lo ritroveremo qui al v. 5) e quanto è implicito nel rapporto 
tra «*ntendendo» e «il ragionar ch'è nel mio core» dell’incipit della prima 
canzone, a cui si rinvia a proposito del ‘‘ragionar d'amore”; ma il richiamo 
fondamentale, per gli echi che se ne propagano oltre questo primo verso, 
è al verso «e ragiona d’amor sì dolcemente » (3) del sonetto Gentil pensero 
(VN, xxxviIII, 8), della cui fronte questa fronte opera una sorta di ricono- 
scimento (cfr. DE ROBERTIS, Il libro della Vita Nuova, pp. 274-6), e che 
è il nucleo generativo di queste prime due canzoni. Per ne /a mente vale 
quanto detto (probabilmente suggerito di qui) per nel mio core della canzo- 
ne precedente (e cfr. comunque I11, ii, 16, IV, xv, 11), anche se la ‘‘situa- 
zione” in essa d'Amore è probabilmente ancora suggestione antica di Ca- 
valcanti, del sonetto a lui Vedeste, al mio parere, 6, «e ten ragion nel 
cassar de la mente», Il verso fu imitato da Dino Frescobaldi, Un’alta stella, 
12, «Amor che ne la mente mi favella », ma con più significativa intenzione 
da Cino in Dante, quando per caso (Rime, cx), 4, «di quel piacer che dentro 
si ragiona », proprio in tema di ‘‘trasformazione’’ d’una in altra «persona »; 
e torna a riecheggiare in Purg., XXVII, 42 per «il nome / che ne la mente 
sempre mi rampolla » anche dopo la sua intonazione per voce di Casella, 
in una sorta di prolungata riimmersione nella sua ‘‘armonia’’, nel canto Il 
(v. 112: ma sono comuni le rime -ona, con l’altra parola-rima suona, e -ente, 
con si dolcemente come in Voi che 'ntendendo, 18, e mente in evidenza al 
V. 117, l’epizeusi dolcemente-dolcezza, e un rinnovato ‘‘disviamento’’ del- 
l’intelletto, vv. 108 e 114; e cfr. un’ulteriore eco in Purg., vIII, 13-5, e 16, 
anche per quel « fece me a me uscir di mente», e ancora Purg., XXXI, 98-9). 
Se il conforto della ‘‘delectatio’’ intellettuale non è sufficiente a «spogliarsi 
lo scoglio », la citazione di questo ‘‘dettato d’Amore’”' prelude a quella, nel 
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de la mia donna disiosamente, 
move cose di lei meco sovente, 
che lo ’ntelletto sovr’esse disvia. 


canto xxIv, del testo primo, Donne ch’avete, in cui esso si affermò e co- 
stituì come ‘‘spiramento’’ per sempre (e «spiramento d'Amore» è appunto 
in VN, xxxvI, 3). Ma sulla stessa misura e sullo stesso registro (accenti 
di 2*, 6* e 108, assonanza in tonica di 2° e 10* sillaba) sembra intonata 
la voce che sostiene Dante nell'ultima prova prima d’affacciarsi al luogo 
dov’«è l’uom felice»: « Guidavaci una voce che cantava . . .». 

2. disiosamente: «a dare ad intendere la sua continuanza e lo suo fer- 
vore» (III, iii, 12) è l'eccezionale rilievo dantesco dell’effetto (ben sottolinea- 
to da BarBI-PERNICONE) di questo avverbio e di questo verso in cui l’in- 
cipit si distende: grazie anche alla prolungata allitterazione in d, e all’esa- 
sillabo finale, la cui commistione a vocaboli pexa «facit armoniam compa- 
ginis» conforme a VE, 11, vii, 6 (riecheggia ‘‘riccamente”’’ il dolorosamente 
di Cavalcanti, ancora Gli occhi di quella, 27, «de l’angoscia[to] dolorosamen- 
te», e Noi siàn le triste penne, 3 — Dante, Spesse fiate cit., 5, ha un subitana- 
mente). Ma all’armonia concorre la quasi-rima ragiona-donna, iscritta nella 
più ampia assonanza Amtor-ragiona-donna-move-cose dei vv. 1-3. 

3. move: lo stesso verbo di Voi che ’ntendendo, 1: più che nel senso del 
latino ‘‘agit'’ o ‘‘agitat”’, in quello di ‘“inducit’’: ‘“dice”” insomma (e cfr. v. 
18), il ‘‘dire’’ essendo ‘‘movimento’’ di Amore «dittatore ». 

cose: con valore indefinito (lat. ‘‘talia”’) come ai vv. 33, 55, innesca come 
lì la consecutiva. Così in Cavalcanti, Veggio negli occhi, 5, e in relazione a 
un’inintelligibilità (« Cosa m’aven ... / ch'i’ no la posso a lo ’ntelletto di- 
re»). 

meco: in me, ma anche a me (come in Donne ch’avete, 2 [VN, x1x, 4], 
e cfr. la nota relativa). Tutto il nesso di /eî meco sovente si ricostruisce sui 
vv. 1-2 di Gentil pensero (dove dimorar dà appunto il senso di un “ragionare 
insieme’’ oltre che di un ‘ragionare in’). 

4. lo ’ntelletto: la mente stessa, giusta IMI, ii, 15-6 e IV, xv, IT già cit. 

sovr'esse: in esse (come si dice ‘‘soffermarsi su’’). È diffusa trivializ- 
zazione (non triviale) la lezione sovra sé (intendendo disvia come ‘‘exces- 
sus”, fors’anche su suggestione di O/tre la spera [VN, xLI], 10 sgg.). 

disvia: nella forma neutra per la pronominale anche in tI1, viii, 14, € 
nella canzone Poscia ch’ Amor (Rime, xXx), 60 (e così in Purg., XVI, 
82, Par., vi, 116; ma cfr. Percivalle Doria, Come lo giorno, 20, «. . . le bel- 
lezze ond’eo disvio», e Guittone, Vergogna ho, lasso, 95, nel senso proprio 
d’uscir di via): si smarrisce, come traduce Dante stesso in II, ili, 13; 
ossia non arriva a intenderle. È la prima delle «ineffabilitadi » (111, iii, 14), 
vulgo compendiate nella frase (nella versione di Guittone, Lettere, xx, 108, 
ed. Meriano) «Non porea cor pensare né lingua dire» (ma la si rilegga nel 
Notaro, Madonna, dir vo voglio, in un contesto, vv. 17-23, che sembra 
aver fornito la traccia per questo «proemio»: «Lo meo ’namoramento / 
non pò parire in detto, / ma sì com'eo lo sento / cor no lo penseria né diria 
lingua; / e zo ch'eo dico è nente / inver’ ch’eo son distretto / tanto corale- 
mente »), e che troveranno la loro speciale celebrazione in Par., xx111, 35- 
69. La seconda, su cui verte in particolare il «proemio » di Donne ch’avete, 
nonché quello del Paradiso, è ‘‘narrata’’ (iii, 14) ai vv. 5-8. 


18 
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Lo suo parlar sì dolcemente sona, 

che l’anima ch’ascolta e che lo sente 

dice: «Oh me lassal ch’io non son possente 
di dir quel ch'odo de la donna mia!» 

E certo e’ mi convien lasciare in pria, 


5. Nel verso confluisce e si ‘‘converte’’ la dolcezza di «Amor sì dolce 
mi si fa sentire» di Donne ch’avete, 6, di «e ragiona d’amor sì dolcemente» 
di Gentil pensero, 3, e di «di cui parlava me sì dolcemente» di Voi che 
*ntendendo, 18: che spiega, a distanza d’anni, «la dolcezza ancor [!] dentro 
mi suona» di Purg., 11, 114. Un’analoga opposta sensazione (per cui vedi 
il «proemio » della terza canzone), «sì parla sottile», in Oltre la spera, 10, 
provoca un’identica ‘‘ineffabilità’’. 

6. l'anima (in assonanza, parallela a quella dei vv. 1-3, con parlar del 
v. precedente e con /assa del v. sg.; ma quella dei vv. 1-3 si prolunga qui 
in ascolta, e in odo del v. 8): la protagonista della prima canzone, ormai 
vinta da «di sì alti miracoli adornezza», nonché l’interlocutrice di Gentil 
pensero: qui impersonante così la «mente» del v. 1 come l’«intelletto » dei 
Vv. 4, 11, 16, a norma della citata interpretazione di 111, ii, 15-6 e Iv, xv, 11. 

ch’ascolta e che lo sente: «‘‘ascoltare’’, quanto a le parole, e ‘‘sentire’’, 
quanto a la dolcezza del suono» (111, iii, 15, in perfetta parafrasi del v. 
precedente). 

7. Oh me lassa!: espressione di rammarico, apre analoga ‘‘sermocinatio’’ 
a quella di Voi che ’ntendendo, 31-2. 

non son possente: non sono capace, non posso (ma possente riecheggia 
Gentil pensero, 7). BARBI-PERNICONE citano l’«io non son possente / di 
sapere allegar verace prova» di Lapo Gianni, Questa rosa novella, 8-9 (i 
vv. precedenti 1«S’i’ fosse sofficiente / di raccontar sua maraviglia nova, / 
diria come Natura l’ha ’dornata » richiamano il v. 50 di Voi che 'ntendendo). 
Una simile dichiarazione d’‘“impotentia fandi'’ è raccomandata da Andrea 
Cappellano (ed. Battaglia, p. 42) come preambolo del discorso del «ple- 
beius» alla «nobilis», con accenno anche alla necessità della ‘‘volontà’’ di 
«extra suae naturae semitam divertendo vagari, et maiora petere quam 
sit narrare sufficiens »; e contrassegna il ‘‘proemio’’ della canzone di Guit- 
tone Ahi Deo, che dolorosa. E cfr. il Notaro cit. al v. 4. 

8. dir: esprimere, ridire con le mie parole. 

de la donna mia: con ripresa speculare, anche qui, di de la mia donna 
del v. 2. 

9. E certo: tira nei vv. 9-13 le conseguenze pratiche (e ciò spiega lo svi- 
luppo «prosaico » rilevato da FosTER-BoyDE, peraltro sollevato dall’‘‘ordo 
artificialis’’) della duplice condizione d'’ineffabilità enunciata nei vv. 1-4 
e 5-8. Il ‘‘volere’”’ (v. 10) può vincere il ‘‘non potere” (v. 7 — cfr. Zo sento 
si d’ Amor [Rime, xci]), 12) a patto di una drastica riduzione della materia. 
«E ciò resulta in grande loda di costei» (111, iv, 3). 

e’ mi convien: son costretto a (cfr. VIN, xxxI, 8, v. 6). 

lasciare: omettere, non «trattare». Il Cappellano cit. al v. 7: «sub si- 
lentio praeterire ». 

in pria: in primo luogo: in corrispondenza alla prima «incffabilitade » 
(vv. 1-4). Cfr. 111, iv, 1 (e 3). 
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s'io vo’ trattar di quel ch’odo di lei, 

ciò che lo mio intelletto non comprende; 
e di quel che s'intende 

gran parte, perché dirlo non savrei. 
Però, se le mie rime avran difetto 
ch’entreran ne la loda di costei, 

di ciò si biasmi il debole intelletto 


ro. trattar: termine tecnico (cfr. Donne ch’avete, 11, e la nota relativa, 
VN, x1x, 6), per «dire» del v. 8, ma “in rima” (cfr. v. 14), ossia in un di- 
scorso rettoricamente ‘‘ordinato’’ (cfr. 111, iv, 3-4), in una ‘‘“dimostrazione’’. 
Molto diffusa peraltro la variante cantar/contar (probabile trivializzazione). 

di quel ch'odo di lei: parafrasa il v. 8. 

11. ciò ecc.: oggetto di lasciare del v. 9. Il verso, che interpreta il v. 4, 
ripete la (o è ripreso nella) frase «che lo mio intelletto no lo puote com- 
prendere » di VN, XLI, 6. 

12. e di quel che s’intende: prolettico, con conseguente chiasmo dei vv. 
12-3 rispetto al v. 11. S'intende vale: è (da me) inteso; è intelligibile. La 
distinzione è analoga a quella delle terzine del sonetto Oltre la spera (VN, 
XLI, 12-3), e riprende quella (compresi alcuni termini, qui in corsivo) della 
strofa-congedo della canzone La gioia e l’alegranza di Chiaro Davanzati, 
vv. 65-72: «Assai aggio lasciato | di quel ch'i’ non ho detto . . . / In parte l’ho 
narrato, / ch'io non son sì assenato / che mi fosse concetto». 

13. gran parte: secondo oggetto di lasciare del v. 9. 

dirlo: dovendolo «lasciare », non occorre il termine tecnico del v. 10. 

non savrei: corrisponde a non son possente del v. 7 (tant'è che parte 
della tradizione estravagante ha mon potrei), e quindi alla seconda «inef- 
fabilitade ». Per «l’arcaico v» cfr. Rime, xL, 1. 

14. Però: si riferisce a quest’ultima ‘‘ineffabilità’”: perciò. In identica 
posizione nella strofa 4° (v. 68). 

le mie rime: ossia il mio ‘‘dire in rima”’, la mia canzone. 

avran difetto: saranno difettose, inferiori al loro compito, che è d’«en- 
trare ne la loda di costei» (col che si definisce argomento e «stile» della 
canzone). Non colpa loro (cfr. vv. 16-8), ma dell’altezza del tema e del- 
l’inferiorità del nostro linguaggio rispetto al dettato d'Amore. 

15. ch’entreran: in apparenza relativa specificativa di «le mie rime» (e 
cfr. 111, iv, 4, «le mie parole che a trattare di costei sono ordinate »); ma il 
fatto che il testo ParoDI-PELLEGRINI, come quello BUSNELLI-VANDELLI, 
non rechi virgola dopo il v. 14 (ma virgola introduce la SIMONELLI), induce 
all’interpretazione: ‘a entrare’ ecc., ‘‘nella lode, che intraprendono” (on- 
de il futuro) ecc. Del resto il «difetto» può significare semplicemente un 
parlare avventato, temerario, per dirla ancora col Cappellano (loc. cit.), 
«aliquid improvide vel minus sapienter proferre». Per entrare in cfr. il 
costrutto ancora attuale ‘‘entrare in discorso’. 

16. di ciò: di tale difetto. 

si biasmi: s’incolpi; la colpa è di. Per la forma sincopata cfr. VN, vi, 
8, v. 6. 

il debole intelletto: «la debilitade de lo ’ntelletto» (11, iv, 4). Si ri- 
ferisce di nuovo alla prima ‘ineffabilità”’. 
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e ’l parlar nostro, che non ha valore 

di ritrar tutto ciò che dice Amore. 
Non vede il sol, che tutto ’1 mondo gira, 

cosa tanto gentil, quanto in quell'ora 


17. *1 parlar nostro: la stessa espressione (per un'analoga inferiorità), e 
in identica posizione, in Par., xxxHI, 56. 

che ecc.: la relativa corrisponde esattamente (chiasticamente) all’attri- 
buto debole detto dell’intelletto; ed è infatti tradotta analogamente in 111, 
iv, 4, «la cortezza del nostro parlare ». 

non ha valore: non ha la forza, la facoltà (per la frase cfr. Donna pietosa, 


26 [VN, xxt11, 20]). Terza dichiarazione d’impotenza, dopo quelle dei 


vv. 7 e 13 (l’insistenza è in funzione di riaffermazione dell’altezza del 
tema). 

18. ritrar: letteralmente: ‘‘descrivere’’, ossia riprodurre, sotto dettato di 
Amore (e cfr. Rime, LXV, 3). 

tutto ciò che dice Amore: la ripresa (e parafrasi) dell’inizio è essa stessa 
espressione d’‘‘ineffabilità’’ (FostER-BovDeE), del ‘‘ragionar d'amore” non 
potendosi dire se non che è ‘ragionare di Amore”. Cfr. del resto Donne 
ch’'avete, 43-4 (VN, x1x, 11): «Dice di lei Amor: ‘Cosa mortale / come 
esser pò sì adorna e sì pura?” ». 

19. Non vede ecc.: la celebrazione comincia con un’ulteriore negazione 
(di comparabiltà). La perentorietà della ‘‘dimostrazione’’ è affidata, in 
questa come all’inizio delle due strofe seguenti, alla prolessi. 

che tutto ’1 mondo gira: non semplice specificazione di so/ (o della 
«terra» com'è nel Tesoretto, 6-7, tuttavia spazio di una ricerca impossi- 
bile), ma con sfumatura concessiva: in tutto il suo giro intorno al globo 
terracqueo (come precisa III, v, 3, dove girare è appunto al passivo). 
L’iperbole, che ha precedenti provenzali (Pons de Capdoill «quan lo sols 
raja»; e cfr. Arnaut Daniel, Anc ieu non l’aic, 17-21: «q'en tant a randa / 
cum mars terra garanda / no a tant gen / presen / cum la chausida . . . 2), 
è particolarmente cara a Monte Andrea, nella lode di madonna (Gentil 
mia donna, 3-4: «La corona di quanto del mond'ò [leggi è?] il giro /si 
faria voi...») come nell’esaltazione delle proprie pene (Aimè /asso, per- 
ché, 89-90, in principio di strofa: «Aimè lasso, quanto gira il sole, / com’io 
nonn-è dolorosa figura»; e cfr. «vada in perfondo quanto il mondo gira» 
di Si come ciascun om, 10), torna in questa seconda applicazione in Rustico 
di Filippo, Amor, poiché del mio mal, 7-8 («che tanto quanto guarda o 
gira il sole, / più doglioso di me merzé non chera »), e arriva a Petrarca, 
XXIX, 57-8 («Quanto il sol gira, Amor più caro pegno, / donna, di voi non 
àve»). Dante la impiega come “punto di vista’”’ dall’alto (col che la strofa 
già si pone come parallela alla corrispondente di Donne ch’avete; e cfr. 
qui il v. 23), forse per suggestione biblica («Sol illuminans per omnia re- 
spexit », Eccli., 42, 16; e cfr. Itt, vi, 1, «di tutte le cose che 1 sole allumi- 
na »), donde forse anche l’uso transitivo di gira, sul modello del circuit 
scritturale (cfr. in particolare Eccliî., 24, 8, «Gyrum caeli circuivi sola», 
dove il soggetto è la Sapienza!). 

20. cosa: creatura, come in Donne ch’avete, 43 (VN, xtx, 11), ma in 
funzione universalizzante (‘nulla più gentile di lei”: cfr. 111, vi, 1, «co- 
mincio a commendare questa donna per comparazione a l’altre cose »). 

gentil: nobile, ovviamente, ossia perfetta (e cfr. 111, vi, 6, 8). 
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che luce ne la parte ove dimora 
la donna, di cui dire Amor mi face. 
Ogni Intelletto di là su la mira, 


20-2. quanto ...la donna: l’articolata perifrasi spazio-temporale (per 
dire ‘‘come quando vede la donna”’, o semplicemente ‘‘come la donna” — 
il modello del segmento spaziale sembra comunque Guittone di Si mi 
destinge forte, 43, «in quella parte ov’è sua dimoranza », ed era già applicato 
del resto in VN, 1x, 1), mettendo a contributo la duplice funzione del sole, 
d’illuminare il mondo e di scandire il tempo, toglie ogni valore ornamen- 
tale alla specificazione del v. 19, riconnettendola all'oggetto della compa- 
razione e collocando questo nella prospettiva della vicenda universale (e 
così distanziandolo: si noti che la pronuncia di donna avviene sul filo delle 
assonanze sol-mondo-cosa-ora-dimora ... Amor: nel 2° piede la nota do- 
minante è la e). Allo stesso modo, nel principio del 11 capitolo della Vita 
Nuova, i cieli e loro agirazioni» presiedono all'apparizione della « genti- 
lissima ». Petrarca farà tesoro di questi riferimenti per le apparizioni di 
Laura: fino all’identificazione dell'oggetto con la fonte stessa della luce 
(cfr. xviti, 1-2: «Quand’io son tutto vòlto in quella parte / ove ’l bel viso 
di madonna luce », che è la più luminosa ‘‘interpretazione’’ dei versi dan- 
teschi). Ma il complemento di luogo indica spesso l’oggetto amato (sin 
dal Notaro, Poi no mi val merzé, 32, «altra parte ho mia ’ntendanza ; e cfr. 
Megliore degli Abati, Si come il buono arciere, 10, «mostro in tale loco 
benvoglienza», Guittone, canzone Ahi, bona donna, 26, «non pò l'omo 
aver gioia né gioco / de loco altro che quello / ch’al cor piace ed abella », 
Mante stagione veggio, 34, «là ve amo 1). 

21. luce: splende, più propriamente ‘manda luce” (cfr. Oltre la spera, 7 
[VN, xLI, 11)). E cfr. la citazione petrarchesca precedente. 

dimora: cfr. Donna pietosa, 31 (VIN, xxu1, 21), in identica clausola. 

22. di cui dire Amor mi face: con richiamo (posticipato al 4° verso: 
FosteR-BoyDEe) al v. 18. La nozione del ridire «ciò che dice Amore» è 
integrata, oltre i termini del aproemio», con quella del dire per volontà 
d'Amore: dire ciò che dice Amore è fare la volontà d'Amore, Amore ‘che 
ragiona ne la mente” è Amore ‘che lo fa parlare”. Per face cfr. la canzone 
precedente, v. 23. 

23. Ogni Intelletto di là su: tutti gli angeli («intelligenze ») del cielo (di 
là su specifica Intelletto, non la mira): cfr. 111, vi, 4, «le Intelligenze del 
cielo », «ciascuno Intelletto di sopra». 

la mira: si riproduce qui la ‘‘situazione’’ della 2* strofa di Donne ch’avete, 
in particolare vv. 16-8: la lode della donna «interamente e comunemente » 
(111, v, 1), ossia «non avendo rispetto ad altra cosa» (111, vi, 4), a specifi» 
cazioni come «anima» o «corpo», «speziale » argomento rispettivamente 
della 3° e della 4* strofa (I11, v, 1-2), è per così dire affidata alla conoscenza 
celeste, ovvero della « forma generale » o «essemplo » (III, vi, 5). Giustamen- 
te rileva il Pernicone (in ED, 1, p. 218) che Dante segna qui (e nel suo 
commento) la distribuzione già indicata per Donne ch'avete in VN, xix, 
17-8 (tanto più che probabilmente il testo della canzone condiziona la 
chiosa della Vita Nuova: cfr. VIN, x1x, 20, p. 131 di Opp. min., 1/1). Solo 
che ciò «che di lei si comprende in cielo» (ivi, 17) si limita ai vv. 23 € 27, 
nei restanti trattandosi già di ciò «che di lei si comprende in terra» e 
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e quella gente che qui s'innamora 

ne’ lor pensieri la truovano ancora 
quando Amor fa sentir de la sua pace. 
Suo esser tanto a Quei che lel dà piace, 
che ’nfonde sempre in lei la sua vertute, 
oltre ’l dimando di nostra natura. 


anticipandosi la distinzione di anima e corpo (e sia pure per il riflesso in 
questo della grazia infusa in quella). 

mira: guarda, contempla (con sfumatura relativa all’etimo di ‘mira- 
bile’: e cfr. Donne ch'avete, 17). 

24. quella gente: coloro (come al v. 34). 

qui: quaggiù (111, vi, 4), sulla terra, appunto. 

s'innamora: ama, concepisce amore. 

25. ne’ lor pensieri la truovano: ossia, «quando» ecc. (nei rari momenti 
di appagamento: cfr. v. 26), nella mente dell’‘‘innamorato’’ è non questa 
o quella donna, ma lei, la «forma generale» o «essemplo», che la donna 
qui cantata e che sola può dare appagamento rappresenta; come dire che 
la pienezza dell'amore, amare veramente, è salire dall’oggetto «individuato 
e essemplato » (111, vi, 6) alla contemplazione della sua essenza. Che si- 
gnifica anche che l’unica possibilità di conoscenza di lei in terra è quella 
mentale, trascendente l'occasione specifica d'amore. E si capisce quanto 
ciò faccia giuoco all’interpretazione allegorica. Truovano plurale riferito a 
soggetto collettivo. 

ancora: anche (riferito a «quella gente», avvicinata così alle intelligenze 
celesti): anch'essa. Una relazione ancora-quando, come propongono FosTER- 
BovDE, è possibile solo se s'intenda ancora come ‘allora’ (la tradizione non 
offre tale variante). 

26. Amor: in fine del 2° come del 1° piede della strofa. 

de la sua pace: alcunché de ecc. (il valore del partitivo è sottolineato da 
FosTER-BovDE, la pienezza « de la sua pace » non essendo « qui » attingibile). 
Pace è qui il contrario di ‘‘guerra’’, appagamento (spirituale), beatitudine. 
È la promessa (degli occhi di madonna) di E° m'incresce di me (Rime, 
LXVII), 14, 15, e la certezza di Amor, che movi (Rime, xc), 60. 

27. Suo esser: l’essere che Dio stesso («Quei») le dà (e cfr. itt, vi, 10), 
ossia (ivi) la sua «perfezione »; l’essere, e l'essere qual è. 

lel (liele 111, xiii, 9): glielo (cfr. Voi che *ntendendo, 30 len). 

piace: il commento (vi, 10) parla di «caritade de la sua perfezione» e di 
«amore». E tutto il verso è probabilmente sotto la suggestione del « Filius 
meus dilectus in quo mihi complacui » di Matth., 3, 17, Mare., 1, 11, Luc., 
3, 22, parola appunto di Dio. Si tratta dunque di una somiglianza col pro- 
prio Creatore. 

28. *nfonde: lo stesso verbo di Poscîia ch'Amor (Rime, LxxxII), 99 (e 
di rv, xxii, 4). 

sempre: incessantemente, per una continua effusione di grazia (come 
negli angeli: cfr. v. 38). È questo uno dei luoghi in cui la celebrata s’av- 
vicina di più alla condizione di un’essenza sovrumana. 

la sua vertute: al v. 37 «la virtù divina»; in III, vi, 9g e 10, «la sua bon- 
tade», la sua stessa perfezione. 

29. oltre ’1 dimando ecc.: al di là di quanto si richiede da (o si deve a: 
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La sua anima pura, 

che riceve da Lui questa salute, 

lo manifesta in quel ch'ella conduce: 
ché ’n sue bellezze son cose vedute 
che li occhi di color dov’ella luce 

ne mandan messi al cor pien di desiri, 


cfr. 111, vi, 9, 13) natura umana. Per superaddizione, o meglio per libera 
(amorosa) dispensazione di grazia. 

30. La sua anima pura: la rima, e il ritmo serrato, rilevano l’opposi- 
zione nostra natura | sua anima pura. 

31. che riceve ecc.: non oziosa ripetizione di quanto detto ai vv. 28-9. 
È nell’anima che Dio infonde ecc., grazia che si riftette nel corpo. 

salute: risponde in rima a «vertute»: ancora «bontade?», perfezione (cfr. 
Voi che *ntendendo, 24), ‘‘grazia’’ (111, vi, 12: «la graziosa bontade di Dio »). 

32. lo: ciò, ossia questo ricevere ecc., questa effusione, appunto «de 
la sua bontade »: cfr. III, vi, 11-2 (ma la SIMONELLI, mettendo la maiuscola, 
lo intende riferito a Luî!). 

in quel ch'ella conduce: nel corpo, di cui l’anima è «atto» (111, vi, 11: 
senza la quale chiosa l’interpretazione non è certo immediata), che essa 
regge (e cfr. Inf., xvi, 64-5). Ma lo stesso significato potrebbe esprimersi 
traducendo: nei suoi effetti (l’anima essendo — cfr. ancora vi, 11 — «cagio- 
ne» del corpo). 

33. ché: dichiarativo (lat. ‘“nam”). 

*n sue bellezze: l'immediato risplendere della perfezione dell'anima nel 
corpo essendo la bellezza. 

cose: «maravigliose cose» (It, vi, 12). L’interposizione del soggetto tra 
ausiliare e participio (son... vedute vale: si vedono) ha qui funzione di 
‘‘mise en relief’. 

34-6. li occhi... al cor...sospiri: si riproduce qui, nei termini tradi- 
zionali, la fenomenologia della contemplazione stilnovistica. 

34. dov’ella luce: ai quali essa, attraverso le sue bellezze, risplende di 
luce propria; ai quali è percepibile, attraverso la bellezza sensibile, la bel- 
lezza spirituale di cui questa è effetto. Dow(e) è riferito grammaticalmente 
a color, ma il vero riferimento è li occhi, soggetto della reggente che segue 
(metonimia o piuttosto catacresi). Cfr. tuttavia Amior, che movi (Rime, xc), 
28-9: «... li raggi tuoi, / con li quai mi risplende» (e cfr. il commento di 
FosTER-BoyDE, che rinviano alla nozione di visione da occhio a occhio 
com'è illustrata qui a II, ix, 4-5). Si noti che luce risponde specularmente allo 
stesso verbo dal terzultimo al terzo verso della strofa. 

35. ne: intorno a, sulle «cose vedute». 

messi: si potrebbe tradurre ‘‘spiriti’’ (con BARBI-PERNICONE), come pro- 
babilmente per La dispietata mente (Rime, L), 60, 65, e in (parziale) analogia 
con Donne ch'avete, 51-2 (VN, xiXx, 12), dove gli «spirti d'amore» escono 
dagli occhi di lei, e sono sguardi innamoranti, e con Tanto gentile (del resto 
ben presente qui), 12-3 (ivi, XXVI, 7), dove lo «spirito soave pien d'amore» 
si move «de la sua labbia»; ma è imprudente anche interpretarli come la 
traduzione della visione in ‘‘immagine’’ interiore. Siamo piuttosto in ter- 
mini di ‘‘comunicazione’’, e quei messî dicono parole, sono parole: espres- 
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che prendon aire e diventan sospiri. 
In lei discende la virtù divina 

sì come face in angelo che ’l vede; 

e qual donna gentil questo non crede, 


sioni di desiderio. E cfr. ancora Tanto gentile cit., 14: «che va dicendo . . .2, 
e l’attacco di Cavalcanti, «Posso degli occhi miei novella dire, / la qual è 
tale che piace sì al core / che di dolcezza ne sospir’Amore ». Resta che si 
tratta di immagine tradizionale: in Guido delle Colonne, Amor, che lungia- 
mente, 59-60, «Gli occhi a lo core sono gli messaggi / de’ suoi incomincia- 
menti . . .» (ossia d’Amore). 

pien: riferito a messi. 

36. prendon aire: prendono natura d’aria; o piuttosto accolgono in sé, 
s’imbevono d’aria, materializzandosi: più vicino all'espressione ‘‘prendere 
respiro”’. 

e diventan sospiri: il processo è analogo a quello rappresentato nel 
finale dei due sonetti della lode Tanto gentile e Vede perfettamente (VN, 
xxvI). I «sospiri» cioè sono «in dolcezza d'amore », «pien(i) d'amore» (e 
cfr. qui «pien di desiri»), anziché di rammarico del proprio «difetto », co- 
me propone poi l’interpretazione allegorica di I11, xiii, 11 (la letterale qui 
tace), più vicina semmai al v. 6 di Ne li occhi porta (VN, xxI, 2). Sotto il 
profilo della rappresentazione il testo prossimo è quello di Tanto gentile, 
12-4, nel senso appunto di una (benché diversa) sensibilizzazione (se non 
visibilizzazione) dell’emozione qui come lì affidata alla funzione verbale 
(e si veda la nota relativa, in Opp. min., 1/1, pp. 183-4). Ad ogni modo 
Cavalcanti, in un sonetto a Dante, Dante, un sospiro, 1, ha «un sospiro 
messagger del core». Si noti che la rima -iri è la stessa della ‘‘combinatio’’ 
finale della strofa corrispondente di Voi che ’ntendendo, di cui, grazie alla 
denunciata consonanza AG (-îra / -îri), si riproducono qui anche le due 
parole rima (vv. 23 e 36). 

37. Verso ricapitolativo della strofa precedente, come in Voi che 'nten- 
dendo, 27 e Donne ch'avete, 29: con funzione di prolungamento dell'effetto 
celeste in quello «che di lei si comprende in terra»; effetto esplicito in 
questa strofa, dedicata «a laude speziale de l’anima» (e cfr. in particolare 
i vv. 41-4, 54), come nella seguente, destinata «a laude speziale del corpo» 
(111, v, 1; e cfr. in particolare i vv. 65-6 e 72). 

38. sì come face ecc.: al modo che discende (face è verbo vicario) nel- 
l'angelo, la cui visione di Dio (e l’azione di Dio su di lui) è diretta, «sanza 
mezzo» (111, xiv, 4): per la perfezione di lei che la assimila alla natura « in- 
tellettuale » dell'angelo (111, vii, 6). 

39-40. Questi versi, osservano giustamente FostER-BovyDE, hanno l’iden- 
tica funzione dei vv. 31-2 di Donne ch'avete (VN, x1x, 9), d’introdurre il 
tema della strofa: gli effetti spirituali di madonna. 

39. qual donna gentil: la giustificazione di 111, vii, 11, «non dico ‘qual 
uomo”’, però che più onestamente di donna per le donne si prende espe- 
rienza che per l’uomo», non basta a velare la precisa eco di Donne ch’'avete, 
31-2 (ossia dei vv. corrispondenti della strofa corrispondente a questa), 
«qual vuol gentil donna parere / vada con lei» (e cfr. la relativa nota in 
Opp. min., 1/1, p. 122 — qui la ‘‘gentilezza’’ è ormai condizione scontata 
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vada con lei e miri li atti sui. 
Quivi dov’ella parla, si dichina 
un spirito da ciel, che reca fede 


per potere ‘‘andar con lei’). Chiaro, addirittura, «e vada a lei veder chi 
no "1 mi crede» (La gioia e l’alegranza, 16): dove non c'è nemmeno privi- 
legio femminile. Un’eco (proprio attraverso Chiaro?) fino a Petrarca, 
CCXLVII, 8: «e chi no ”l crede, vegna egli a vedella», 

40. vada con lei: s’accompagni a lei (com'è tradotto in 11, xiv, 11); 
addirittura vada a lei (come parlare con vale ‘‘parlare a'”” — e la variante 
parli con lei è diffusissima). l 

sui: forma analogica sul singolare piuttosto che latinismo (E. G. Pa- 
RODI, La rima e i vocaboli in rima nella « Divina Commedia», $ 28, cit. da 
BARBI-PERNICONE); con interferenza del fenomeno della rima siciliana 
(vedi v. 44). Anche qui la tradizione toscana ammetteva la rima suoi (e 
44 not) : altrui. 

41. Quivi dov(e): quando (e cfr. VN, xxvII, 5, v. 13, XXXI, 15, Vv. 58, 
XXXVI, 1, e Rime, LXV, 2), ma con accentuazione del momento visivo o 
“scenico” (cfr. vada con lei che precede e la nota ai vv. 20-2), anche su 
esempi come «Là dove questa bella donna appare» di Cavalcanti, Veggio 
negli occhi, 13 (il complemento o l’avverbio di luogo è spesso, fino a Pe- 
trarca, designazione della donna). Dante in tI, vii, 12, intende «ne la 
mente di chi l’ode». 

parla: «li atti sui», del resto riproposti al v. 45, sono sùbito esemplifi- 
cati in quello distintivo «de l’anima razionale », ossia dell'uomo (111, vii, 8), 
che nell’interpretazione allegorica diventa «atto» del filosofare (xiv, 11). 
Ma lo stesso commento letterale (vii, 12 cit.), interpretando «spirito » che 
segue come «pensiero d'amore», ci rinvia, con FOSTER-BoyDEB e gli stessi 
BARBI-PERNICONE, ai vv. 9-10 di Ne li occhi porta (VIN, xx1, 3): «Ogne 
dolcezza, ogne pensero umile / nasce nel core a chi parlar la sente» (e cfr. 
la nota a xxI, 5 in Opp. min., 1/1, p. 141). 

si dichina: discende (dunque ‘variante’ del v. 37, a garanzia di quan- 
to ivi affermato), come in /nf., XXVIII, 75, XXXII, 56, Purg., 1, 113 (in Rime, 
LX, II nel senso di ‘‘abbassarsi’’, ‘‘piegarsi’’), e alla luce del riscontro 
seguente (v. 42). Il verbo ha anche attestazione nella Scrittura (cfr. Ps., 
54, 4: «declinaverunt in me iniquitates »). 

42. da ciel: dal (cfr. VN, xxvi, 6, v. 8) cielo, non «celestiale », come pur 
interpreta Dante in iti, vii, 12 (molti codici leggono d’amor, forse per sug- 
gestione di Donne ch’avete, 51-2, che ne costituisce il ‘luogo parallelo”; 
altri, anche nel trattato, angelo dal ciel), vista la trasparenza (anche agli 
occhi di BarBI-PERNICONE) di un passo cavalcantiano famoso, Zo vidi li 
occhi, 9-12, «Dal ciel si mosse un spirito, in quel punto / che quella don- 
na mi degnò guardare, / e vennesi a posar nel mio pensero: / elli mi conta 
sì d’Amor lo vero . . .», e dietro questo, e dunque dietro il suo corrispon- 
dente dantesco, di Zoann., 1, 32: «Quia vidi spiritum descendentem quasi 
columbam de caelo ...v. Le sue parole sono dunque la prima garanzia 
della sua dignità celeste, in quanto diretta espressione dello «spirito». 

reca fede: attesta, ma nel senso che induce a credere come verità (ri- 
sponde al v. 39; e fede torna, nell'accezione fondamentale, qui inclusa, 


al v. 53). 
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come l’alto valor ch’ella possiede 

è oltre quel che si conviene a nui. 

Li atti soavi ch’ella mostra altrui 

vanno «chiamando Amor ciascuno a prova 
in quella voce che lo fa sentire. 

Di costei si può dire: 


43. come: che. Cfr. Voi che ’ntendendo, 11, 12. 

l’alto valor: è la virtù infusa dei vv. 28 e 37 (e «vertude» torna in 111, 
vii, 12), divenuta perciò suo stabile ‘‘possesso’’ (ma ch’ella possiede è va- 
riante di una-tipica clausola relativa in funzione specificativa: “l’alta sua 
virtù’). Valore è già in Voi che ’ntendendo, 4, ed è comunque di Donne 
ch’avete, 5; alto è qualificazione superlativa, ma dice anche ‘‘disceso dal- 
l’alto”’ (III, vii, 12). 

44. Corrisponde al v. 29: «Oltra natura umana», come aveva già detto 
Cavalcanti, Fresca rosa novella, 32: con superamento del ‘luogo parallelo” 
di Donne ch’avete, 47-9. Per nui cfr. VN, XII, 12, v. 18. 

45. Li atti soavi: cfr. ancora i sonetti dell’antica lode, in particolare 
Vede perfettamente, 12 (VIN, XxVI, 13), più, per soavi, il precedente Tanto 
gentile, 13, ivi, 7. E alla Vita Nuova, ivi e cap. xx1, rinvia irresistibilmente 
il commento sia letterale (111, vii, 13) sia allegorico (xiv, 12) di Dante. Un’ul- 
teriore ricapitolazione in IV, xxV, I. 

mostra: cfr. i vv. 121-4 della terza canzone. È il verbo di Tanto gentile, 
8, 9 (VIN, xxvI, 6, 7), ma più pertinenti sono gli esempi di Poscia ch' Amor 
(Rime, LOG), 63 e I° mi son pargoletta (Rime, LOOVIT), 2, e semmai di 
VN, xIv, 1. 

altrui: agli altri; a tutti. È naturale complemento di mostra. 

46. vanno: esprime continuità. 

chiamando Amor: letteralmente: provocando, cioè suscitando (III, xiv, 
12: «avvalora e accende amore ?). ‘‘Variante’”’ di Tanto gentile, 12-3 (VIN, 
XXVI, 7) e di Amore e ’l cor gentil, 13 (ivi, xx, 5; e cfr. sentire del v. sg.). 

ciascuno a prova: a gara tra loro; «ciascuno» essendo per sé sufficiente 
a “chiamare Amore” (l’intero sintagma è anche in /nf., viti, 114). Sono 
dunque un’irresistibile provocazione d’amore. 

47. in quella voce: «espressione coerente col verbo chiamare del verso 
precedente » (BaRBI-PERNICONE), e quindi conseguente ad esso. Per in per 
“con’’ (come oggi diciamo ancora ‘in tono di... e simili) cfr., sempre 
con voce, Tre donne (Rime, civ), 32, Purg., IX, 141, XXVII, 9. 

sentire: svegliare (per cui cfr. Amore e ’| cor gentil, 13 cit. e To mi senti’ 
svegliar, 1-3, VIN, XxIV, 7), come interpreta lo stesso Dante (111, vii, 13): 
«disvegliare e risentire», con dicotomia sinonimica. 

48. Di costei si può dire: formula, piuttosto che introduttiva come il 
Dico di Donne ch’avete, 31 (e cfr. qui la variante del v. 51), caratteristica 
della ‘‘dimostrazione’’ («potest dici» designa normalmente un ‘praedica- 
bile’), difatti ampiamente usufruita da Dante nelle argomentazioni, in 
particolare Mon., 1, viii, 2, xi, 5 («vere... potest dici de illa. ..»; e cfr. 
anche 11, x, 8 (ix, 19 Ricci), ItI, xii [xi Ricci), 9, Epist., x1, 6, XIII, 22, 44, 
e Purg., vit, 118, Par., Xx11, 138; ma cfr. anche l’antica cronaca fiorentina, 
già attribuita a Brunetto Latini, parte inedita dal Laurenz. Gadd. 77, c. 6r., 
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gentile è in donna ciò che in lei si trova, 
e bello è tanto quanto lei simiglia. 

E puossi dir che ’] suo aspetto giova 

a consentir ciò che par maraviglia; 

onde la nostra fede è aiutata: 


a proposito di Domiziano: «Di costui si può dire all’opere ch’elli fusse 
figliuolo di Nerone»; e Iacopo da Pistoia nel suo De felicitate, edito da 
P. O. Kristeller in Medioevo e Rinascimento. Studi in onore di Bruno Nardi, 
Firenze, Sansoni, 1955, I, pp. 445 € 447, Il. 59-60 e 120, in formula negati- 
va: «Sed non potest dici quod . . .»): dimostrazione che qui s’articola in 
una serie di ‘‘sentenze’’ o affermazioni (in sostanza: ‘‘di lei si può affer- 
mare quanto segue:’’), delle quali FOSTER e BoyDE rilevano il carattere 
«lapidario » e lo astaccato » della sintassi. Il tratto parallelo di Donne ch’ave- 
te sono i vv. 49-50 (VIN, xIXx, 11). 

49. gentile è: è nobile, ossia spirituale perfezione (rispetto alla perfe- 
zione esteriore affermata nel v. sg.). Si noti, qui e al v. sg., la funzione 
di ‘‘mise en relief’ del predicato nominale (sin dal primo sonetto della 
Vita Nuova, v. 9 [VN, 11, 12])). 

ciò che in lei si trova: per il fatto stesso di trovarsi in lei; essendo parte 
della sua perfezione. Per dire: è gentile donna colei in cui si trova ciò che 
si trova in lei. Più che la nozione della ‘‘pietra di paragone” (cfr. Donne 
ch’avete, 38?), vige qui quella della ‘‘similitudo”’, dell’approssimazione al- 
l’«essemplo » (cfr. 111, vii, 14, e Donne ch’avete, 50), meglio espressa al v. 
sg. Gentilezza e bellezza hanno in lei il termine di paragone, si possono 
“‘mirare’’ in lei. Si tratta comunque di una formulazione già funzionante, 
per esempio, in Guittone, O vera vertù, 32-3: «...tanto è bono in catun 
loco, quanto / lì ha [“vi è”) di te». 

so. bello è: è bellezza; sottinteso in donna. Col che già si annuncia il 
soggetto della strofa sg. (e cfr. la nota al v. 55). 

quanto: tutto ciò che. Ossia è bella colei che ecc. 

lei: a lei (ma simiglia può reggere il caso retto). In quanto lei è “la bel- 
lezza’”’. Radicalizza quanto affermato in Donne ch’avete, 50, sulle orme di 
Guinizelli, Jo voglio del ver, 4, «e ciò ch'è lassù bello a lei somiglio » (sal- 
vo che “la bellezza’ è ora in terra). 

g1-2. In sostanza: la sua vista, «cosa visibilmente miraculosa » (III, vii, 
16), induce a dare il proprio assenso, rende razionalmente accettabile il 
miracolo (così detto perché «par maraviglia », cosa sopra ragione) in quanto, 
con lei, ‘esperienza quotidiana” (ivi), ed è perciò (v. 53) ‘‘argumentum 
fidei”’. Giova (lat. [aD]IUVAT) corrisponde a è aiutata del v. 53, ed equivale 
al valse di Voi che *ntendendo, 38. La contemplazione del miracolo, che già 
nella canzone precedente comportava un assenso pronunciato in termini 
fideistici (vv. 51-2), si traduceva in esplicita benedizione dell’‘‘operatore’’ 
di esso in VN, XXVI, 2. 

53. Già Guinizelli, Jo voglio del ver cit., 11 (ma piuttosto per un’effica- 
cia morale: «ch'abassa orgoglio a cui dona salute», v. 10): «e fa "1 de nostra 
fé se non la crede». La formulazione dantesca privilegia la salvazione sul 
salvato. 


49 
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però fu tal da etterno ordinata. 
Cose appariscon ne lo suo aspetto, 

che mostran de’ piacer di Paradiso, 

dico ne li occhi e nel suo dolce riso, 


54. però: perciò, a tale scopo. 

tal: complemento predicativo del soggetto. 

fu...da etterno ordinata: traduce l’«Ab aeterno ordinata sum» di 
Prov., 8, 23, parola della Sapienza: che non implica l’eternità della donna 
qui cantata (a differenza della Sapienza, «precedente tutte le cose», 1It1, 
viii, 2, ossia ÉEccli., 1, 3, e che presiedette alla Creazione), bensì dell’« es- 
semplo » che essa rappresenta (Dante spiega infatti, III, vii, 17, «ordinata 
ne la mente di Dio »). Della prosopopea scritturale della Sapienza importa 
semmai appunto che essa agisca e parli come persona, la sua applicabilità 
ad un essere umano, per quanto miracoloso. L'applicazione è insomma 
coerente con quella del versetto del Vangelo di Giovanni ai vv. 41-2, 
anch’esso invocato «in testimonio de la fede» (tI1, vii, 17). Per etterno cfr. 
Rime, civ, 69. 

55. Cose: dunque “mirabilia’’, «miracoli» (Voi che ’ntendendo, 50). Per 
1’‘“‘indefinito’’ cfr. vv. 3 e 20; per la collocazione, e per la struttura sintat- 
tica dell'intero distico 55-6, l’attacco cavalcantiano cit. al v. 3. Qui dà la 
tonalità dominante all'intera fronte (Cose-mostran-occhi-Amor-loco-nostro- 
sole-posso-poco). 

ne lo suo aspetto: riprende il termine del v. 51, poi specificato al v. 57, 
ricollegandosi evidentemente alla chiusa (vv. 50-4) della strofa precedente 
(e cfr. la nota al v. 50). Concettualmente riprende i vv. 49-50 della can- 
zone precedente (Cose corrisponde a adornezza, appariscon a vedrai, e mi- 
racoli ritorna nei piacer di Paradiso). 

56. Il verbo, s'è detto, di Tanto gentile, 8 («miracol mostrare »). Più che 
“sono immagine di’: ‘‘fanno percepire, sentire’ (e cfr. 111, viii, 5). Si noti 
l’omotetia dei verbi 55 appariscon, 56 mostran, 59 soverchian (soggetto Elle 
ossia Cose del v. 55). 

de’: partitivo, con la stessa avvertenza che al v. 26 (e cfr. 11, viii, 5). 

piacer: gaudii, gioie. Potrebbe anche tradursi ‘‘bellezze’’ (BARBI-PER- 
NICONE «bellezze e beatitudini »), conforme del resto a /° mi son pargoletta 
(Rime, LXXXVII), 2-3, «son venuta per mostrare altrui / de ie bellezze del 
loco ond’io fui», evidentemente memore di questi versi. Il commento 
tuttavia (viii, s e 6) distingue abbastanza nettamente i due significati, par- 
lando del «piacere», equiparabile alla ‘‘beatitudine’’ celeste, che «è» (0 
«appare ») «ne l’aspetto di costei». 

57. dico: con funzione introduttiva analoga a quella di Donne ch’avete, 31. 
Qui: voglio dire, intendo (con «ne lo suo aspetto »). 

ne li occhi e nel suo dolce riso: la specificazione delle due « nobilissi- 
me parti» (dove «massimamente . . . opera l’anima», III, viii, 8, dunque in 
coerenza col passaggio da 3* a 4* strofa) è già nella Vita Nuova, xxI, 5 (e 
ribaltata, corne si vide, su xIX, 20), e avrà il suo coronamento in Purg., 
JOXI, 133-8. L’interpretazione di ‘‘bocca’’ come «riso», compresa la con- 
notazione «dolce riso», che peraltro arriva fino a Par., xxx, 26 (e, vedre- 
mo, sull’onda che di qui muove), è chiaramente fissata nel Davanzati, Di 
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che le vi reca Amor com’a suo loco. 
Elle soverchian lo nostro intelletto 
come raggio di sole un frale viso: 


cantare ho talento, 60-1 («lo suo piagente [!] viso, / la bocca e "1 dolze 
riso »), La gioia e l’alegranza, 74-5 (testo quasi identico). 

58. che: probabilmente con identica funzione che in Tanto gentile, 11 
(VN, XXVI, 7). 

le vi: ve (riferito ai due complementi del v. precedente) le (riferito a 
55 Cose), con la solita anteposizione del caso retto all’obliquo (cfr. Voi che 
’ntendendo, 9). 

suo: suo proprio, riferito ad Amor (e cfr. IMI, viii, 13; ma a rigore suo 
può stare per ‘“loro’’ come intendono MATTALIA e PAZZAGLIA, e come per- 
suaderebbe piuttosto III, xv, 2-3): con richiamo al v. 55 («voi le vedete 
Amor pinto nel viso») di Donne ch’avete, come conferma l’eco del v. 56 
qui al v. 61, e lo stesso attacco di Ne li occhi porta (con analoga, benché 
allusiva, presenza nella bocca ai vv. 12 sgg.; e cfr. la terza canzone, vv. 
18-9, e la ballata Voi che savete [Rime, LXXxx] qui implicata, 24). Non, in 
ogni caso, per effetto d’amore, ossia in quanto «innamorati », ma in quanto 
“‘innamoranti’’, ossia «principio d’amore » (VN, xix, 20; e cfr. v. 46). Vor- 
rebbe dire insomma (e a parte l’interpretazione escogitata in sede di com- 
mento in III, viii, 13) che i «piaceri» che in particolare «appariscono » negli 
occhi e nella bocca (nel «riso ») della donna sono manifestazione d’amore, 
se non della presenza di Amore in quelli e in questa. 

59. soverchian lo nostro intelletto: sovrastano, sono superiori alla no- 
stra capacità intellettiva. È la prima delle «ineffabilitadi» enunciate nel 
«proemio » (il richiamo è di 111, viii, 14, dove torna il verbo ‘‘disviare’’), 
qui riproposta in sede di esplicita lode, nella quale ha avuto ripetuta pro- 
clamazione con Cavalcanti, Chi è questa che vèn, 12-4 («Non fu sì alta già 
la mente nostra / e non si pose ’n noi tanta salute, / che propiamente n’a- 
viàn canoscenza +), Jo non pensava, 17-8 («... mente di qua giù no la so- 
stene / sì che la veggia /o ’ntelletto nostro»), Posso degli occhi miei, 8-10 
(« Non è la sua biltate canosciuta / da gente vile, ché lo suo colore / chiama 
intelletto di troppo valore »), laddove Dante nella Vita Nuova lascia sempre 
spazio a una qualche segreta partecipazione e fruizione: salvo per la vi- 
sione di paradiso dell'ultimo sonetto, vv. 9-11, il cui commento (VN, xLI, 
6) è direttamente connesso alla (e probabilmente discende dalla) dichiara- 
zione presente, incluso il paragone del v. sg. A sua volta la formulazione 
presente si rifiette su Il, iv, 16 («soverchia gli occhi de la mente umana»; 
e poco oltre, 17: «li nostri occhi intellettuali »), con la citazione della stessa 
autorità del «secondo de la Metafisica » del passo della Vita Nuova. 

60. VN, xLI, 6: «sì come l’occhio debole a lo sole», dove il rapporto 
sintattico è invertito, in perfetta aderenza alla fonte citata (asicut... 
nycticoracum oculi [se habent] ad lucem diei»): ciò che fa pensare ad un 
ritorno ad essa nella prosa piuttosto che ad un allontanamento nella can- 
zone. Qui il verbo sottinteso è ‘‘soverchia’’. Per frale, ‘‘fragile’’, debole 
appunto, cfr. VN, iv, 1. Viso è il lat. visus, vista (come in VN, tI, 5, XI, 
2, XIV, 5, e come poi in III, ix, 14-5, e ripetutamente nella Commedia, in 
particolare Par., xx1, 61, XXIII, 33, e con precisa eco di questo passo in XXX, 
25, «come sole in viso che più trema»). 
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e perch’io non le posso mirar fiso, 
mi convien contentar di dirne poco. 
Sua bieltà piove fiammelle di foco, 
animate d’un spirito gentile 


6r. Ripete per sé quanto ha detto in Donne ch’avete, 56 (di cui riproduce 
anche la ‘‘combinatio’’ viso : fiso). 

62. convien: lo stesso verbo del v. 9. 

contentar: contentarmi. Più che di passaggio della particella riflessiva 
al verbo reggente (del tipo ‘‘mi debbo contentare’’ per ‘‘debbo contentar- 
mi’’), si tratterà di riduzione ad una delle due particelle identiche (cfr. 
infatti mi convien del v. 9). 

dirne poco: conforme ai vv. 12-3. Anche la seconda ineffabilità fa parte 
della lode (e basti il penultimo verso di Ne li occhi porta, VN, XXI, 4, e di 
Cavalcanti ancora Chi è questa che vèn, 9, “Non si poria contar la sua 
piagenza >», e Jo non pensava, 29-32). La suprema attestazione è, con clau- 
sola dialetticamente memore della presente, di Par., xxxIII, 121-3: «Oh 
quanto è corto il dire e come fioco / al mio concetto! e questo, a quel 
ch'i’ vidi, / è tanto, che non basta a dicer ‘‘poco’’ ». Ma il tema «Di gran 
cosa dir poco » è anche in Guittone, Altra fiata, 161 (ma riguardo piuttosto 
alla vastità della materia e alla necessità di «serrar motti »). 

63. bieltà: per la forma (che ritorna al v. 68) cfr. VN, x1x, 11, v. 50. 

piove: verbo «favorito » (FOSTER-BoyDE), «metafora-chiave» (CONTINI, 
Duecento) di Cavalcanti (cfr. S'io prego questa donna, 12-3, Era in penser 
d’amor, 3-4, Gli occhi di quella, 13, Se m'ha del tutto, 11-2, «par che nel 
cor mi piova / un dolce amor sì bono», meglio accostabile, anche per la 
parola rima comune col v. 65, al nostro passo), ma anche dantesca (De gli 
occhi de la mia donna (Rime, Lxv], 5-6), e che ci riporta nella sfera immagi- 
nativa tipica della loro poesia d’amore (FosTER-BoyDE): unico modo per 
“‘dire'’ qualcosa di lei. Qui verbo attivo, come in I° mi son pargoletta (Ri- 
me, LXXXVII), 11-2, e come in Cavalcanti, Pegli occhi fere, 12; per cui la 
«bieltà » è sorgente di fiamma così come in Chi è questa che vèn, 2, «fa 
tremar di chiaritate l’îre ». 

fiammelle di foco: traduzione (essenzializzazione) degli «spirti d'amore 
inffammati» di Donne ch'avete, 52 (ma con propagazione sul v. sg.), con 
suggestione forse, più che di Guinizelli, Chi vedesse a Lucia, 11 («li occhi 
suoi, ch’èn due fiamme de foco »), del biblico «flamma ignis», per esempio 
di Apoc., 1, 14; 2, 18; 19, 12 («Oculi... eius sicut fflamma ignis», che è 
poi la fonte di Guinizelli), e dello stesso castigo di Sodoma, Gen., 19, 24 
(dove plutt è verbo attivo: « Dominus pluit super Sodomam et Gomorrham 
sulphur et ignem »). 

64. animate: voce estranea alla Commedia, mentre torna nella canzone 
seguente, v. 41. Dante (111, viii, 16) traduce «informate»; ma è come di- 
cesse che lo «spirito gentile» è anima («spiritus intus alit», Aen., vI, 726) 
di quelle «fiammelle » (per «spirti infflammati» della Vita Nuova potrebbe 
analogamente valere il virgiliano «Igneus ... vigor» di 4 versi sotto). 

spirito gentile: Dante (ivi) traduce «diritto appetito» (con una certa 
analogia con VN, xxXvIII, 5), ossia desiderio di bene (e cfr. v. sg.). Ma 
8i ricordi che «spirito» è la normale ipostatizzazione o ‘‘animazione’”’ di 
virtù, qualità, tendenze, e che ‘‘gentilezza’’ è, s'è visto, quanto dire «bon- 
tade», “virtù”. 
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ch'è creatore d’ogni pensier bono; 

e rompon come trono 

l’innati vizii che fanno altrui vile. 
Però qual donna sente sua bieltate 
biasmar per non parer queta e umile, 


65. Interpreta al positivo il «null’om pò mal pensar fin che la vede» 
del solito Guinizelli, Zo voglio del ver, 14. La perifrasi è creatore d(i) è 
coerente con l’‘‘animazione’’ di cui al v. precedente. Per il sintagma ogni 
pensier bono cfr. Ne li occhi porta, 9, «ogne pensero umile» (V.N, xx1, 3). 

66. trono: folgore (cfr. Rime, CxVI, 57 e relativa nota, e aggiungi Rime, 
D. XI, 11) per metonimia (e con probabile trasposizione della -r- di TONI- 
TRUS). Per l’immagine, cfr. Guinizelli, Lo vostro bel saluto, 9-11, «Per li 
occhi passa come fa lo trono, / che fer’ per la finestra de la torre / e ciò 
che dentro trova spezza e fende». 

67. innati: «connaturali », ossia «a li quali naturalmente » l’uomo «è di- 
sposto » (e perciò più difficili da sradicare: tr, viii, 17-8). Sicché la bellezza 
di lei «ha podestade di rinnovare natura in coloro che la mirano; ch'è mi- 
racolosa cosa» (viii, 20). L'effetto corrisponde dunque (anche per quel 
che riguarda la seguente specificazione dei vizi innati: «vile» è il contrario 
di «gentile», con cui è in rima; e cfr. iv, xvi, 6) a quello di Donne ch'avete, 
35-6, «e qual soffrisse di starla a vedere / diverria nobil cosa, o si morria » 
(VN, xix, 9), e di Ne li occhi porta, 2, «si fa gentil ciò ch’ella mira» (ivi, 
XXI, 2); e si noti l’allitterazione avizii n-avile ». 

altrui: come al v. 45 (ma qui oggetto): gli altri, la gente. 

68. Però: perciò (al solito). 

qual donna: nuova limitazione del discorso al sesso feniminile; come al 
V. 39, e nuovo ritorno a Donne ch’avete, 31-2, «qual vuol gentil donna 
parere, / vada con lei» (VN, xix, 9; e cfr. qui 70 «miri costei»). 

69. biasmar: con valore passivo dopo ‘verbum sentiendi’’ (FOSTER- 
BoyDE), soggetto bieltate: essere accusata (per il fatto di, di). Ossia: la 
donna che si senta accusare perché la sua bellezza non appare ecc., ovvero: 
la donna che, benché bella, si sente accusare di non essere ecc. 

non parer: il verbo (‘‘apparire’’, anziché essere) è coerente col soggetto 
«bieltate». 

queta e umile: coppia inclusa nella terna, a cui Dante ha altrimenti at- 
tinto in Voi che ’ntendendo, 46-7, «queta, cortese e umile» («Era la vista 
lor tanto soave, / e tanto queta» ecc.) della ballata di Cavalcanti Era în 
penser d'amor, 5-6, e rinverdita da Petrarca all’inizio di una serie d’opposi- 
zioni in «In nobil sangue vita umile e queta » (CCxv, 1). Quieto è interpre- 
tato in «quieto e pacifico » (detto del cielo Empireo) in 11, iii, 10, e se nella 
Commedia indica per lo più assenza o arresto di moto, in Par., 1, 122 
significa appagamento, dunque è in opposizione a ‘‘guerra'’ e a non-ap- 
pagamento del desiderio; umile è l’opposto, s'è visto, di ‘‘altera’”’ (o ‘‘orgo- 
gliosa’’: cfr. CONTINI in nota a Rime, LOGVIN, 3); il loro rovescio (per 
il criterio cfr. VN, xxI1, 3, nota al v. 9), del resto realizzato qui al v. 76, 
esprime, anziché inquietudine (o volubilità) sentimentale e immodestia, il 
tipico atteggiamento di non benignità e di ripulsa in contrasto con l’at- 
trazione della bellezza (e cfr. E° m’incresce di me [Rime, LXVvII], 15-21), 
fatto per esempio ‘‘metodo’’ in «Perché ti vedi giovinetta e bella, / tanto 
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miri costei ch'è essemplo d’umiltatel 

Questa è colei ch’umilia ogni perverso: 

costei pensò Chi mosse l’universo. 
Canzone, e’ par che tu parli contraro 


che svegli ne la mente Amore, / pres’hai orgoglio e durezza nel core » (ap- 
punto Rime, LXXXVIII cit., 1-3); e cfr. ancora, come più pertinente, Voi che 
savete (Rime, LXXX), 23, «così è fera donna in sua bieltate ». Gli interpreti 
non interpretano (ma cfr. FosTER-BovyDE al v. 81). 

70. miri costei: richiama «vada con lei» del v. 40. 

essemplo: modello, specchio (cfr. I11, viii, 21, «guardi in...»; e già 
vi, 6). Il verso, e il concetto, corrispondono al detto di Donne ch’avete, 50 
(VN, xix, 11). 

71. Questa è colei ch(e): designazione perentoria (le risponde costei 
prolettico del v. sg., già del resto al v. precedente) che risuona fino a Znf., 
vII, 91 (e Par., xxv, 112) e a Petrarca, Trionfo d'Amore, 1, 76: «Questi è 
colui che ’1 mondo chiama Amore». E cfr. già Volgete li occhi (Rime, LIX), 
3, e Cavalcanti, /° prego voi, 9. 

umilia ogni perverso: cfr. Vede perfettamente, 9 (VIN, XxVI, 12; e cfr. 
Donne ch’avete, 40, ivi, xIX, 10). Qui «cosa» si esplicita in «perverso », che, 
al di là dell’‘‘etimologia’’ proposta in 111, xv, 14, è vocabolo biblico («Per- 
versi difficile corriguntur» è Eccle., 1, 15). Si noti il fondamentale giuoco 
etimologico (o ‘‘trasformazione’’) umile-umiltate-umilia (aggettivo-sostan- 
tivo-verbo), rinforzato dalla triplice ripetizione del dimostrativo, confor- 
me ai dettami della rettorica vigente, per il vero ‘‘gran finale’’ della ‘‘di- 
mostrazione”’. E si aggiunga la ‘‘combinatio’’ terminale in rima ricca, e le 
più che allitterazioni sente-essemplo, bieltate-biasmar, perverso-pensò. 

72. Il verso corrisponde a quello finale della strofa precedente, e ripro- 
pone il tema del contributo alla salvazione del mondo (e cfr. 111, viii, 22); 
e si richiama infatti (come conferma It1, xv, 16) allo stesso testo dei Pro- 
verbi, 8, 27-30: «Quando praeparabat caelos, aderam . . .» ecc. (e cfr. anche 
Sap., 9, 9, «Et tecum sapientia tua » ecc.). In realtà la Sapienza è il ‘‘pen- 
siero” di Dio creatore; qui pensò significa piuttosto ‘‘ideò’’, ‘‘concepì’”’, 
“‘ordinò’’ nella sua mente. 

mosse: riassume in un solo verbo (Dio ‘‘motore’’ è concetto aristotelico: 
FosTER-BovDE) la serie degli atti di Prov., 8, 27-30 cit. Nonché il verbo, 
l’intero verso ha lasciato il segno nell’incipit e nell'explicit del Paradiso, 
nell’incipit con particolare ‘‘penetrazione’’ («La gloria di Colui che tutto 
move | per l’universo penetra e risplende . . . »). 

73-90. Congedo con funzione di ‘‘scusa’’ (III, ix, 2), come giustificazio- 
ne di una contraddizione tra quanto qui affermato (v. 70) dell’‘‘umiltà’’ 
della donna e il tema di un altro coevo componimento, e insomma co- 
me ‘‘palinodia’’ di questo, identificato con una «ballatetta » (ix, 1: il ter- 
mine è squisitamente cavalcantiano) che risulta essere indiscutibilmen- 
te Voi che savete ragionar d' Amore (Rime, Lxxx), anche formalmente impli- 
cata, sin dall’incipit, con le due prime canzoni del Convivio (e il procedi- 
mento palinodico riguarda, s'è visto, anche l’altra canzone, grazie a una 
coppia di sonetti, Rime, LXXXIV-LXXXV, in contraddittorio l'uno con l’al- 
tro). Il ricorso alla «prosopopeia » in quanto «a le cose inanimate si parla» 
(111, ix, 2) è già autorizzato in VN,‘Xxxv, 8-9, alla quale del resto si rinvia per 
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al dir d’una sorella che tu hai; 

che questa donna che tanto umil fai 

ella la chiama fera e disdegnosa. 

Tu sai che ’] ciel sempr'è lucente e chiaro, 
e quanto in sé non si turba già mai; 


»» <e° 


un analogo caso di ‘‘scusa’’ ‘“insegnata’’ a fine di scusarsi (VN, xI1, in parti- 
colare 17). 

73. e' par che: tradurrei ‘‘è evidente che”, non ‘sembra che”. Il ‘‘sem- 
brare’' (ossia la contraddizione tra quello che ‘“sembra’’, cfr. v. 83, e quello 
che «è», cfr. v. 77) è ciò che è alla radice delle opposte affermazioni dei 
due testi (e cfr. 75 «fai», 76 «chiama», 77 «è», 80 «chiaman»). 

parli contraro: contraddici. Cfr. Voi che *ntendendo, 12, e VN, XXXVIII, 
6, dove apare» ha anche lì valore di ‘‘appare’’. L'espressione anche in 
Chiaro, Maravigliomi forte, 53-4. 

74. al dir d(i): a ciò che dice (come ancor oggi si direbbe). 

una sorella che tu hai: una tua sorella (per la clausola relativa cfr. la 
nota al v. 43). Per questo ‘‘lessico familiare’’ applicato alle rime cfr., oltre 
che 111, ix, 4, la nota al v. 60 della canzone precedente, e Li occhi dolenti, 
73 (VN, xxxI, 17). 

75. che (in principio di verso): dichiarativo, come al v. 33; ma potrebbe 
trattarsi d’anacoluto come al v. 58. 

fai: dici che è; rappresenti. 

76. fera e disdegnosa: i due termini, spesso associati, fera cioè ‘‘crude- 
le”” (ma con III, xv, 19, ‘‘non ridente”, dunque non amica), disdegnosa 
cioè «a cui non cale / de l'amorosa mente » (Rime, xcI, 68-9; e cfr. Voi che 
savete, 5, «Tanto disdegna qualunque la mira»), poi riassunti in «orgo- 
gliosa » (v. 81), sono disseminati, assieme al loro opposto umile, nella «bal- 
latetta », rispettivamente ai vv. 23, 3 e 13 (orgogliosa si ritroverà in Perché 
ti vedi [Rime, LxxxvIi1), 4). Ritorneranno, in coppia rovesciata e non come 
connotati solo apparenti, nella terza canzone, v. Ss. 

77. Tu sai che ecc.: «scusa per essemplo» (111, ix, 5), ossia con ricorso 
a una similitudine, significativamente di materia celeste (che offrirà oc- 
casione a una lunga digressione d'’ottica nel cap. cit., $$ 6 sgg.). Tu sat che, 
anziché il topico ‘‘Come . . .”’, fa appello a una nozione indubbia (ampia- 
mente attestato nella tradizione estravagante Dico che). 

lucente e chiaro: luminoso (cfr. VN, 111, 11, v. 6, e Rime, c, 5) e limpido 
(cfr. VN, 1x, 4, XIX, 1, e Rime, CIV, 53, e xC, 27). Ma i due significati, se 
non convertibili, s’integrano l’uno con l’altro, come appare dallo stesso 
passo di Par., xxIII, 31-2, dove le due voci ricompaiono associate («e per 
la viva luce trasparea / la lucente sustanza tanto chiara / nel viso mio, 
che non la sostenea »). 

78. quanto in sé: ‘‘come tale’, non ‘‘per interna cagione”, l’ottenebra- 
mento essendo dell'organo visivo corrotto o impedito, non del cielo per 
sé. Di qui l’uso del verbo al riflessivo, per ‘è turbata”. 

si turba: s’offusca (cfr. Donna pietosa, so [V.N, xx111, 24], e l'opposizione 
turbate | lucente di Tre donne (Rime, civ), 62-72 [FosTtER-BovDE], e turbo / 
chiaro di Par., tt, 148). Sulla limpidità e imperturbabilità del cielo cfr. 111, 
ix, 11, € Purg., III, 29-30 € XXI, 43-57. 
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ma li nostri occhi per cagioni assai 
chiaman la stella talor tenebrosa. 
Così, quand’ella la chiama orgogliosa, 
non considera lei secondo il vero, 

ma pur secondo quel ch’a lei parea: 
ché l’anima temea, 

e teme ancora, sì che mi par fero 


S dep 


quantunqu’io veggio là ’v’ella mi senta. 


79. per cagioni assai: per «molte cagioni» (III, ix, 16), enumerate e il- 
lustrate in II, ix, 12-4: diffrazione della luce solare, non trasparenza del 
mezzo, infermità, affaticamento o debolezza della vista. Per assai aggettivo 
cfr. Donne ch’avete, 58 (VN, x1Xx, 13). 

80. chiaman: ossia fanno chiamare, dire, sono causa che si chiami, dica. 
Metonimia (o ancora catacresi). Se ne rende conto Dante, che (111, x, 1) 
traduce «giudicano ». Il verbo richiama quello del v. 76, ed è a sua volta 
richiamato al v. 81. 

la stella: le stelle, come in Donna pietosa, 50 cit., ma qui piuttosto come 
singolare di ‘‘genere’’ o indefinito (come si dice “l’uomo”, ‘il leone”, ‘‘la 
vite’), come nella terza canzone, v. 103. 

81. ella: la «ballatetta » «sorella», come al v. 74. 

la: la donna, come al v. 76. 

orgogliosa: tutte le parole rimanti in -osa sono qui quadrisillabe. 

82. considera: termine tipico del linguaggio teoretico. 

secondo il vero: cioè secondo che è. 

83. pur: soltanto. 

a lei: alla ballata. 

84. ché: tra le ragioni d’“inganno'’, enumerate nel commento all’a es- 
semplo », Dante indica quella della «infertade de l'anima, che di troppo 
disio era passionata» (III, x, 1): tipica manifestazione della passione, il 
timore. 

temea: cfr. del resto Ja prima canzone, vv. 21-2 e 44-5 (anche per «l’ani- 
ma »). Il timore è espresso nella ballata ai vv. 6 e 28. 

85. mi par: corrisponde a «a lei parea» del v. 83. Il discorso tutto col- 
legato di questa canzone è qui motivato dall’argomentazione dell’«essem- 
plo ». 

fero: richiama fera del v. 76. In rima e opposizione con vero del v. 82. 

86. quantunqu(e): tutto quanto, tutto ciò che (cfr. Purg., xxx, 52, e per 
l'appunto il Notaro, Dal core mi vene, 77, «quantonqu’eo veo ». 

veggio: per la forma cfr. VN, xxII, 9, v. 8. 

là ’v’ ella mi senta: perifrasi (col solito avverbio di luogo /à [o]v[e] per 
‘‘quando’’, ma — cfr. v. 41 — a sottolineare la «presenza» [111, x, 2] di lei) 
identica a quella di Si /ungiamente, 13 (VN, xxvII, 5), «ovunque ella mi 
vede » (senta è dunque generico per lo specifico veda), ossia (cfr. la nota 
relativa, e VIN, xxI, 2, v. 2 e nota relativa) perfettamente in chiave con la 
“situazione’’ stilnovistica, già del resto adottata in Voi che ’ntendendo, 34, 
e che Dante illustra egregiamente, e neppure in termini ‘‘passionati’’, in 
III, x, 4. Il congiuntivo senta (oltre che il commento di Dante, con BARBI- 
PERNICONE) esclude che questa proposizione possa dipendere da altro (per 
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Così ti scusa, se ti fa mestero; 

e quando pbòi, a lei ti rappresenta: 
dirai: «Madonna, s’ello v'è a grato, 
10 parlerò di voi in ciascun lato». 


I. Così come nel precedente trattato si ragiona, lo mio secondo 
amore prese cominciamento da la misericordiosa sembianza d’una 
donna. Lo quale amore poi, trovando la mia disposta vita al suo 


il PézaRD, La rotta gonna, pp. 76-8, da «teme ancora») che da « quantunqu’io 
veggio ». 

87. Così: in questo modo (vv. 81-6). 

ti scusa: scusati, con prolessi della particella pronominale nell’impera- 
tivo (e così al v. 88) quando non si verifica la legge Tobler-Mussafia, ossia 
con verbo non iniziale (come ancor oggi nelle forme negative dell’impe- 
rativo). FostER-BoyDE osservano giustamente che la vera ‘‘scusata’’ è la 
ballata (e cfr. nt, ix, 2). Solo che la ‘scusa’ è una tipica funzione del 
congedo, e cioè riguarda il componimento in atto. E anche questo fa parte 
della figura della «dissimulazione » illustrata da Dante in It, x, 6-8. 

se ti fa mestero: se occorra. Ossia (II1, x, 5) in caso che sia rilevata la 
contraddizione. 

88. quando pòi: quando puoi: cfr. Donne ch’avete, 66 (VN, x1Xx, 14). 

ti rappresenta: presentati. 

809. dirai: futuro con valore d’imperativo, come in /Zo sento sì d’ Amor 
(Rime, xc1), 98, e probabilmente nella terza canzone, v. 141. La tradizione 
estravagante quasi regolarmente: E di’. 

s’ello v'è a grato: se vi è di gradimento (l’espressione anche in Par., 
XXI, 22, Xxv, 86), ‘‘s’il vous plaît”’; domandando cioè «licenzia » (111, x, 10). 
Formula di cortesia per l'ascoltante come quando pòi per la parlante. 

go. in ciascun lato: in ogni luogo, ovunque. Nessuna limitazione del 
pubblico (come osserva PERNICONE in ED, 1, p. 218), conforme al supera- 
mento indicato a proposito del verso finale della prima canzone. Per con- 
tro, va sottolineata la viva presenza clocutoria, anche se non sempre espli- 
cita, del soggetto parlante, oltre che nella strofa proemiale, nel corso della 
trattazione, vv. 39-40, 48, 51, 57, 61, 70, e nel congedo, vv. 77, 85-6, 89. 


I, r. la misericordiosa sembianza: è, naturalmente, l’aspetto e, soprat- 
tutto, il volto della «donna gentile ». Sul fatto che il principio dell’amore, 
come anche dell'amicizia, sia il piacere che si prova scorgendo l’oggetto 
amato, cfr. Aristotele, Eth., 1x, 5, 11672, 3-7: «Videtur utique principium 
amicicie esse, quemadmodum eius quod est amare ea que per visum de- 
lectacio. Non enim predelectatus specie, nullus amat. Gaudens autem 
specie, nichil magis amat, set cum et absentem desideret et presenciam 
concupiscit » (e la Exp. tomista, IX, lect. v, 1824, ove, tra l’altro, è detto: 
«Nullus enim incipit amare aliquam mulierem nisi prius fuerit delectatus 
in eius pulchritudine »). Ma è un concetto che, nella cultura dell’età di 
Dante, aveva ormai la consistenza di un comune ‘“topos’’ letterario. 

la mia disposta vita: le potenze vitali di Dante, e, cioè, la volontà e il de- 
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ardore, a guisa di fuoco, di picciolo in grande fiamma s’accese; 
sì che non solamente vegghiando, ma dormendo, lume di costei 
ne la mia testa era guidato. E quanto fosse grande lo desiderio 
che Amore di vedere costei mi dava, né dire né intendere si po- 
trebbe. E non solamente di lei era così disidiroso, ma di tutte quelle 
persone che alcuna prossimitade avessero a lei, o per familiaritade 
o per parentela alcuna. Oh quante notti furono, che li occhi de l’al- 
tre persone chiusi dormendo si posavano, che li miei ne lo abitaculo 
del mio amore fisamente miravano! E sì come lo multiplicato in- 
cendio pur vuole di fuori mostrarsi, che stare ascoso è impossibile, 
volontade mi giunse di parlare d’amore, l[a] quale del tutto tenere 


siderio, erano disposte al nuovo amore per la loro natura e gli avvenimen- 
ti e circostanze che avevano preceduto l'apparizione della «donna gentile ». 

a guisa di fuoco . .. s’accese: cfr. Par., 1, 34: «Poca favilla gran fiamma 
seconda»; e XxXIV, 145-6: «Quest’è ’1 principio, quest’è la favilla / che si 
dilata in fiamma poi vivace», 

non solamente vegghiando, ma dormendo: cfr. Aristotele, De insomnits, 
3, 460b, 28-31: «Ex hiis quidem manifestum quoniam non solum in vi- 
gilando motus a simulacris fiunt et qui extrinsecus et qui in corpore fiunt, 
set etiam quando fit passio hec que vocatur sompnus», e anche il «sive vi- 
gilemus, sive dormiamus» di / Thess., 5, 10. 

lume di costei: per Busnelli e Vandelli lume è l'equivalente di imagine 
che sarebbe «più appropriato vocabolo ». Mi sembra però suggestiva l’in- 
terpretazione del Levi (Di una nuova edizione del « Convivio», in «La Nuo- 
va Italia», XIII, 1935, p. 137; e cfr. QuagcLIO, Appendice, p. 564) che pensa 
a un rapporto diretto tra questo vocabolo e i poteri ‘‘illuminanti’’ della Fi- 
losofia che agiscono anche oltre lo stato di veglia. 

3. ne lo abitaculo del mio amore: il termine latineggiante (da abitacu- 
lum) ha qui valore di ‘‘abitazione’’, ‘‘casa’’ e può essere diversamente inter- 
pretato, se lo si riferisce (come fecero il Passerini e il Flamini) alla «sem- 
bianza » della Donna, oppure, come meglio spiegano Busnelli e Vandelli, 
all’«aoggetto stesso, in cui si termina e posa l’amore, cioè la donna ». Meno 
convincente l’ipotesi del Levi (ibid. ; e cfr. QuaGLIO, ibid.) il quale ritiene, 
secondo un suggerimento fornito dagli stessi Busnelli e Vandelli, che la 
parola si riferisca alla «casa dove stava la donna amata», attribuendole, 
però, il significato dei «libri, dove abita la sapienza». 

di fuori mostrarsi: interessante il richiamo di Busnelli e Vandelli a 
Prov., 6, 27: «Numquid potest homo abscondere ignem in sinu suo ut 
vestimenta illius non ardeant?». E vedi le osservazioni della Corti (Felicità 
mentale, p. 92) sull'effetto dell'inserimento di questi impliciti richiami alla 
Scrittura nell’àmbito del «discorso razionale » e della concezione dantesca 
della Filosofia. 

che stare ascoso è impossibile: si legga: ‘il quale non è possibile che 
stia nascosto”. 

di parlare d'amore, l[a] quale: arch.: di parlare [ ] amore lo quale, 
mentre il gruppo c reca una a prima di amore, considerata dalla Simonelli 
(Materiali, pp. 139-40) un infelice tentativo di congettura. Gli Edd. della 
SD hanno mutato /o quale in ![a] quale; emendamento accettato da Busnelli 
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non potea. E avvegna che poca podestade io potesse avere di mio 
consiglio, pure in tanto, o per volere d'Amore o per mia prontezza, 
ad esso m’accostai per più fiate, che io deliberai e vidi che, d'amor 
parlando, più bello né più profittabile sermone non era che quello 
nel quale si commendava la persona che s’amava. 

E a questo deliberamento tre ragioni m'informaro: de le quali 
l’una fu lo proprio amore di me medesimo, lo quale è principio di 
tutti li altri, sì come vede ciascuno. Ché più licito né più cortese 
modo di fare a sé medesimo altri onore non è, che onorare l’amico. 
Che con ciò sia cosa che intra dissimili amistà essere non possa, do- 
vunque amistà si vede similitudine s’intende; e dovunque simili- 
tudine s'intende corre comune la loda e lo vituperio. E di questa 
ragione due grandi ammaestramenti si possono intendere: l’uno si 


e Vandelli che così commentano: «LA QUALE, cioè volontade. Qui volontà 
non va intesa come la volontà deliberata, ma l'inclinazione della volontà, 
procedente dal moto della passione o ‘‘grande desiderio’ della donna ama- 
ta, ossia dall'amore di lei, dal parlare del quale non potea del tutto tenersi, 
come accade quando la passione non totalmente assorbe la ragione e il 
consiglio di essa »; e citano Tommaso d’Aquino, Summa theol., 1* 11*°, Q. 10, 
a. 3. La Simonelli obietta che tal spiegazione, inutilmente complessa, fi- 
nisce, nella sostanza, per concludere non diversamente dal senso che il 
testo avrebbe se si ripristinasse il /o quale dei codd. 

4. consiglio: facoltà razionale di scegliere rettamente. 

più fiate: più volte. 

5. lo proprio amore... di tutti li altri: cfr. 1, ii, 5 («nullo è più amico 
che l’uomo a sé »); ma si veda Aristotele, Eth., x, 4, 1166a, 1-2: « Amicabilia 
autem qua ad amicos et quidem amicicie determinantur videntur ex hiis 
que ad se ipsum venisse» (e Exp. tomista, 1x, lect. iv, 1797); e Seneca, 
Epist., vi, 7: «... quid me hodie apud Hecatonem delectaverit dicam. 
“Quaeris’’ inquit ‘quid profecerim? amicus esse mihi coepi’”’. Multum 
profecit: numquam erit solus. Scito hunc amicum omnibus esse ». L'amore 
di sé è il desiderio di autoconservazione, sul quale si fondano tutti gli altri 
amori e desideri. E cfr. Brunetto Latini, Tresor, ed. Carmody, 11, ciii, 4, 
p. 287: «La seconde maniere est que nos les amons autretant comme nous 
meismes et non mie plus». 

altri onore non è: altri ha qui il valore di ‘‘alcuno”’, entro una costruzio- 
ne sintattica che Busnelli e Vandelli avvicinano a quelle adoperate in tv, 
vili, 12 («come disdicere l’uomo sé essere del tutto mortale, è negare ») e 
xxvii, 14 («E che è questo altro a fare che levare lo drappo di su l’altare e 
coprire Zo ladro la sua mensa? »), nonché alla frase del Novellino, Lxx1: «assai 
è laida cosa piangere altri se stesso». 

intra dissimili ...s'intende: cfr. Aristotele, Eth., VIII, 5, 11578, 10-12: 
«Multi autem rursus permanent, si ex consuetudine mores diligant, si- 
miles consuetudines existentes » (e Tommaso d’Aquino, Exp. Età., vi, lect. 
iv, 1588: «Similitudo est per se causa amicitiae factiva et conservativa, nisi 
per accidens impediat privatum bonum. . .>; ma vedi anche ibid., viti, lect. 
vili, 1650). 
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è di non volere che alcuno vizioso si mostri amico, perché in ciò 
sì prende oppinione non buona di colui cui amico si fa; l’altro 
si è, che nessuno dee l’amico suo biasimare palesemente, però che 
a sé medesimo dà del dito ne l’occhio, se ben si mira la predetta 
ragione. La seconda ragione fu lo desiderio de la durazione di que- 
sta amistade. Onde è da sapere che, sì come dice lo Filosofo nel 
nono de l’Etica, ne l’amistade de le persone dissimili di stato con- 


6. non volere ecc.: cfr. Aristotele, Eth., VIII, 9, 11592, 17-24: ©... non 
propter se ipsum autem videntur desiderare honorem, set secundum ac- 
cidens. Gaudent enim multi ab hiis qui in potestatibus honorati propter 
spem; existimant enim adipisci ab ipsis quo indigent; ut itaque signo bone 
passionis gaudent honore. Ab epyeikibus autem et scientibus appetentes 
honorem, firmare propriam opinionem de ipsis appetunt; gaudent utique 
quod sint boni, credentes dicencium iudicio » (e Tommaso d'Aquino, Exf. 
Eth., vii, lect. viii, 1643: «Alii autem sunt, qui appetunt honorem ab 
epichibus, idest a virtuosis et sapientibus, quia per hoc appetunt firmare 
propriam opinionem de sua bonitate. Et ita per se gaudent de eo, quod sunt 
boni; quasi hoc credentes iudicio proborum, qui hoc ipso quod eos hono- 
rant, videntur dicere eos esse bonos »). Ma si veda anche Aristotele, Eth., 
IX, 3, 1165b, 14-17: «... vel non possibile, si quidem non omne amabile, 
set bonum, neque oportet amatorem mali enim non oportet esse neque 
assimilari pravo. Dictum est autem quoniam simile simili amicum», che 
Tommaso (Exp. Eth., 1x, lect. iii, 1790) così commenta: «Solvit iteratam 
quaestionem. Et dicit duo. Quorum unum est: quod non est possibile quod 
ille cuius malitia manifestatur, ametur a virtuoso; quia virtuoso non potest 
esse amicabile quodcumque, sed solum bonum honestum. Secundum est, 
quod non oportet eum qui iam factus est malus amari; idest non est utile 
neque decens, quia non oportet quod homo amet malum neque assimiletur 
pravo viro. Et hoc sequeretur si conservaretur amicitia ad eum qui est ma- 
lus. Dictum est enim supra, quod simile simili est amicum: et ita non po- 
test esse quod diu conservetur amicitia ad malum nisi sit aliqua similitudo 
malitiae ». 

7. sì come dice...Etica: cfr. Eth., 1x, 1, 1163b, 32-1164a, 1: «In 
omnibus autem dissimilium amiciciis analogum utique equat et salvat a- 
miciciam quemadmodum dictum est, puta et in politica coriario pro calcia- 
mentis et retribucio fit secundum dignitatem, et textori et reliquis» (e 
Tommaso d’Aquino, Exp. Eth., 1x, lect. i, 1758: «Et quia in amicitiis 
aequalium manifestum est, quod amicitia conservatur per hoc, quod aequa- 
le redditur; manifestat primo qualiter possit conservari amicitia, quae est 
dissimilium personarum adinvicem, quod magis dubium esse videbatur. 
Et dicit, quod in omnibus talibus amicitiis dissimilium personarum puta 
patris ad filium, regis ad subditum, et sic de aliis, adaequat et conservat 
amicitiam hoc, quod exhibetur analogum, scilicet id quod est proportio- 
nale utrique »). Ma si veda anche Aristotele, Eth., vini, 9, 1158b, 29-35: 
«Non similiter autem equale et in iustis et amicicia videtur habere; est 
enim in iustis quidem equale primo quod secundum dignitatem. Quod 
autem secundum quantum, secundo. In amicicia autem, quod quidem 
secundum quantum, primo; quod autem secundum dignitatem, secundo. 
Manifestum autem si multa distancia fiat virtutis, vel malicie, vel habun- 
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viene, a conservazione di quella, una proporzione essere intra loro 
che la dissimilitudine a similitudine quasi reduca. Sì com'è intra 
lo signore e lo servo: ché, avvegna che lo servo non possa simile 
beneficio rendere a lo signore quando da lui è beneficiato, dee però 
rendere quello che migliore può con tanta sollicitudine di pron- 


dancie, vel alicuius alterius. Non enim adhuc amici sunt, set neque digni- 
ficant»; Alberto Magno, Eth., 1x, tr. 1, 1:«...in omnibus amicitiis quae 
sunt dissimilium specierum, semper analogum secundum distributivam 
vel communicativam iustitiam aequat et salvat amicitiam ». 

8. intra lo signore e lo servo ecc.: cfr. Aristotele, Eth., vii, 8, 1158b, 
11-17: «Altera autem amicicie est species que secundum superhabundan- 
ciam, puta pater ad filium et totaliter seniori ad minorem viroque ad uxo- 
rem et omni imperanti ad imperatum. Differunt autem hee ad invicem. 
Non enim eadem parentibus ad filios, et imperantibus ad imperatos, set 
neque patri ad filium et filio ad patrem, neque viro ad uxorem et uxori 
ad virum» (e Tommaso d'Aquino, Exp. Eth., viti, lect. vii, 1625 (e 1626): 
a...est quaedam alia species amicitiae, quae est secundum superabun- 
dantiam, inquantum scilicet una persona excedit aliam, sicut amicitia quae 
est patris ad filium, et universaliter senioris ad iuniorem et viri ad uxorem: 
et universaliter omnis qui habet imperium super aliquem, ad eum super 
quem habet imperium »). Ma Aristotele continua il suo ragionamento sino 
a queste conclusioni (idid., 1158b, 23-28): « Analogon autem in omnibus 
secundum superhabundanciam existentibus amiciciis et amacionem oportet 
fieri, puta meliorem magis amari quam amare, et utiliorem et aliorum 
unumquodque similiter. Cum enim secundum dignitatem amacio fiat, 
tunc fit aliqualiter equalitas, quod utique amicicie esse videtur» (passo 
così interpretato nel commento tomista, ibid., 1630: «Et dicit, quod in 
omnibus amicitiis quae sunt secundum superabundantiam unius personae 
ad aliam, oportet fieri amationem secundum proportionem, ut scilicet 
melior plus ametur quam amet: et similis ratio est de utiliori et delectabi- 
liori, vel qualitercumque aliter excellentiori: cum enim uterque amatur 
secundum dignitatem, tunc fiet quaedam aequalitas, scilicet proportionis, 
quae videtur ad amicitiam pertinere »). 

Del resto, anche Seneca, De denef., 111, 21, scrive: «Quaedam sunt, quae 
leges nec iubent nec vetant facere; in iis servus materiam beneficii habet. 
Quamdiu praestatur, quod a servo exigi solet, ministerium est; ubi plus, 
quam quod servo necesse est, beneficium est: ubi in adfectum amici 
transit, desinit vocari ministerium. Est aliquid quod dominus praestare 
servo debcat, ut cibaria, ut vestiaria; nemo hoc dixit beneficium; at in- 
dulsit, liberalius educavit, artes, quibus erudiuntur ingenui, tradidit: be- 
neficium est. Idem e contrario fit in persona servi: quicquid est, quod 
servilis officii formulam excedit, quod non ex imperio, sed ex voluntate 
praestatur, beneficium est, si modo tantum est, ut hoc vocari potuerit 
quolibet alio praestante ». Dante considera, appunto, la sollicitudine di pron- 
tezza del servo nel rispondere il meglio possibile al beneficio ricevuto dal 
padrone, come ciò che compensa, in qualche modo, la dissomiglianza tra 
la sua opera e il beneficio stesso. 

tanta sollicitudine di prontezza: secondo la Simonelli (Materiali, p. 
178) i gruppi c e d recano la lezione tanta sollicitudine e di franchezza, 
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tezza, che quello che è dissimile per sé si faccia simile per lo mo- 
stramento de la buona volontade; la quale manifesta, l’amistade 
si ferma e si conserva. Per che io, considerando me minore che que- 
sta donna, e veggendo me beneficiato da lei, [proposi] di lei com- 
mendare secondo la mia facultade, la quale, se non simile è per sé, 
almeno la pronta volontade mostra (ché, se più potesse, più farei), 
e così si fa simile a quella di questa gentil donna. La terza ragione 
fu uno argomento di provedenza; ché, sì come dice Boezio, «non 


mentre i gruppi a e ò leggono: tanta sollecitudine di frantezza. Il Giu- 
liani lesse tanta sollecitudine e prontezza, con un emendamento accettato 
poi in parte dagli Edd. della SD e da Busnelli e Vandelli, in luogo di 
tanta sollecitudine e franchezza preferito da EM e giudicato migliore dalla 
Simonelli. 

la quale manifesta: ablativo assoluto, in forma latineggiante, dove ma- 
nifesta significa chiaramente ‘‘manifestata’’. 

9. [proposi] di lei commendare: la lacuna è sicuramente nell’arch. (St- 
MONELLI, Materiali, p. 140) ed è stata colmata in modi assai diversi. EM 
adottarono mi sforzo e, nel loro Saggio (p. 59), tra le possibili soluzioni, 
anche proposi; il Giuliani rimaneggiò il testo in modo che la Simonelli 
considera inaccettabile; mentre il Moore (Studies, Iv, p. 66) propose di 
lasciare incolmata la lacuna. La Simonelli ritiene che bene operarono gli 
Edd. della SD nel prescegliere la lezione proposta da EM, accettata anche 
da Busnelli e Vandelli. 

(ché, se più potesse, più farei): Busnelli e Vandelli tolgono la parentesi, 
ritenendo, non a torto, che questa sia la premessa minore dell’epichere- 
ma in cui consiste l’argomentazione svolta da Dante che suonerebbe così: 
«Nell’amicizia ciò che è dissimile per sé si deve far simile per lo mostra- 
mento della buona volontà. Ma nel commendare la donna gentile la mia 
facoltà, se non è simile per sé, almeno mostra la buona o pronta volontà; 
perché, se io più potessi, più farei (mentre pur fo tutto ciò che posso). 
Dunque la mia facoltà si fa simile a quella di questa gentil donna». L'in- 
terpretazione sembra chiara e persuasiva. 

si fa simile ... gentil donna: Dante intende dire che commenda la «don- 
na gentile», secondo le possibilità e il limite della sua facultade, troppo 
minore di costei e dei benefici che ne ha ricevuto; ma che, tuttavia, la 
pronta volontade che dimostra nel farlo e il proposito di adoperarsi nel 
modo migliore possibile, rendono tale facultade simile a quella della «don- 
na» stessa. E cfr., a questo proposito, quanto scrive Tommaso d'Aquino, 
Exp. Eth., vi, lect. xiii, 1743: «Est tamen in cis facienda recompensatio. 
Et in hoc electio vel voluntas conferentis beneficium habet similitudinem 
mensurae. Quia mensura uniuscuiusque generis est id quod est princi- 
pale in genere illo. Principalitas autem virtutis et moris consistit in electio- 
ne. Et ideo in amicitia quae est secundum virtutem, debet fieri recompen- 
satio secundum voluntatem eius qui beneficium contulit, etiam si parvum 
aut nullum auxilium ex hoc est aliquis consequutus ». 

10. sì come dice Boezio: cfr. Cons. phil., 11, pr. 1, $ 15: «Neque enim 
quod ante oculos situm est suffecerit intueri, rerum exitus prudentia 
metitur»; Brunetto Latini, 7resor, ed. Carmody, 11, lx, 1-2, p. 234: 
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basta di guardare pur quello che è dinanzi a li occhi», cioè lo pre- 
sente, e però n’è data la provedenza che riguarda oltre, a quello che 
può avvenire. Dico che pensai che da molti, di retro da me, forse 
sarei stato ripreso di levezza d'animo, udendo me essere dal primo 
amore mutato; per che, a torre via questa riprensione, nullo mi- 
gliore argomento era che dire quale era quella donna che m’avea 
mutato. Ché, per la sua eccellenza manifesta, avere si può conside- 
razione de la sua virtude; e per lo ’ntendimento de la sua grandissi- 
ma virtù, si può pensare ogni stabilitade d’animo essere a quella 
mutabile e però me non giudicare lieve e non stabile. Impresi dun- 
que a lodare questa donna, e se non come si convenisse, almeno in- 
nanzi quanto io potesse; e cominciai a dire: Amor che ne la mente 
mi ragiona. 

Questa canzone principalmente ha tre parti. La prima è tutto lo 
primo verso, nel quale proemialmente si parla. La seconda sono 
tutti e tre li versi seguenti, ne li quali si tratta quello che dire s’in- 
tende, cioè la loda di questa gentile; lo primo de li quali comincia: 
Non vede il sol, che tutto *! mondo gira. La terza parte è lo quinto e 
l’ultimo verso, nel quale, dirizzando le parole a la canzone, purgo 
lei d’alcuna dubitanza. E di queste tre parti per ordine è da ra- 
gionare, | 


«Boesces dist, il ne soufist pas a l'home k’il voie u connoisse les choses 
ki sont devant ses oils, mais prudence mesure la fin des choses» (volg. 
ed. Gaiter, vol. III, p. 245: «Boezio dice: Non è da maravigliare dell’uo- 
mo che vede e cognosce le cose ch'egli ha dinanzi agli occhi suoi; pru- 
denza misura la fine delle cose »), dopo aver asserito che «porveance [pre- 
videnza]... pense et remire les choses kì sont presens, et par icele con- 
sire et voit devant tous gou k’il en puet avenir». 

11. da molti, di retro da me: cioè, dai posteri (e cfr. Par., I, 35 sg.). 

nullo migliore argomento... quella donna: Dante ritiene che la mi- 
gliore giustificazione del suo nuovo amore sia mostrare che la «donna genti- 
le » è la Filosofia, migliore e più degna di essere amata della stessa Beatrice. 
Ma in queste parole traspare anche il nuovo atteggiamento mentale del- 
l’ ‘amatore’ dell’ardua sapienza filosofica che non è più il ‘‘poeta d’amore” 
della sua giovinezza. 

12. e per lo ’ntendimento ...a quella mutabile: anche l’animo più 
fermo non può che volgersi all'amore della Filosofia, quando ne intenda la 
straordinaria ed eccelsa ‘‘virtù”. 

e se: la Ageno (Riflessioni, p. 94) propone di leggere etsî come in Par., 
111, 89. 

13. lo primo verso: ossia, ancora (come in Il, ii, 7-9 e vii, 2), la prima 
stanza della canzone. 


Il 
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II. Faccendomi dunque da la prima parte, che proemio di que- 
sta canzone fu ordinata, dico che dividere in tre parti si conviene. 
Che prima si tocca la ineffabile condizione di questo tema; secon- 
damente si narra la mia insufficienza a questo perfettamente trat- 
tare: e comincia questa seconda parte: £ certo e’ mi convien lasciare 
în pria; ultimamente mi scuso da insufficienza, ne la quale non si 
dee porre a me colpa: e questo comincio quando dico: Però, se le 
mie rime avran difetto. 

Dice adunque: Amor che ne la mente mi ragiona; dove principal- 
mente è da vedere chi è questo ragionatore, e che è questo loco nel 
quale dico esso ragionare. Amore, veramente pigliando e sottil- 
mente considerando, non è altro che unimento spirituale de l’anima 
e de la cosa amata; nel quale unimento di propia sua natura l’anima 
corre tosto e tardi, secondo che è libera o impedita. E la ragione di 
questa naturalitade può essere questa. Ciascuna forma sustanziale 
procede da la sua prima cagione, la quale è Iddio, sì come nel libro 


II, 1. la ineffabile condizione di questo tema: il tema che tratta la canzo- 

ne è, dunque, per sua natura tale da non poter essere espresso con parole 

umane; il che spiega e giustifica l’insufficienza dell’autore nel trattarlo. 
porre a me colpa: attribuirmi alcuna colpa. 

3. unimento spirituale: cfr. Pseudo-Dionigi, De div. nom., Iv, $ 15, 
180: «Amorem, sive divinum sive angelicum sive intellectualem sive ani- 
malem sive naturalem dicamus, unitivam quamdam et concretivam intel- 
ligimus virtutem, superiora quidem moventem ad providentiam minus 
habentium, coordinata autem rursus ad communicativam alternam habi- 
tudinem in extremis, subiecta ad meliorum et superpositorum conver- 
sionem ». 

Per il carattere neoplatonico e, quindi, la significativa vicinanza dei testi 
dionisiani al Liber de causis, sùbito citato da Dante, cfr. M. CRISTIANI, 
Dionigi l' Areopagita (Pseudo), in ED, 11, pp. 460-2. 

4. nel libro Di Cagioni: secondo le indagini più recenti (cfr. Le «Li- 
ber de causis». Édition établie à l’aide de 90 manuscrits avec introduction 
et notes par A. PATTIN, in «Tijdschrift voor filosofie », xxvIlI, 1966, pp. 
92-8), il Liber de causis è un breve trattato scritto in arabo, verso la metà 
del XII secolo, da uno scrittore ebreo, Ibn Daoud, il cui nome più corren- 
te è Avendauth. L’operetta fu composta servendosi principalmente di dot- 
trine tratte dall’E/ementatio theologica di Proclo ed è, quindi, un essenziale 
compendio di concezioni neoplatoniche ispirate alla tesi emanatistica. Tra- 
dotta in latino da Gherardo da Cremona, nella seconda metà del XII secolo, 
fu attribuita per qualche tempo ad Aristotele, ma, anche quando com- 
mentatori come Alberto Magno e Tommaso d’Aquino ne argomentarono 
l'origine e il carattere non aristotelico, continuò a godere di notevole au- 
torità, come mostra, ad esempio, la valutazione che di questo scritto fece 
lo stesso Tommaso nella sua Expositio (Prooem., 9 - Prop. 1, lect. i, 10: 
«Inveniuntur igitur quaedam de primis principiis conscripta per diversas 
propositiones distincta, quasi per modum sigillatim considerantium aliquas 
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veritates. Et in graeco quidem invenitur sic traditus liber Proculi continens 
CCXI propositiones, qui intitulatur ‘‘Elementatio Theologica”. In arabico 
vero invenitur hic liber qui apud latinos ‘‘de Causis”’ dicitur quem constat 
de arabico esse translatum et in graeco penitus non haberi. Unde videtur 
ab aliquo Philosophorum arabum ex praedicto libro Proculi excerptus, 
praesertim quia omnia quae in hoc libro continentur, multo plenius et 
diffusius continentur in illo. Intentio igitur huius libri, qui de Causis di- 
citur, est determinare de primis causis rerum... .»). 

Quanto alla conoscenza dantesca del Liber de causis (molto diffuso nelle 
Facoltà delle Arti dov’era il testo per l’insegnamento dei principi della 
metafisica), le opinioni degli studiosi sono state molto diverse. Il Murari 
(ZI «De causis» e la sua fortuna nel medio evo. Contributo allo studio delle 
fonti dantesche, in «Giorn. stor. d. lett. it.», xxx1v, 1899, pp. 98-117) ri- 
tenne che Dante ne avesse studiato direttamente il testo; il Salvadori (Sulla 
vita giovanile dî Dante, Roma, Soc. Ed. Dante Alighieri, [1906], p. 206) 
pensò, invece, che tale conoscenza fosse stata mediata dal commento di 
Alberto Magno; Busnelli e Vandelli (Appendice 11, 1, pp. 459, 464-5; 
Indice analitico, 11, p. 591) supposero l’uso del commento tomista; ed an- 
che il Barbi (Introduzione, 1, p. L) ritenne difficile pensare che il Poeta 
l'avesse letto «fuor dei commenti e delle correzioni che ne fecero e Al- 
berto Magno e Tommaso d’Aquino». Molto diversa è, invece, l'opinione 
del Nardi (Le citazioni dantesche del « Liber de causis», in «Giorn. crit. d. 
filos. it.», V, 1924, pp. 193-215 = Saggi, pp. 81-109) che, ricordando 
giustamente come le citazioni del Liber, così frequenti negli autori basso 
-medievali, fossero divenute «come luoghi comuni e detti talora stravolti 
dal loro senso originario, e adattati a tesi teologiche che niente han che 
fare con l’anonimo libretto neoplatonico », ha concluso che «la maggior 
parte dei riferimenti danteschi riguardano . . . passi... che sono fra quelli 
più comunemente sfruttati». Il che rende effettivamente difficile stabilire, 
anche soltanto in modo probabile, se Dante «conoscesse direttamente l’o- 
pera, ovvero derivasse le sue citazioni da altri autori da lui letti». In ogni 
caso, credo anch'io sia difficile provare, in modo assoluto, la conoscenza 
dantesca dei commenti di Tommaso e di Alberto anche se quest’ultimo 
sembra una fonte più probabile. (Ma cfr. anche, del NARDI, Dante la 
cultura medievale, pp. 55 sg.; Antologia, pp. 1180, nota 1, 1184, nota 6; 
Dal Convivio alla Commedia, pp. 283-5, e C. SAUTER, Dante und der « Liber 
de causis», in «Historisch-politische Blatter fiir das katholische Deutsch- 
land», CxLVII, 1911, pp. 81-91, 161-9; E. KreBss, Scholastisches zur 
Lbsung von Danteproblemen, Kéòln, Bachem, 1913, pp. 35-55, € le più re- 
centi considerazioni di A. MELLONE, Emanatismo neoplatonico di Dante 
per le citazioni del « Liber de causis»?, in «Divus Thomas» [Piacenza], Liv, 
1951, pp. 205-12 e In., De Causis, in ED, 11, pp. 327-9). 

Per quanto concerne il passo in questione, sempre il Nardi (Saggi, pp. 
106-7) osserva che l’ espressione « forma sustanziale », così aristotelica, non 
è evidentemente del De causis e che in quest’operetta non è «“scritto” 
alla lettera» quanto si legge nel testo dantesco. È chiaro però che i concetti 
così riassunti e semplificati da Dante hanno un certo fondamento nel 
Liber e, in particolare, nelle Propp. 1, 1 (*Omnis causa primaria plus est 
influens super causatum suum, quam causa universalis secunda v); IX, 79 
(«Omnis Intelligentiae fixio et essentia eius est per Bonitatem puram 
quae cst Causa prima»); xvIII, 143 («Res omnes hacvent essentiam propter 
Ens primum et res vivae omnes sunt motae per essentiam suam propter 
Vitam primam et res intelligibiles omnes habent scientiam propter Intel- 
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Di Cagioni è scritto, e non ricevono diversitade per quella, che è 
simplicissima, ma per le secondarie cagioni e per la materia in che 
discende. Onde nel medesimo libro si scrive, trattando de la infu- 
sione de la bontà divina: «E fannofsi] diverse le bontadi e li doni 
per lo concorrimento de la cosa che riceve ». Onde, con ciò sia cosa 
che ciascuno effetto ritegna de la natura de la sua cagione - sì 
come dice Alpetragio quando afferma che quello che è causato da 


ligentiam primam »); 148 («... Ens primum est quietum et est causa cau- 
sarum, et... dat esse omnibus»). Ma si veda appunto Alberto Magno, De 
causis, Ii, tr. 2, 17 (e cfr. Busnelli e Vandelli, ad loc.): «Secundum autem 
virtute primi causa est, et tertium virtute secundi et primi, et sic deinceps: 
et hoc est in efficientibus et formalibus et finalibus et etiam materialibus 
secundum suum modum. Et in his omnibus semper praecedens non tan- 
tum virtus substantialis est causata, sed etiam princeps virtutum substan- 
tialium ». 

e non ricevono diversitade: la Ageno (Riflessioni, p. 94) ritiene necessa- 
ria la correzione riceve. Per la fonte, cfr. Liber de causis, Prop. XX, 155-157: 
«Causa prima regit res creatas omnes praeter quod commisceatur cum eis. 
Quod est: quia regimen non debilitat unitatem Eius exaltatam super omnem 
rem neque dextruit eam neque prohibet eam essentia unitatis Eius seiun- 
ctae a rebus, quin regat eas. Quod est: quia Causa prima est fixa, stans 
cum unitate sua pura semper et Ipsa regit res creatas omnes et influit 
super cas virtutem vitae et bonitates secundum modum virtutis earum 
receptibilium et possibilitatem earum. Prima enim Bonitas influit bonitates 
supra res omnes influxione una; verumtamen unaquacque rerum recipit 
ex illa influxione, secundum modum suae virtutis et sui esse » (e cfr. anche 
Prop. xxXIv, 177 e 179: "... quamvis Causa prima existat in rebus omni- 
bus, tamen unaquaeque rerum recipit Eam secundum modum suae po- 
tentiae . .. Et diversitas quidem receptionis non fit ex Causa prima, sed 
propter recipiens. Quod est: quia suscipiens diversificatur; propter illud 
ergo et susceptum est diversificatum »; e Alberto Magno, De causis, 11, tr. 4, 
capp. 4, 8, 12). Le ‘‘cause seconde’ sono quindi la causa delle diversità. 

nel medesimo libro: cfr. Liber de causis, Prop. xx, 158: «Et diversifi- 
cantur bonitates et dona ex concursu recipientis ». 

E fannolsi]: integrazione apportata dagli Edd. della SD che la Simo- 
nelli (Materiali, p. 140) recepisce, ritenendola necessaria alla compren- 
sione del testo. 

5. con cio sia cosa... cagione: cfr. Liber de causis, Prop. XVIII, 144: 
a...Sì omnis causa dat causato suo aliquid, tunc procul dubio Ens pri- 
mum dat causatis suis omnibus esse ». 

SÌ come dice Alpetragio: si tratta dell’astronomo arabo al- Bitriudji Nùr 
al- Din Abù Ishak, vissuto nella seconda metà del XII secolo e scolaro di 
Abù Bakr ibn Tufail. La sua opera, Liber de motibus celorum, assai diffusa 
e citata da filosofi e uomini di scienza del XIII e XIV secolo, fu tradotta in 
latino da Michele Scoto, a Toledo, nel 1217 (e in ebraico da Mosheh ben 
Shemu'el ben Tibbòn nel 1259). Per le sue dottrine cfr. principalmente 
B. NARDI, Dante e Alpetragio (in « Giornale dantesco », xxIX, 1926, pp. 41- 
53 = Saggi, pp. 139-66), ove si dimostra che Al/petragio è esatto e che non 
8i tratta, come fu a lungo creduto, di un errore di copista per « Alfarabio » 
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corpo circulare ne ha in alcuno modo circulare essere —, ciascuna 


(e vedi anche ToYyNBEE, Studies and Researches, nota 5 a p. 50 = Ricerche 
e note, nota 35 a p. 45, e B. Narpi, Un frammento di cosmologia dantesca, 
in «La cultura filosofica», XI, 1917, pp. 49-50, nota). Ma si veda quanto 
è stato già detto, a proposito di II, iii, 5-6. 

Per il testo di Alpetragio che qui interessa, cfr., in particolare, De mo- 
tibus celorum, Critical Edition of the Latin Translation of Michael Scot, 
Edited by F. J. Carmody, Berkeley-Los Angeles, University of California 
Press, 1952, IV, 1-2, pp. 80-1: «Tunc dico illud quod nos rectificat in 
hoc quod diximus quod derivatio motus a corpore supremo est illud quod 
videmus in isto mundo inferiori, mundo scilicet generationis et corruptio- 
nis qui est sub celo; quia virtus motus qui movet mundum, qui est cor- 
poris moventis totum, apparet in illo secundum illum eundem modum, 
quia illud quod est ei propinquius est magis festini motus et fortioris 
quam illud quod est remotius; et hoc quia derivatio motus circularis in 
ipsa propter motus suos naturales est ab illo. Et hoc quia videmus in ele- 
mento ignis motum circularem similem motui celi, cum eo quod apparet 
de similibus stellarum que videntur in quibusdam horis incensis in aere 
in loco superiori in crepusculo vespertino, ita quod videns credat quod 
sint stelle, et videt eas motas cum motu stellarum et sequentes ipsas 
quousque abscondantur; et inducit hoc quod elementum ignis defertur 
per motum celi quod est supra ipsum». Ma si veda anche ibid., VIII, 1-11 
(pp. 92-3) e Alberto Magno, De causis, 1, tr. 4, 7, che cita appunto Alpe- 
tragio: «Unus autem qui meo iudicio probabilius loquitur, Alpetragius 
scilicet, qui secretum astrologiae dicit sibi esse revelatum quantum ad 
motum et causas motuum superiorum, quodlibet caelum dicit duos habere 
motores, universalem et primum et unum communem omnibus, qui sicut 
desideratum quemlibet proprium movet motorem, et ille est motor primus. 
Accipit autem hanc propositionem per se notam, quod omnis primi mo- 
toris virtus in quocunque ordine maior est immediate coriuncta mobili, 
quam in eo quod coniungitur sibi per medium . . . Motor autem proximus 
secundum partes ubique esse secundum successionem ubi et nunc: per 
successionem enim ubi efficitur ubique, et per successionem nunc efficitur 
semper: et hoc modo secundum motum simplicem et uniformem primum 
mobile efficitur ubique et semper: secundum autem mobile et tertium et 
quartum secundum omnem ordinem caelorum consequitur virtutem eius 
secundum esse ubique et semper quoad animam, et non simpliciter. In- 
ferior enim non est nisi in ubi superioris, licet superior referatur ad ubi 
inferioris ut mensurans et continens: id autem quod sub caelis est, sicut 
ignis qui ubique circummovetur in concavo caeli lunae, consequitur ipsum 
secundum motum non simplicem ». Per l’affinità della concezione di Al- 
petragio e di quella esposta nel Liber de causis, cfr NARDI, Saggi, pp. 165-6. 

ciascuna forma...in alcun modo: cfr. Liber de causis, Prop. IX, 79: 
«Omnis Intelligentiae fixio et essentia eius est per Bonitatem puram quae 
est Causa prima»; Prop. x, 92: «Omnis Intelligentia plena est formis; ve- 
rumtamen ex Intelligentiis sunt quae continent formas plus universales 
et ex eis sunt quae continent formas minus universales» (e vedi Epistola 
X111, 61: «omnis intelligentia est plena formis »). Cfr. però anche Alberto 
Magno, De causis, 11, tr. 2, 21: «Ex praedictis patet facile, quod omnis in- 
telligentia quae per seipsam et per substantiam suam intelligentia est, et 
activa est et plena formis ». Ma sul carattere ‘‘divino’’ della forma è da ve- 
dere pure Aristotele, Phys., I, 9, 1922, 13-18 = tt. cc. 80-81: «Subiecta 
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forma ha essere de la divina natura in alcun modo: non che la di- 
vina natura sia divisa e comunicata in quelle, ma da quelle è parti- 
cipata, per lo modo quasi che la natura del sole è participata ne 
l’altre stelle. E quanto la forma è più nobile, tanto più di questa 
natura tiene; onde l’anima umana, che è forma nobilissima di que- 


quidem natura cum forma causa est eorum quae fiunt, sicut mater. Altera 
vero pars contrarietatis multoties imaginabitur ad maleficium ipsius pro- 
tendenti intellectum, neque esse penitus, et esse extra omne. Existente 
enim quodam divino et optimo et appetibili, aliud quidem contrarium 
esse ipsi dicimus». 

non che la divina natura...da quelle è participata: i riferimenti to- 
misti proposti da Busnelli e Vandelli forzano l’interpretazione del testo, 
riconducendola al concetto della «analogia entis». A me pare più vicino 
all’intenzione di Dante quanto si legge nello Pseudo-Dionigi, De div. nom., 
Iv, $ 4, 114-117: «Sicut enim super omnia existentis bonitas divinitatis a 
supremis et provectissimis substantiis usque ad ultimas transit et adhuc 
super omnes est neque superioribus pertingentibus ad ipsius excessum 
neque inferioribus ambitum transeuntibus; sed et illuminat illuminari 
valentia omnia et creat et vivificat et continet et perficit, et mensura est 
existentium et aevum et numerus et ordo et ambitus et causa et finis; ita 
quidem et divinae Bonitatis manifesta imago, magnus iste et totus splen- 
dens et semper lucens Sol, secundum multam resonantiam boni et omnia 
quaecumque participare ipso possunt, illuminat et superextentum habet 
lumen, ad omnem extendens visibilem mundum et sursum et deorsum, 
propriorum radiorum splendores et si aliquid ipsi non participat, hoc non 
infirmitatis aut parvitatis est illuminativae ipsius distributionis, sed non 
extentorum ad luminis participationem propter luminis accipiendi im- 
portunitatem ». Ma si a in particolare quanto scrive Alberto Magno, 
De causis, 1, tr. 1,11: «... primum [principium] non est efficiens ut com- 
mixtum cum cis quae ‘fach. Cum vero omnia secundum esse dependeant 
ad ipsum, et emanent ex ipso, sicut iam ostensum est, oportet quod pri- 
mum principium sit efficiens, sicut artifex, distinctus ab omnibus, et nullo 
modo commixtus ipsis», e cfr. anche 1I, tr. 2, 18. 

la natura del sole...altre stelle: si veda ancora Alberto Magno, De 
causis, II, tr. 2, 1: «... sol enim uniforme lumen habet, quod tamen in 
potentiis stellarum fixarum et planetarum et perspicui et corporis termi» 
nati ad diversum distinguitur et determinatur ». 

6. quanto la forma è più nobile ...tiene: cfr. Alberto Magno, De cau- 
sis, II, tr.:2, 22: «Cum autem sint intelligentiae superiores, et intelligentiae 
inferiores, etiam influxus formarum a superioribus descendant ad inferio- 
ra, necesse est quod formae quae sunt in superioribus, plus universales 
sint: eo quod de pluribus et in pluribus sunt... Superiorum enim formae 
comprehendunt et tenent et regunt formas inferiorum, sed non converti- 
tur: et quicquid potest inferior, potest superior eminentius et potentius, 
sed non convertitur. In primis enim intelligentiis per suam simplicitatem 
et puritatem et unitatem est virtus magna, et maxime propter vicinitatem 
ad primam causam », 

l’anima umana, che è forma nobilissima: cfr. Tommaso d’Aquino, 
Contra Gent., 11, 72: «..,. anima, quae est nobilissima inter formas infe- 
riores », 
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ste che sotto lo cielo sono generate, più riceve de la natura di- 
vina che alcun’altra. E però che naturalissimo è in Dio volere 
essere — però che, sì come ne lo allegato libro si legge, «prima 


7. ne lo allegato libro: cfr. Liber de causis, Prop. iv, 37-39: «Prima 
rerum creatarum est esse et non est ante ipsum creatum aliud. Quod est: 
quia esse est supra sensum et supra Animam et supra Intelligentiam et 
non est post Causam primam latius neque prius causatum ipso. Propter 
illud ergo factum est superius creatis rebus omnibus et vehementius uni- 
tum». Ma si veda Alberto Magno, De causis, 11, tr. 1, 17: ®... primum 
inter causata nihil habet ante secundum naturam vel secundum intellectum: 
esse autem nihil habet ante se secundum intellectum. Si enim fiat reso- 
lutio compositi in simplex vel causati in causam secundum ordinem for- 
malium causarum, sive etiam posterioris in prius secundum naturam et 
intellectum, sive particularis in universale, semper stabit resolutio in ente. 
Quod autem ultimum est in resolutione, est primum in via compositionis 
necessario. Esse ergo primum est in omnibus illis quae procedunt ab ipso 
primo: haec enim secundum viam compositorum procedunt ab ipso: res 
enim omnes compositione constituuntur in esse. Ex his ergo habetur, quod 
esse et creatum est et primum est. Esse enim simplex conceptus mentis 
est ad nihil formatus et determinatus, quo quaelibet res esse dicitur, cum 
de ipsa quaeritur per quaestionem an sit . . . Esse... vocatur non ens vel 
entitas: processus enim simplex prius a causa prima procedit ut actus in' 
esse constituens omne quod est ...: esse processum illum nominat in 
actum entis»; dove è chiaro che (come scrive NARDI, Saggi, p. 97), per il 
filosofo domenicano, «in quanto ‘‘actus in esse constituens omne quod 
est”’, l'essere non è più la ‘‘prima rerum creatarum” nella gerarchia neo- 
platonica degli esseri che emanano dalla causa prima, ma un semplice 
concetto astratto che, in quanto tale, si predica, almeno in senso analo- 
gico, anche di Dio ». Lo stesso Nardi ritiene che Dante s’ispiri proprio a 
«questo modo tutto aristotelico d’intendere l'essere» e che interpreti in 
tal senso il testo del De causis; il che spiegherebbe perché, nel citare la 
proposizione Iv, egli sopprima la parola «creatarum» divenuta, evidente- 
mente, superflua. 

Del carattere schiettamente neoplatonico della dottrina espressa da que- 
sto passo del De causis si rende, certo, perfettamente conto Tommaso 
d’Aquino, quando (in Exp. Lib. de causis, lect. iv, 97-98) ne riconosce 
l'origine procliana e ne individua così il significato: «Et etiam hanc pro- 
positionem Proculus in suo libro ponit (cxxxvI11) sub his verbis: ‘Omnium 
participantium divina proprietate et deificatorum primum est et supremum 
ens’”’. Cuius quidem ratio est secundum positiones platonicas quia, sicut 
supra dictum est quanto aliquid est communius, tanto ponebant illud 
esse separatum et quasi prius a posterioribus participatum et sic esse po- 
steriorum causam. In ordine autem eorum quae de rebus dicuntur, com- 
munissimum ponebant unum et bonum, communius etiam quam ens, quia 
bonum vel unum de aliquo invenitur praedicari de quo non praedicatur 
ens, secundum eos: scilicet, de materia prima, quam Plato coniungebat 
cum non-ente, non distinguens inter materiam et privationem, ut habetur 
in 1 Physic. [P}iys., 1, 9, 19tb, 35-192a, 16 = tt. cc. 79-80] et tamen materiae 
attribuebat unitatem et bonitatem, inquantum habet ordinem ad formam. 
Bonum enim non solum dicitur de fine, sed de eo quod est ad finem. 
Sic igitur summum et primum rerum Principium ponebant Platonici ipsum 
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cosa è l’essere, e anzi a quello nulla è» —, l’anima umana essere 
vuole naturalmente con tutto desiderio; e però che ’] suo essere 
dipende da Dio e per quello si conserva, naturalmente disia e vuole 
essere a Dio unita per lo suo essere fortificare. E però che ne le 
bontadi de la natura e de la ragione si mostra la divina, viene che 


Unum et ipsum Bonum separatum. Sed post unum et bonum, nihil in- 
venitur ita commune sicut ens et ideo ipsum ens separatum ponebant qui- 
dem creatum utpote participans bonitatem et unitatem, tamen ponebant 
ipsum primum inter omnia creata ». 

l’anima umana ... con tutto desiderio: cfr. Tommaso d'Aquino, Con- 
tra Gent., 11, 79: «Impossibile est appetitum naturalem esse frustra. Sed 
homo naturaliter appetit perpetuo manere; quod patet ex hoc quod esse 
est quod ab omnibus appetitur; homo autem per intellectum apprehendit 
esse, non solum ut nunc, sicut bruta animalia, sed simpliciter». 

e però che "1 suo essere... per quello si conserva: cfr. Liber de cau- 
sis, Prop. xviII, 143: «Res omnes habent essentiam propter Ens primum 
et res vivae omnes sunt motae per essentiam suam propter Vitam pri- 
mam . ..>; Prop. xx, 155: «Causa prima regit res creatas omnes praeter 
quod commisceatur cum eis»; e Alberto Magno, De causis, 11, tr. S, 24: 

. manifestum est . .. quod ens generatum cadens per substantiam suam 
sub tempore, non habet esse a seipso: sed esse substantiae suae dependet 
per ens purum, quod est causa durabilitalis omnium, et est causa rerum 
sempiternarum omnium, et etiam causa durabilitatis esse rerum destructi- 
bilium: necessarium ergo est in ordine rerum, quod sit unum purum pri- 
mum, quod sit primum, faciens adipisci unitates et bonitates et entitates 
omnium quae sunt». 

disia e vuole essere . .. fortificare: cfr. Liber de causis, Prop. XVII, 138: 
«Omnis virtus unita plus est infinita quam virtus multiplicata»; 139: 
«Quod est: quia infinitum primum, quod est Intelligentia, est propinquum 
Uni-Vero puro; propter illud ergo factum est quod in omni virtute pro- 
pinqua Uni-Vero est infinitas plus quam in virtute longinqua ab Eo3»; 
Prop. xViIII, 143: «Res omnes habent essentiam propter Ens primum et 
res vivae omnes sunt motae per essentiam suam propter Vitam primam 
et res intelligibiles omnes habent scientiam propter Intelligentiam primam». 

8. de la natura e de la ragione: il Quaglio (Appendice, pp. 481-2), ri- 
chiamandosi all'opinione della Simonelli (che preferirebbe espungere de 
la ragione ritenuta una glossa marginale passata nel testo, ma ad esso estra- 
nea e priva di relazione con il senso logico del testo), osserva che la studio- 
sa non discute però le autorità e «fonti» citate da Busnelli e Vandelli. 
Riferisce quindi la ben diversa opinione del Nardi, a lui comunicata in 
via personale: «In tutto questo ragionamento . .. Dante dipende dal Liber 
de causis citato da lui ai $$ 4 e 7. Specialmente importante è la citazione 
della p. 20 (19), qui al $ 4, la quale ricorre anche in Conv., I, vii, 2, ove 
detto che la ‘‘prima bontade manda le sue bontadi con uno discorrimento” 

e Dante aggiunge, come già in III, ii, 4, e sempre citando dal De causit, 
‘Veramente ciascuna cosa riceve di quello discorrimento secondo lo mo- 
do de la sua vertù e del suo essere’ ». Ma, per l’autore del De causis, «i 
modi di essere delle cose create dalla prima intelligenza, la quale è al di 
sopra di ogni cosa creata, formano tre gradi in ordine discendente: l’intel- 
ligenza creata sine medio, l’anima, creata per mezzo di questa, e la natura 
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naturalmente l’anima umana con quelle per via spirituale si uni- 
sce, tanto più tosto e più forte quanto quelle più appaiono perfette: 


che presiede al mondo inferiore dei corpi generabili e corruttibili. L'anima 
celeste, detta anche ‘‘anima nobile'’, è posta quasi linea orizzontale, in- 
termedia fra il mondo intelligibile sopra di sé, e il mondo della natura 
che regge il mondo della generazione e corruzione. Ma queste cose che 
l’autore del De causis dice dell’‘‘anima nobile’, Dante applica anche al- 
l'anima umana, per es. in Conv., IV, xxi, 9 (cfr. i miei Saggi di filosofia 
dantesca, p. 111 (= pp. 100-1 ed. 1967]). In quest'ordine discendente 
l’anima umana è posta fra la natura e l’intelligenza, legata all’una e all'al- 
tra; ‘però che ne le bontadi de la natura [e] de la ragione (cioè del mondo 
intelligibile) si mostra la (bontà) divina . ..”’: l'integrazione dell’[e] viene 
spontanea ». Tale richiamo alla fonte del De causis sembra, anche a me, 
assai persuasivo; magari tenendo presente che Dante poté avvicinare a 
queste dottrine anche una teoria dell'amore dedotto dal De divinis nomini- 
bus, lo scritto pseudo-dionisiano così vicino per origine e spirito al Liber 
de causis. Del resto, un diretto accostamento tra un testo dello Pseudo- 
Dionigi (De cael. hier., 111, 2) e un passo del Liber de causis (Prop. x, 92) 
è proposto in Epist., xI11, 60-61 (Opp. min., 11, pp. 630-2). 
si mostra la divina: cfr. Liber de causis, Prop. XxIv, 179-180: «In- 
fluens vero existens unum non diversum, influit super omnes res, boni- 
tates aequaliter... Ergo secundum modum propinquitatis Causae pri- 
mae et secundum modum quo res potest recipere Causam primam, se- 
cundum quantitatem illius potest recipere ex Ea et delectari per Eam. 
Quod est: quia non recipit res ex Causa prima et non delectatur in Ea 
nisi per modum esse sui. Et non intelligo per esse nisi cognitionem: nam 
secundum modum quo cognoscit res Causam primam creantem, secundum 
quantitatem illam recipit ex Ea et delectatur in Ea, sicut ostendimus»; 
Alberto Magno, De causis, 11, tr. 4, 15: ©... dicimus quod influens in omni 
modo existens unum in diversum super omnes res influit aequaliter. Bo- 
nitas enim quae diffusa est, esse ex uno et eodem quod est causa prima 
influens, aequaliter influit de necessitate. Si ergo diversitas est in fluxu 
rerum, diversitas in fluxum participando causa erit diversitatis influxionis 
bonitatis in fluxu super res diversas. Non ergo omnes res in prima causa 
inveniuntur per modum unum . , . Ergo secundum modum propinquitatis 
et rerum ad causam primam, et secundum modum quo res causam primam 
participant, et ad causam primam se habent propinquius vel remotius, 
secundum quantitatem illius proportionis possunt recipere ex ea bonita- 
tem vel delectari in ea... Secundum modum enim et analogiam quo res 
quaclibet comprehendit et cognoscit primam causam causantem, secundum 
modum et quantitatem illam recipit ex eo bonitatem et delectatur in ea». 
con quelle per via spirituale si unisce: cfr. Pseudo-Dionigi, De div. 
nom., 1V, $ 10, 156-158: «Omnibus igitur est pulchrum et bonum desidera- 
bile et amabile et diligibile; et propter ipsum et ipsius gratia et minora, 
meliora convertendo se ad ea amant et communicative ordinata coordi- 
nata et meliora minora provisive et ipsa singula se ipsa contentive; et 
omnia pulchrum et bonum desiderantia faciunt et volunt omnia quaecum- 
que faciunt et volunt»; 167: «Ab audientibus autem recte divina in eadem 
virtute, recte ordinatur a sanctis Theologis dilectionis et amoris nomen, 
secundum divinas manifestationes; et est hoc virtutis unitivae et coniuncti- 
vae et differenter concretivae in pulchro et bono, propter pulchrum et 
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lo quale apparimento è fatto secondo che la conoscenza de l’anima 
è chiara o impedita. E questo unire è quello che noi dicemo amore, 
per lo quale si può conoscere quale è dentro l’anima, veggendo di 
fuori quelli che ama. Questo amore, cioè l’unimento de la mia ani- 
ma con questa gentil donna, ne la quale de la divina luce assai mi 
si mostrava, è quello ragionatore del quale io dico; poi che da lui 
continui pensieri nasceano, miranti e esaminanti lo valore di questa 
donna che spiritualmente fatta era con la mia anima una cosa. 
Lo loco nel quale dico esso ragionare si è la mente; ma per dire 
che sia la mente, non si prende di ciò più intendimento che di pri- 
ma, e però è da vedere che questa mente propriamente significa. 


bonum praeexistentis, et ex pulchro et bono propter pulchrum et bonum 
tributae et continentis coordinata, secundum communicativam alteram 
habitudinem, moventis autem prima ad subiectorum providentiam et col- 
locantis minus habentia in superioribus per conversionem ». Ma cfr. anche 
Tommaso d'Aquino, Exp. în lib. De div. nom., tv, lect. ix, 425; e Contra 
Gent., tt1, 19: «... Res omnes creatae sunt quaedam imagines primi 
agentis, scilicet Dei; agens enim agit sibi simile; perfectio enim imaginis 
est ut repraesentet suum exemplar per similitudinem ad ipsum; ad hoc 
enim imago constituitur. Sunt igitur res omnes propter divinam similitu- 
dinem consequendam sicut propter ultimum finem». 

lo quale apparimento ... impedita: la particolare perfezione delle co- 
se, dalla quale ha origine l’amore, può essere intesa dalla cognizione umana 
in modo più o meno compiuto, a seconda che questa sia chiara 0 impedita, 
o, come è stato detto nel $ 3, «libera o impedita». Difatti tale cognizione 
può essere limitata dalle stesse capacità dell’intelletto o dalle altre facoltà 
sensitive che la rendono più o meno chiara, o essere impedita a causa di 
una passione, come lo stesso amore, che la turbi e la renda appunto im- 
pedita. E cfr. Aristotele, Eth., via, 5, 11472, 10-17: «Adhuc habere scien- 
ciam secundum alium modum a nunc dictis, existit hominibus. In habere 
quidem enim non in uti autem differentem videmus habitum. Quare et 
habere aliqualiter non habere, puta dormientem et inaniam pacientem et 
vinolentum. Set tamen sic disponuntur, in passionibus existentes. Ire 
enim et concupiscencie venereorum et quedam talium, manifeste et corpus 
transmutant. Quibusdam autem et insanias faciunt » (e Tommaso d’A qui- 
no, Exp. Eth., vit, lect. iii, 1342: «Aliquando . . . est habitus solutus, ut 
statim possit exire in actum cum homo voluerit. Aliquando autem est ha- 
bitus ligatus ita quod non possit exire in actum. Unde quodammodo vi- 
detur habere habitum et quodammodo non habere, sicut patet in dormien- 
te vel in maniaco aut inebriato. Et hoc modo sunt dispositi homines, dum 
sunt in passionibus »). 

10. ma per dire...significa: ossia: dicendo che la mente è il luogo 
ove Amore ragiona, non si prende (= comprende) della cosa stessa di cui 
si parla più di quanto se ne sapesse prima; ed è quindi necessario vedere 
che cosa significhi in modo proprio la parola mente, come sarà spiegato 
al $ 16. Ma vedi anche 1v, xv, 11: «dico intelletto per la nobile parte 
de l’anima nostra, che con uno vocabulo ‘‘mente’’ si può chiamare ». 


CONVIVIO, III, ii, il 307 


Dico adunque che lo Filosofo nel secondo de l’Anima, partendo le 
potenze di quella, dice che l’anima principalmente hae tre po- 
tenze, cioè vivere, sentire e ragionare: e dice anche muovere; ma 
questa si può col sentire fare una, però che ogni anima che sente, 
o con tutti i sensi o con alcuno solo, si muove; sì che muovere è 


rr. lo Filosofo nel secondo de l'Anima: cfr. De an., 11, 2, 413b, 10- 
13 = t. c. 18: «Nunc autem intantum dictum sit solum, quod est anima 
horum, quae dicta sunt, principium; et his determinata est, vegetativo, 
sensitivo, intellectivo, et motu» (vedi però Alberto Magno, De an., 1, tr. 2, 
5: «...dicimus eam [animam] moveri a sensibilibus, secundum quod 
obiecta sunt moventia et sensus patientes» che è forse, in questo caso, 
la fonte più diretta). Ma anche in De an., 11, 3, 4142, 29-32 = t. c. 27, 
Aristotele scrive: «Potentiarum autem animae, quae dictae sunt, aliis 
quidem insunt omnes, aliis vero quaedam harum, quibusdam vero una 
sola. Potentias autem dicimus, vegetativum, sensitivum, appetitivum, mo- 
tivum secundum locum, intellectivum». 

sì che muovere... col sentire: cfr. Aristotele, De an., 11, 2, 413b, 10- 
13 = t. c. 18, cit. alla nota prec.; e cfr. anche I, 4, 408b, 1-4 =t.c. 62: 
a Dicimus enim tristari, gaudere, confidere, timere. Amplius autem irasci, 
et sentire, et intelligere. Haec autem omnia motus esse videntur, unde 
opinabitur aliquis ipsam [animam] moveri ». (Ma si veda anche il Comm. 
tomista, 1, lect. x, 158: «In appetitu vero sensitivo proprie invenitur mo- 
tus, et secundum alterationem et secundum motum localem»; però, sù- 
bito dopo, nel n°. 159, riprendendo l’argomentazione aristotelica, Tom- 
maso sottolinea che « Minus vero proprie invenitur motus in operationibus 
animae sensitivae. In his enim non est motus secundum esse naturae, 
sed solum secundum esse spirituale, sicut patet in visu cuius operatio non 
est ad esse naturale, sed spirituale »; meglio ancora, quello di Alberto Ma- 
gno, De an., 1, tr. 2, 9: «Melius autem dicitur sine dubio non animam 
misereri aut addiscere et intelligere, sed hominem totum per animam, 
quia motus et actiones proprie coniunctorum sunt secundum potentias et 
per potentias naturales, quae insunt aliquando animae, aliquando corpori. 
Quando autem dico hominem moveri in anima vel per animam, non si- 
gnificat ita motum esse in anima vel per animam, tamquam motus in ani- 
ma existat tamquam in subiecto, quod movetur. Sed sunt motus illi du- 
pliciter; aliquando enim pertingunt ab exterioribus usque ad ipsam, ali- 
quando autem sunt ab ipsa, ut sensus, qui est motus sensibilium specie- 
rum, est pertingens ab exterioribus usque ad animam. Reminiscentia au- 
tem et memoria incipiunt ab anima et veniunt usque ad motus sensibilium 
specierum, quae sunt in organis sensuum, et usque ad quietes sensuum, 
eo quod sensus non semper movetur secundum actum 2). 

Per lo scarso rigore ‘‘terminologico’’ con cui Dante allude a certe conce- 
zioni aristoteliche, del resto assai comuni e diffuse, in questi passi del Con- 
vivio (che NARDI, Saggi, p. 361, considera a generici e quindi indeterminati 
ed oscuri »), cfr. quanto scrive il Foster (Tommaso d'Aquino, in ED, v, pp. 
642-3), il quale sottolinea come il Poeta sia «ben più preoccupato di pro- 
clamare la nobiltà e la bellezza della vita intellettuale, che non di analiz- 
zarne partitamente la natura». E, del resto, il Convivio è pur sempre un 
libro che si propone, in ogni senso, di ‘“divulgare”’ la sapienza filosofica, 
usando una lingua che non ha ancora un proprio ‘“’lessico’’ speculativo! 
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una potenza congiunta col sentire. E secondo che esso dice, è ma- 
nifestissimo che queste potenze sono intra sé per modo che l’una 
è fondamento de l’altra; e quella che è fondamento puote per sé es- 
sere partita, ma l’altra, che si fonda sopra essa, non può da quella 
essere partita. Onde la potenza vegetativa, per la quale si vive, è 
fondamento sopra ’l quale si sente, cioè vede, ode, gusta, odora e 
tocca; e questa vegetativa potenza per sé puote essere anima, sì 


12. E secondo che esso dice ecc.: Dante non si riferisce a passi speci- 
fici di Aristotele, ma piuttosto a concezioni dedotte da diversi testi peri- 
patetici e ormai ‘‘vulgate’’ nella cultura scolastica del suo tempo. 

l'una è fondamento de l’altra: cfr. Iv, vii, 14-15, ove Dante, riferendosi, 
ancora, a quanto «dice lo Filosofo nel secondo de l’Anima» (e vedi De 
an., Il, 3, 414b, 19 sgg.), scrive che «le potenze de l’anima stanno sopra 
sé come la figura de lo quadrangulo sta sopra lo triangulo, e lo pentan- 
gulo, cioè la figura che ha cinque canti, sta sopra lo quadrangulo; e così 
la sensitiva sta sopra la vegetativa, e la intellettiva sta sopra la sensitiva» 
(e Purg., xxv, 71-5). Busnelli e Vandelli (ma del Busnelli vedi anche Co- 
smogonia e antropogenesi secondo Dante Alighieri e le sue fonti, Roma, 
«Civiltà cattolica », 1922, pp. 133, 147-57) citano a questo proposito esclu- 
sivamente fonti tomiste e respingono le opinioni del Vossler (La Divina 
Commedia studiata nella sua genesi e interpretata, Bari, Laterza, vol. 1, par- 
te 1, 1909, p. 178) e del Nardi (« Giorn. stor. d. lett. it.», LXXXI, 1923, 
p. 321 e Saggi, pp. 361 sgg.) per i quali, invece, Dante, in questi passi 
del Convivio, non segue affatto la dottrina tomista, ma esprime sempli- 
cemente « concetti comuni, che s'incontrano spesso spesso negli scritti degli 
stessi avversari dell'opinione tomistica» (Saggi, p. 364) e che restano, 
del resto, generici. Senza dubbio, il testo citato dai due commentatori 
(Tommaso d’Aquino, Quaest. disp. de anima, a. 9) va assai al di là della 
“lettera’” dantesca, così come gli altri passi addotti per provare che il 
Poeta abbia assunto una dottrina ‘‘speciale’’ qual è quella che considera 
le facoltà dell'anima come proprietà accidentali che si distinguono dal- 
l’anima nel modo, appunto, per cui gli ‘‘accidenti’’ si distinguono dalla 
“sostanza”. E sembra più esatto quanto afferma il Bettoni (anima, in ED, 
I, p. 282), quando scrive che in Dante «non c’è traccia» della lunga di- 
scussione scolastica sui rapporti tra l’essenza e la potenza dell’anima e 
che i suoi testi non si prestano a interpretazioni troppo specifiche. 

e questa vegetativa potenza per sé puote essere anima: nel senso che 
la ‘‘potenza vegetativa”’ è già di per sé stessa principio sufficiente alla 
vita e, pertanto, animia, anche se non le si aggiunge, com'è nel caso delle 
piante, la ‘‘potenza sensitiva’”’ e quella «intellettiva»; e cfr. Aristotele, 
De an., 11, 2, 413a, 25-31 = t. c. 14: «... et vegetabilia omnia videntur 
vivere. Videntur autem in seipsis habentia potentiam, et principium huius- 
modi, per quod, augmentum et decrementum suscipiunt secundum con- 
trarios locos. Non enim sursum quidem augentur, deorsum autem non, 
sed similiter ad utraque; et in omnes partes continue aluntur, et vivunt, 
quosque possunt accipere alimentum ». Si veda, però, anche quanto scrive 
Alberto Magno, De an., 11, tr. 2, 1: «Inter autem omnes potentias prius 
de alimento et generatione dicendum est; vegetativum enim communius 
inest animatis quam sensitivum et intellectivum, et commune etiam quoad 
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come vedemo ne le piante tutte. La sensitiva sanza quella essere 
non puote, e non si truova in alcuna cosa che non viva; e questa sen- 
sitiva potenza è fondamento de la intellettiva, cioè de la ragione: e 
però ne le cose animate mortali la ragionativa potenza sanza la 
sensitiva non si truova, ma la sensitiva si truova sanza questa, sì 
come ne le bestie, ne li uccelli, ne’ pesci e in ogni animale bruto ve- 
demo. E quella anima che tutte queste potenze comprende, e per- 
fettissima di tutte l’altre, è l’anima umana, la quale con la nobilitade 
de la potenza ultima, cioè ragione, participa de la divina natura a 


nos prius est quodammodo, sicut diximus in principio Physicorum; ve- 
getativum enim est potentia, secundum quam omnibus inest vivere, et 
illius opera sunt alimento uti et generare». 

13. La sensitiva...che non viva: la Simonelli (Materiali, pp. 180-1) 
osserva che il gruppo c reca: La sensitiva sanza quella essere non puote 
non si truova alcuna cosa che senta che non viva, mentre a, bd, d lasciano 
cadere senta che. Gli Edd. della SD ritennero che queste parole fossero 
congetture di copista ed emendarono il testo con a, è, d operando alcune 
aggiunte. 

14. E quella anima... umana: così legge il testo della SD. Busnelli 
e Vandelli riprendendo, invece, il testo di EM, tornano a leggere è per- 
fettissima, premetterido però una e (= [e] è perfettissima). Giustificano il 
loro emendamento richiamandosi a due testi tomisti (Contra Gent., it, 
86, ove si legge: «... quum anima intellectiva sit perfectissima animarum 
et maximae virtutis, eius proprium perfectibile est corpus habens ma- 
gnam diversitatem in organis per quae possunt multiplices eius operatio- 
nes expleri»; e Summa theol., t, q. 76, a. 4 ad 3", ove è pure detto: «. . . in 
materia considerantur diversi gradus perfectionis, sicut esse, vivere, sen- 
tire et intelligere. Semper autem secundum superveniens priori perfectius 
est. Forma ergo quae dat solum primum gradum perfectionis materiae, 
est imperfectissima; sed forma quae dat primum, et secundum, et ter- 
tium, et sic deinccps, est perfectissima ») che costituirebbero il fonda- 
mento dottrinale del passo. Ma la loro congettura non sembra né legitti- 
ma né felice alla Simonelli (Materiali, p. 181) anche perché rende inutil- 
mente «affannoso » il periodo. 

la nobilitade de la potenza ultima, cioè ragione ecc.: piuttosto che 
il rinvio, in verità assai generico, a un passo del Comm. tomista del De 
anima (it, lect. vi, 301) proposto da Busnelli e Vandelli, interessano le 
considerazioni del Foster (Tommaso d'Aquino, in ED, v, pp. 642-3) sulla 
tendenza dottrinale dominante in questa parte del 111 trattato, che è «un 
saggio di metafisica religiosa, la cui tematica trascende i limiti umani» e 
il cui oggetto è «la sapienza filosofica in generale considerata, certo, in 
Quanto partecipata all'uomo, ma anche in quanto ne trascende 1 limiti» 
ed è «vita dell’intelletto in sé, quale si manifesta in Dio, negli angeli e 
nell'uomo» (e cfr. xii, 12-13; xiii, 7). Ciò spiega il taglio argomentativo 
«tutt'altro che ‘‘scientifico’’ » di questi passi. (E cfr. prima, p. 307). Sembra- 
no, quindi, fondate le osservazioni dello studioso domenicano sul carattere 
assai peculiare della concezione dantesca dell’anima umana, «nobilissima 
parte » nella quale «la divina luce . . . raggia... come inangelo?», e che, ap- 
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guisa di sempiterna intelligenzia; però che l’anima è tanto in quella 
sovrana potenza nobilitata e dinudata da materia, che la divina luce, 
come in angelo, raggia in quella: e però è l’uomo divino animale 
da li filosofi chiamato. In questa nobilissima parte de l’anima sono 


punto per questo, è, in certo senso, essa stessa «divina». Per il Foster, la 
amente » è infatti ciò che, nella meditazione di Dante, «accomuna tra loro 
Dio, angeli e uomini » e dà quindi «diritto ad angeli e uomini di essere defi- 
niti ‘‘divini’’ ». Ma una simile idea è certo ben lontana dalle tesi sostenute 
da Tommaso, sia nella Summa theol. (1, q. 75, a. 7 ad 2"), sia nella Summa 
contra Gent., 11, 94, per stabilire, con chiaro rigore, che «anima huma- 
na et substantia separata [non sunt] unius speciei». Piuttosto, in questo 
come nei passi seguenti, Dante sembra orientare la sua «antropologia» 
verso un concetto profondamente connesso a influssi ‘‘platonici’’, non mol- 
to diverso da quello proposto da Alberto Magno che, nella Summa de creat., 
11 [= De homine], q. 4, a. 1, sol., poneva l’unica differenza sostanziale tra 
l’anima e l’angelo «in hoc quod anima inclinatur ad corpus ut actus, Angelus 
autem non». In sostanza, Dante avverte con chiarezza la posizione «me- 
diana » dell'anima umana e il suo rapporto necessario con la vita corporea; 
ma sembra esatto che la consideri sempre «come una misteriosa congiun- 
zione di nature diverse in un’unica essenza» (e cfr. Mon., 111, xvi [xv 
Ricci], 3-6) senza accedere alla rigorosa precisione teorica della soluzione 
tomista. Ciò spiega perché, sebbene discutendone in termini filosofici, 
definisca l’anima come forma, atto e perfino ‘‘causa’’ del corpo (cfr. vi, 
11), d’altra parte consideri la sua unione con la corporeità come qualcosa 
che delimita e ostacola l’anima, insistendo, come in questo passo, non solo 
sulla «nobilitade » della «ragione », o potenza ultima dell’anima, ma anche 
sul suo essere «dinudata da materia», con una terminologia che è, certo, 
irriducibile alla fonte tomistica (Contra Gent., 11, 68) addotta da Busnelli 
e Vandelli, e rivela appunto l’influenza di suggestioni platonizzanti che 
operano anche nella dottrina di Alberto Magno (e cfr. De intellectu et 
intelligibili, 1, tr. 1, 6-8; Summa de creat., 11 [= De homine], q. 4, a. 1; 
De an., 1, tr. 2, 9). 

la divina luce, come in angelo, raggia in quella: cfr. Pseudo-Dionigi, 
De div. nom., Iv, $ 5, 130: «Igitur lumen intelligibile dicitur quod est 
super omne lumen bonum, sicut radius fontanus et superemanans luminis 
effusio, omnem supermundanam et circamundanam et mundanam men- 
tem, ex plenitudine ipsius illuminans et intellectuales ipsarum totas vir- 
tutes renovans et omnes excedens . . .», che lo stesso Tommaso d'Aquino 
così commenta (Exp. in lib. De div. nom., Iv, lect. iv, 331): «.. . ostendit 
quomodo Deus se habeat ad ea in quibus lumen intelligibile causat; et 
ponit tres habitudines, scilicet: diffusionis et excessus et comprehensionis. 
Quantum ad primum ergo dicit quod supersubstantiale Bonum, licet sit 
super omne lumen et sensibile et intelligibile, tamen nominatur lumen 
intelligibile, inquantum est quidam radius et fons omnis intellectualis lu- 
minis: et ne intelligatur fons in se solo consistens, subdit quod est effusio 
luminis desuper manans; et ut sciatur ad quos manat, subdit quod ex 
sua plenitudine illuminat omnem mentem supermundanam, quantum ad 
Angelos assistentes et circamundanam quantum ad ministrantes, quorum 
ministerio mundus iste gubernatur, et mundanam, quantum ad animas...3». 

è l’uomo divino animale ... chiamato: cfr. Boezio, Cons. phil., 11, pr. 5, 
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più vertudi, sì come dice lo Filosofo massimamente nel sesto de 
l’[Etica]; dove dice che in essa è una vertù che si chiama scientifica, 


$ 25: «Sic rerum versa condicio est ut divinum merito rationis animal non 
aliter sibi splendere nisi inanimatae suppellectilis possessione videatur? ». 
Ma si veda anche Aristotele, De an., 1, 5, 410b, 12-15 = t. c. 82: «Ani- 
ma autem aliquid esse melius et quod principatum obtineat impossibile 
est. Impossibilius autem adhuc, intellectu. Rationabilissimum autem esse 
hunc antiquissimum, nobilissimum, et divinum secundum naturam» e 
De gen. animal., 11, 3, 736b, 27-29: «Relinquitur autem intellectum solum 
deforis advenire et divinum esse solum: nichil enim ipsius operationi 
communicat corporalis operatio»; De part. animal., 11, 10, 656a, 5-8: 
«Non solum vivendi, sed etiam bene vivendi rationem natura eorum 
obtinuit; quale hominum genus est; quippe quod aut unum ex omnibus 
animalibus nobis cognitis divinitatis particeps est, aut omnium maxime» 
(nella versione umanistica di Teodoro di Gaza che si serve, però, della 
versione dall’arabo di Michele Scoto); Alberto Magno, De animal., xxI, 
tr. 1. Ma si tratta, anche in questo caso, di un “luogo” assai comune. 

15. sesto de l'[Etica]: arch.: sesto de l’Anima. Il Witte (Saggio di emen- 
dazioni, p. 213) e EM, seguiti da altri, corressero terzo dell’ Anima, pen- 
sando ad un errore evidente di copista (infatti il De anima di Aristotele 
ha solo tre libri). Gli Edd. della SD e Busnelli e Vandelli, conforme pure 
alla emendazione proposta dal Moore (Studies, 1, pp. 37, 144; IV, pp. 67- 
8, 291) e dal Toynbee nella Iv ed. oxoniense, hanno preferito la presente 
correzione, pur rilevando i due commentatori che «anche il terzo de l'Ani- 
ma ha connessione col sesto de l’Etica, come appare da’ commenti su tal 
argomento dell’Aquinate » La Simonelli (Materiali, p. 182) osserva che 
è assai più probabile un normale errore di trascrizione tra ZZZ e VI che 
tra due parole assai diverse tra loro, quali sono Anima ed Etica, mentre 
il Nardi (cfr. QuacLIo, Appendice, p. 483) ritiene che «se si vuol tener 
conto di quel massimamente che precede la citazione, il passo dovrebbe 
integrarsi così: ‘... massimamente nel sesto de l’[Etica e în quello] de 
l’Anima"'. Tanto più che il testo dantesco trova assai maggiore riscontro 
nella prima che nella seconda opera». 

Per il passo dell’Etfrica, cfr. vI, 2, 1139a, 11-15: «Dicatur autem horum 
hoc quidem scientificum, hoc autem racionativum; consiliari enim et ra- 
ciocinari idem. Nullus autem consiliatur de non contingentibus aliter 
habere; quare racionativum est una quedam pars racionem habentis » 
(che Tommaso d'Aquino, Exp. Eth., vi, lect. i, 1118, così commenta: 
« Imponit nomina praedictis partibus. Et dicit quod praedictarum partium 
animae rationalis, una quidem quae speculatur necessaria potest dici 
scientificum genus animae, quia de necessariis est scientia. Alia autem 
pars potest dici ratiocinativa, secundum quod ratiocinari et consiliari pro 
eodem sumitur. Nominat enim consilium quamdam inquisitionem non- 
dum determinatam, sicut et ratiocinatio, quae quidem determinatio maxi- 
me accidit circa contingentia, de quibus solis est consilium. Nullus enim 
consiliatur de his quae non contingunt aliter se habere. Sic ergo sequitur 
quod ratiocinativum sit una pars animae rationem habentis »; e nel n°. 1119 
così continua: « Videtur autem, quod hic Philosophus determinat, du- 
bitationem habere. Ipse enim in tertio de Anima distinguit intellectum 
in duo, scilicet in agens et possibile; et dicit quod agens est quo est omnia 
facere, possibilis autem est quo est omnia fieri»). Il riferimento tomista 
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e una che si chiama ragionativa, o vero consigliativa: e con quest[e] 
sono certe vertudi — sì come in quello medesimo luogo Aristotile di- 
ce — sì come la vertù inventiva e giudicativa. E tutte queste nobilis- 
sime vertudi, e l’altre che sono in quella eccellentissima potenza, 
sì chiama insieme con questo vocabulo, del quale si volea sapere che 
fosse, cioè mente. Per che è manifesto che per mente s’intende 
questa ultima e nobilissima parte de l’anima. 


è ai capp. 7 e 8 del lib. 111 del De anima; e può aver, appunto, contribuito 
alla sovrapposizione tra il richiamo dantesco all’Etfica e quello al De 
anima. Per il testo del De anima che è più vicino al tema qui affrontato 
da Dante cfr. 111, 3, 427b, 8-11: «Sed neque intelligere in quo est et recte 
et non recte. Recte quidem, prudentia, et scientia, et opinio vera: non 
recte autem contraria horum». 

e con quest[e] sono... vertù inventiva e giudicativa: così l’ed. della 
SD ripresa da Busnelli e Vandelli. Ma l’arch. reca questa, lezione che i 
due commentatori ritengono tuttavia difendibile perché Dante «parla di 
‘certe vertudi”’ che pur sono ‘‘con questa’”’, cioè con la virtù ragionativa 
o consigliativa », distinta, come s'è visto, da quella «scientifica », ed alla 
quale «spettano appunto la virtù inventiva e giudicativa, ossia per l’inven- 
zione o il consiglio l’eubolia, e per il giudizio pratico la sinesi e la gno- 
me». La Simonelli (Materiali, p. 182) crede che queste sia errore degli 
Edd. della SD, perché «la virtù inventiva e giudicativa» debbono essere 
attribuite solo alla ragione argomentativa e non alla scientifica che si li- 
mita ad astrarre i concetti. Della stessa opinione è la Ageno (Nuove pro- 
poste, p. 126). 

Il riferimento aristotelico più probabile è Etàh., vi, 11, 11432, 7-10: 
«Non est autem idem sinesis et prudencia. Prudencia quidem enim precep- 
tiva est. Quid enim oportet agere vel non, finis ipsius est. Sinesis autem 
iudicativa solum» (che Tommaso d’Aquino, Exp. Et/., vi, lect. ix, 1239, 
così commenta: «Ad cuius evidentiam considerandum quod in specula- 
tivis, in quibus non est actio, est solum duplex opus rationis: scilicet in- 
venire inquirendo, et de inventis iudicare. Et haec quidem duo opera sunt 
rationis practicae, cuius inquisitio est consilium, quod pertinet ad eubo- 
liam, iudicium autem de consiliatis pertinet ad synesim »). Ma vedi anche 
Alberto Magno, Etk., vI, tr. 1, 5. 

16. eccellentissima potenza: come osserva la Simonelli (Materiali, p. 
182), l’arch. reca eccellentia potenza (a, b, d), mentre solo c legge, forse per 
congettura, eccellente potenza, lezione accettata dalle stampe. Gli Edd. della 
SD, sulla base di a, è, d, hanno operato questo emendamento che sembra 
giusto. 

sì chiama: il soggetto è Aristotele. 

mente: Dante si avvia così a compiere la sua definizione di mente, perse- 
guita per tutti i $$ 10-16; e si tratta, in conclusione, di un concetto che, 
pur fondandosi su testi aristotelici esplicitamente indicati, recepisce, però, 
anche motivi ed elementi estranei alla pura tradizione peripatetica che 
sono in parte di origine platonizzante e in parte di origine agostiniana, 
soprattutto operanti quando mente mira a designare quella particolare di- 
sposizione dell’anima che rende possibile all'uomo di compiere un'espe- 
rienza sovramondana. Sicché la mente è, per Dante (come osserva esat- 
tamente A. MAIERÙ, mente, in ED, tI, p. 901), «non...solo la parte 
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E che ciò fosse lo ’ntendimento, si vede: ché solamente de l’uomo 
e de le divine sustanze questa mente si predica, sì come per Boezio 
si puote apertamente vedere, che prima la predica de li uomini, ove 
dice a la Filosofia: « Tu e Dio, che ne la mente te de li uomini mise »; 
poi la predica di Dio, quando dice a Dio: «Tutte le cose produci 
da lo superno essemplo, tu, bellissimo, bello mondo ne la mente 
portante». Né mai d’animale bruto predicata fue, anzi di molti 


‘razionale’ dell'anima, ma ...la parte superiore di essa considerata nel 
suo complesso, comprendente anche l’affettività e la volontà». Ciò non 
toglie che Dante consideri la mente come legata al corpo e dipendente, 
per le sue operazioni, dalla buona o cattiva «acomplessione» di esso (cfr. 
1v, ii, 7). Ma la sfumatura ‘‘platonica’’ presente nel concetto dantesco è, 
certo, rafforzata proprio dalle citazioni boeziane che seguono immedia- 
tamente. 

17. le divine sustanze: le Intelligenze, o Angeli; e cfr. Pseudo-Dionigi, 
De div. nom., vit, $ 2, 307, ove gli angeli sono detti «divini intellectus» 
e v, $ 3, 260, ove sono chiamati «divinae mentes». 

si predica: si afferma, cioè, che questa «mente» appartiene solo agli 
uomini ed agli angeli. 

sì come per Boezio ... vedere: cfr. Cons. phil., 1, pr. 4,$8: «Tu mihi 
et qui te sapientium mentibus inseruit deus conscii . ..», e INI, m. 9, 6-8: 
«tu cuncta superno / ducis ab exemplo, pulchrum pulcherrimus ipse / 
mundum mente gerens». Si deve osservare (come ricorda il MAIERÙ, 
ibid.) che quest’ultimo passo, secondo la concorde testimonianza dei com- 
mentatori medievali (e cfr. R. B. C. HuvycEns, Mittelalterliche Kommentare 
zum «O qui perpetua ...», in «Sacris erudiri», VI, 1954, pp. 373-427), 
è da riferire «alla mens o seconda ipostasi della trinità neoplatonica, identi- 
ficata con la seconda persona della Trinità cristiana, che è luogo delle 
idee e nella sua totalità costituisce l’exemplum a somiglianza del quale è 
fatto il mondo»; e che lo stesso Dante parla dell’Intelletto divino come 
di «prima Mente, la quale li Greci dicono Protonoè » (11, iii, 11) o «divina 
mente» (it, vi, 5 e 6; IV, xxx, 6; Par., xxvII, 110), o «mente di Dio» 
(111, vii, 17; Mon., 11, ii, 4), «mente profonda» (Par., 11, 131), proprio in 
riferimento alla causalità divina ed all'origine da essa di ogni perfezione. 

ne la mente te de li uomini: arch.: ne la mente de li uomini (SIMONELLI, 
Materiali, p. 140). La lacuna fu integrata dal Witte (Saggio di emendazioni, 
p. 210) c da EM, richiamandosi i secondi al testo boeziano. 

18. Né mai d'animale . .. fue: cfr. Aristotele, Eth.. x, 8, 1178b, 24-28: 
«Signum autem et non participare reliqua animalia felicitate, tali opera- 
cione privata perfecte. Diis quidem enim omnis vita beata, hominibus 
autem in quantum similitudo quedam talis operacionis existit, aliorum 
autem animalium nullum felix est, quia nequaquam communicat spe- 
culacione » (e Tommaso d’Aquino, Exp. Etàh., x, lect. xii, 2124: «Et dicit, 
quod signum huius, quod perfecta felicitas consistat in contemplatione 
sapientiae, est, quod animalia irrationalia, quae carent felicitate, omnino 
sunt privata tali operatione; quia non habent intellectum, quo nos specu- 
lamur veritatem»; e Alberto Magno, Età., x, tr. 2, 3: «Homo enim duo 
homines est secundum intellectum, scilicet secundum quem Deo connexus 
est (ut dicit Hermes Trismegistus) nihil brutale habens in seipso: et se- 


17 
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uomini, che de la parte perfettissima paiono defettivi, non pare po- 
tersi né doversi predicare; e però quelli cotali sono chiamati ne la 
gramatica amenti e dementi, cioè sanza mente. Onde si puote omai 
vedere che è mente: che è quella fine e preziosissima parte de l’ani- 
ma che è deitade, E questo è il luogo dove dico che Amore mi ra- 
giona de la mia donna. 


III. Non sanza cagione dico che questo amore ne la mente mia 
fa la sua operazione; ma ragionevolemente ciò si dice, a dare a in- 
tendere quale amore è questo, per lo loco nel quale adopera. Onde 
è da sapere che ciascuna cosa, come detto è di sopra, per la ragione 


cundum rationem inquisitam, secundum quam tempori et continuo co- 
niunctus est, secundum quam quidem etiam homo est excellens bestias »). 

defettivi: = mancanti, e cfr. I1, vii, 3-4, e Par., XI, 2. 

ne la gramatica: nella lingua latina. 

amenti e dementi: cfr. Varrone, De lingua latina, vi, 44: «Ab eadem 
mente meminisse dictum et amens, qui a mente sua descendit»; S. P. 
Festo, De verborum significatu quae supersunt cum Pauli [Diaconi] epitome 
(ed. W. M. Lindsay, Lipsiae, In aedibus Teubneri, 1913, p. 150): «<Men- 
te captus dicitur cum mens> ex hominis potestate <abit; et idem appellatur 
de»mens, [qui] quod de sua «mente decesserit, et amens, quod» a mente 
[mente] abierit»; Prisciano, Inst. gramm., xvil, 152: «haec mens: “hic” et 
‘‘haec”’ et ‘‘hoc amens, demens’' »; ma vedi anche Cicerone, Tusc. disp., 
111, v, 10: «Nec minus illud acute quod animi affectionem lumine mentis 
carentem nominaverunt amentiam camdemque dementiam». 

19. è deitade: dalla definizione della «mente » come ‘‘angelica’’ (e nella 
quale «raggia » la «divina luce ») deriva la sua ulteriore identificazione con 
la deitade. Certamente, non si può dedurre da ciò che Dante aderisca alla 
tesi averroistica che fa di Dio la «luce estrinseca dell’intendere umano, e 
l’intelletto propriamente divino» (cfr. Busnelli e Vandelli, ad loc.). Ma è 
difficile, però (come osserva il FOSTER, Tommaso d'Aquino, in ED, Vv, p. 
642), ridurre una simile espressione alle fonti tomiste citate dai due com- 
mentatori e, in generale, alla dottrina dell’anima ce dell’intelletto umano 
formulata da Tommaso d’Aquino, mentre se ne deve riconoscere la note- 
vole ispirazione platonizzante, assai prossima alle dottrine albertiste. E cfr., 
in particolare, Alberto Magno, Età., x, tr. 2, 3: «Vivere igitur secundum 
intellectum speculativum supra hominem est. Secundum enim illum in- 
tellectum non vivit secundum quod homo est, sed vivit secundum quod 
aliquid divinum in ipso est», e Super Eth., x, lect. i: «Et ideo contempla- 
tiva felicitas est quaedam imitatio divini intellectus, et sic per contemplati- 
vam felicitatem videt aliquis fontem boni, qui dicitur lucidus, quia ‘‘te- 
nebrae in eo non sunt ullae”’ », 


III, 1. ne la mente... sua operazione: l’amore di cui parla Dante opera 
e agisce nella mente, proprio perché amore esclusivamente intellettuale 
e spirituale. 

2. come detto è di sopra: cfr. ii, 5. 
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ha 'l suo speziale amore: lo speziale amore designa qui quel ‘‘desi- 
derio'” o ‘‘appetito naturale’, specifico di ogni essere, in quanto esso 
tende, necessariamente, al bene che gli è proprio (e cfr. iv, xxi, 13 e xxii, 
4). Si tratta di una dottrina che ha il suo fondamento nell’Ethica aristo- 
telica e nel De finibus di Cicerone (v, vi, 17 sgg.) che, del resto, nel suo 
V libro, intende appunto esporre l’opinione peripatetica ritenuta sostan- 
zialmente identica a quella dell’antica Accademia (ibid., v, iii, 7). Ma, 
oltre al richiamo a Cicerone (cui Dante si riferisce chiaramente nel Iv 
trattato ai passi citt.), converrà ricordare che un simile tema era divenuto 
un ‘luogo comune” della letteratura scolastica, come dimostra, ad esem- 
pio, quanto scrivono Alberto Magno (£Età., 1, tr. 3, 4: «Nullus autem ap- 
petitus movetur nisi propter quoddam bonum. Actus igitur omnis per 
suam ipsam rationem quoddam bonum appetit », e ibid., 1, tr. 3, 6:«...si- 
cut sunt gradus entium, ita sunt gradus bonorum quae appetuntur. Quae- 
dam autem entia sunt iuxta primum, quod est unum simpliciter et verum 
bonum, in multis convenientia cum ipso primo bono, et quaedam sunt 
distantia ab illo, et quaedam remotissima ab illo ») e Tommaso d’Aquino 
(Summa theol., 1, q. 60, a. 1: «Est autem hoc commune omni naturae ut 
habeat aliquam inclinationem, quae est appetitus naturalis vel amor; quae 
tamen inclinatio diversimode invenitur in diversis naturis, in unaquaque 
secundum modum eius»). 

Busnelli e Vandelli osservano che Dante distingue qui cinque classi di 
esseri naturali, secondo la loro gerarchia che Tommaso presenta nella 
Summa contra Gent., 11, 68, ove in effetti il pensatore domenicano parla 
delle «formae elementorum», o corpi semplici, delle "formae mixtorum 
corporum », o minerali, delle «animae plantarum» (le piante), delle «ani- 
mae brutorum animalium» (animali) e, infine, dell’«anima intellectiva », 
propria della specie umana. Il Nardi (Nel mondo di Dante, pp. 76-9 e cfr. 
anche Dante e la cultura medievale, p. 57) obietta che i due commentatori 
trascurano di dire che, anche in questo caso, si tratta di una distinzione 
aristotelica e tradizionale fatta propria da tutti i filosofi ‘‘peripatetici’’ 
arabi e occidentali. Tale schema è infatti già divulgato nella versione che 
Costantino Africano fece della Pantegni (e cfr. qui, p. 52) di ‘Ali ibn al- 
‘Abbîs e di alcuni scritti di Galeno. Sicché sarebbe opportuno citare, 
prima di tutto, queste fonti comuni e chiarire meglio il concetto di «luogo 
proprio », sulla scorta dì Aristotele e di quanto scrive, su questo argomen- 
to, anche Alberto Magno. Il Nardi cita, quindi, proprio la Physica aristo- 
telica (Iv, 1, 208b, 33-209a, 2 = t. c. 7): «Si autem huiusmodi est, mirabi- 
lis quaedam utique erit potentia loci, et prima omnium. Sine quo namque 
aliorum nullum est, illud autem sine aliis, necesse est primum esse: non 
enim perditur locus, iis quae sunt in eo corruptis»), ove si parla di una 
“mirabile potenza” del “luogo’’ proprio di ogni elemento e verso il quale 
ciascuno di essi tende quando ne sia rimosso e vi trova, infine, ‘‘riposo’’ 
(e cfr. ibid., 208b, 10 sgg. = t. c. 4; 5, 212b, 33-34 = t. c. 48; VIII, 3, 
253b, 33 sgg. = t. c. 24). Ma si tratta di una concezione sulla quale di- 
scussero e specularono, a lungo, i vari commentatori neoplatonici, le cui 
idee furono accettate da Alberto Magno, nel De natura loci, conosciuto e 
citato da Dante (cfr. oltre, v, 12). Anche Busnelli e Vandelli citano, poi, 
Alberto Magno (e cfr. sotto), evitando però quei passi nei quali il maestro 
di Colonia dichiara di seguire le teorie di quei ‘‘peripatetici’’ per i quali 
la virtù del luogo deriva dalle varie influenze che i corpi celesti esercitano, 
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plici hanno amore naturato in sé a lo luogo proprio, e però la terra 
sempre discende al centro; lo fuoco ha [amore a] la circunferenza 
di sopra, lungo lo cielo de la luna, e però sempre sale a quello. Le 
corpora composte prima, sì come sono le minere, hanno amore a lo 


con la loro luce ed i loro movimenti, sulla materia del mondo sublunare 
e su ogni sua ‘“plaga’’. Si tratta, insomma, sempre secondo il Nardi, di 
un potere misterioso che «forma, conserva e conduce a perfezione» tutto 
ciò che si trova nel proprio «luogo naturale »; e, proprio a causa di quella 
‘mirabile virtù’ ogni cosa possiede una sua attrattiva, un suo «amore 
maturato » verso il luogo della propria generazione, perché in esso si conser- 
va più a lungo e giunge a perfezione, laddove altrove tende invece a cor- 
rompersi (e cfr. De nat. loci, tr. 1, 2). Ma vedi ora la sintetica esposizione 
di P. BovDE, Dante Philomythes and Philosopher, Cambridge U. P., 1981, 
Pp. 257 Sg. 

Come le corpora simplici: arch.: Co [ ] le corpora simplici (SIMONELLI, 
Materiali, p. 141), secondo quanto leggono a, c, d; il gruppo è invece di 
Co le legge Coche le quasi che, per congettura, si fosse giunti a un con che. 
Fin dall’incunabolo del 1490 il co fu volto in come e accettato da tutti gli 
Edd. 

Le corpora simplici sono gli elementi fondamentali o primi, cioè, terra, 
fuoco, aria, acqua. 

amore naturato in sé ecc.: cfr. Aristotele, Phys., 1v, 4,2122, 21-28 = t.c. 
42: «Et propter hoc medium caeli, et ultimum ad nos circularis loci mu- 
tationis, videtur esse hoc quidem sursum, illud vero deorsum, maxime 
omnibus proprie: quia hoc quidem semper manet; circulorum autem ul- 
timum, similiter se habens, manet. Quare, quoniam quod leve quidem 
sursum fertur natura, quod vero grave deorsum; quod quidem est ad 
medium continens terminus deorsum est, et ipsum medium; quod vero 
ad ultimum, sursum est, et ipsum ultimum ». 

lo fuoco: cfr. Alberto Magno, De nat. loci, tr. 1,3: *... est autem motus 
ad locum connaturalem et proprium; locus igitur ignis erit in concavo 
lunae super omnia corpora habentia motum rectum »; ma vedi Par., 1, 115: 
«Questi (il naturale istinto] ne porta il foco inver’ la luna». 

[amore a]: lacuna nell’arch. notata dal Romani che integrò con amore 
naturato alla. Gli Edd. della SD preferirono la più semplice integrazione 
data nel testo (SIMONELLI, Materiali, p. 141). 

3. Le corpora composte: ossia, i corpi composti o misti, come sono 
appunto i minerali (le «minere», latinismo, e cfr. VE, 1, xvi, 5); e cfr. 
Restoro d’Arezzo, La composizione del mondo colle sue cascioni, 11, dist. 6, 
P. 4°, 2, 1-2 € 10, ed. crit. a cura di A. Morino, Firenze, Presso l’Acca- 
demia della Crusca, 1976, pp. 160 e 162: «E trovamo le minere fatte tale 
in uno loco de la terra e tale in uno altro, e trovamo la terra quasi tutta 
minerata, come lo campo semenato; e la cascione de questo si è emperciò 
che ’1 corpo del cielo colla sua virtude, la quale elli ha da l’alto Deo, non 
sta ocioso, e ha en sé de fare tutte le minere ella terra. E la terra de sé 
non pò niente, unde le parti del cielo ciascheduna ha ’ adoparare magiur- 
mente in uno loco de la terra che in uno altro, secondo ch'è posto per 
li savi che Saturno abbia dominio e bailia magiurmente e°llo primo cli- 
mate, e Iupiter magiurmente e'llo secondo, e Mars e’llo tercio . . . E per 
questa casione trovamo la calamita per li elementi enfredare e deseccare, 
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luogo dove la loro generazione è ordinata, e in quello crescono e 
acquistano vigore e potenza; onde vedemo la calamita sempre da la 
parte de la sua generazione ricevere vertù. Le piante, che sono pri- 
ma animate, hanno amore a certo luogo più manifestamente, se- 


e per la virtude del cielo ch'è en essa trare a sé lo ferro »; Alberto Magno, 
De mineralibus, 1, tr. 1, 8: «... stellae quantitate et lumine et situ et motu 
movent et ordinant mundum secundum omnem materiam et locum ge- 
nerabilium et corruptibilium. Virtus autem sic determinata a stellis in- 
funditur loco generationis unicuique rei . .. Haec autem virtus et elementi 
et elementati omnis est productiva et generativa. Et est ista virtus loci 
ex tribus virtutibus congregata, quarum una est virtus motoris orbis moti. 
Secunda est virtus orbis moti . . . Tertia autem est virtus elementaris, quae 
est calidum, frigidum, humidum et siccum, vel commixtum ex his... 
Haec igitur virtus determinata ad lapidum generationem, in materia ter- 
restri vel aquea est, in qua conveniunt omnia loca in quibus lapides gene- 
rantur ». 

e in quello crescono e acquistano vigore e potenza: arch.: e in quello 
crescono e a quello [ ] vigore e potenza (SimoNELLI, Materiali, pp. 182-3). 
EM, accogliendo una congettura del cod. R4 di mano più tarda, lessero: 
e in quello crescono, e da quello hanno vigore e potenza. Gli Edd. della SD 
pensarono invece a un errore di copia e proposero di leggere acquistano, 
parola che sarebbe stata mal letta e mal trascritta. La Simonelli suggeri- 
sce, invece, di colmare la lacuna con un verbo: e a quello [devono] vigore e 
potenza. 

la calamita: Secondo Busnelli e Vandelli, Dante alluderebbe qui alla 
bussola, o ago calamitato («calamus» è, appunto, la cannuccia su cui po- 
sava l’ago della bussola), che si volge sempre verso il luogo della sua ge- 
nerazione, verso il polo Nord celeste (e cfr. Par., xII, 29-30: «si mosse 
voce, che l’ago a la stella / parer mi fece in volgermi al suo dove?, ove 
è l’immagine dell’ago calamitato che si volge verso la stella polare); e i 
due commentatori aggiungono che dell’ago calamitato si parla nel Roman 
de la Rose, che lo descrive Iacopo di Vitry, vescovo di Tolemaide (1219), 
e che, intorno al 1269, sembra fosse già osservata in Europa la declina- 
zione dell’ago magnetico. Potrebbe però trattarsi anche del magnete (al 
quale si riferisce Restoro e di cui parla Tommaso d'Aquino, Contra Gent., 
11, 68, usando la parola adamas: «sicut adamas trahit ferrum »), tanto più 
che, nel contesto, si parla di «minere» e si fa quistione soltanto del ‘‘luogo 
naturale’’ dal quale i corpi composti traggono e mantengono le proprie 
avertù». Va però osservato che Alberto Magno (De mineralibus, 11, tr. 2, 
11) distingue chiaramente l'ago magnetico dal magnete e nega che l’«ada- 
mas» (ago magnetico) attragga il ferro. E vedi la voce anonima calamita, 
in ED, 1, p. 760. 

4. Le piante, che sono prima animate: cfr. Restoro d’Arezzo, La com- 
posizione del mondo, 11, dist. 6, P. 1°, 4, 2, ed. Morino cit., p. 145: «...ale 
quali [le piante) non è anco dato divisamento, ma pare che volliano tenere 
alcuna via d’animale », nel senso che, dopo i corpi semplici e composti, 
le piante sono le prime cose viventi, «animate». 

hanno amore a certo luogo ecc.: cfr. Restoro d'Arezzo, La composizio- 
ne del mondo, 11, dist. 6, P. 2*, 2, 2, ed. Morino cit., pp. 146-7: «...e tro- 
vamo tale [pianta] volere abetare e'llo monte e tale e‘llo piano, e tale vole 
abetare e'lloco domestico e tale e‘lloco salvatico; adonqua se noi vorremo 
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condo che la complessione richiede; e però vedemo certe piante 
lungo l’acque quasi c[ontent]}arsi, e certe sopra li gioghi de le 


lo frassino adomandarello e’lle selvi, e lo persico e'll’orto, e l’abete ado- 
mandaremo e‘lli monti altissimi, e l’oppio e la vetrece giù e'lla valle lungo 
l’acqua; ché tale vole abetare e'll’acqua e tale fore de l’acqua, e tale desi- 
dera la regione calda e tale freda, e domanda ciascheduna el loco là o’ 
ella desidera de stare»; Alberto Magno, De vegetabilibus et plantis, 1, tr. 2, 
6:«... quaedam [plantae] . .. non nascuntur nisi in suis locis determinatis 
et propriis, et ad alia loca transplantari non possunt: et quaedam nascuntur 
in aquosis locis, sicut in maribus et fluminibus ... Ex his autem quae in 
fluminibus vel aquosis locis dulcibus nascuntur, quaedam nascuntur in 
ripis fluminum, et quaedam in stagnis... Eorum autem quae in cam- 
pestribus siccis nascuntur, quaedam nascuntur in montibus, et quaedam 
in planis... Planta enim permutatur secundum proprietates naturales 
secundum diversitatem locorum ... Causa autem est, quia planta terrae 
affixa est, sicut embria matrici, et non separatur ab ea unquam »; Boezio, 
Cons. phil., 111, pr. 11, $$ 18-9: «... cum herbas atque arbores intuearis 
primum sibi convenientibus innasci locis, ubi, quantum earum natura 
queat, cito exarescere atque interire non possint. Nam aliae quidem cam- 
pis, aliae montibus oriuntur, alias ferunt paludes, aliae saxis haerent, alia- 
rum fecundae sunt steriles harenae, quas si in alia quispiam loca transferre 
conetur arescant». 

c[ontent]arsi: arch.: cantarsi. Gli Edd. della SD seguirono il Romani, 
preferendo la lezione contentarsi ad altre (piantarsi, confarsi, ecc.) diversa- 
mente proposte. Busnelli e Vandelli ritennero preferibile, per ragioni pa- 
leografiche, can[s]arsi, verbo usato altrove da Dante (/nf., xII, 99; Purg., 
XV, 144) e da intendere «in uno de’ suoi significati registrati e dal Manuzzi 
e dalla Crusca?, $ vii: Cansare uno in un luogo vale Confinarlo in esso; e 
$ xii, nella forma riflessiva, Rifuggirsi, ripararsi in un luogo». Sicché il 
senso del passo sarebbe questo: «certe piante si confinano, si ritirano, si 
riparano in luoghi speciali, quasi, come dice Ristoro, vogliano abitar là, 
per elezione propria ». La proposta dei due commentatori è stata accettata 
anche dal Pernicone (Per il testo critico del «Convivio», in «Studi dante- 
schi», XXVIII, 1949, p. 150) che l’ha considerata la più acuta. 

Di diverso parere il Nardi (Nel mondo di Dante, pp. 78-9) che, pur 
considerando cansarsi una correzione sagace e migliore delle altre, pro- 
pose, invece, criarsi, ritenendo questo emendamento altrettanto plausibile 
sia dal punto di vista paleografico, sia per il senso. Dante, infatti, usa que- 
sto verbo nel senso del «nascere» e «formarsi» di una cosa (/nf., xI, 63: 
«la fede spezial si cria»); ma poiché «creare», in senso proprio, significa 
produrre dal nulla, appare anche spiegabile il quasi posto dinanzi al verbo, 
per indicare un nascere «con seme e senza seme », per causa della «virtù 
informante » del cielo che attribuisce, appunto, a ciascun luogo del mondo 
la «mirabile virtù » di cui parla Aristotele. L'espressione quasi criarsi si- 
gnificherebbe, insomma, che «certe piante nascono spontaneamente in cer- 
ti luoghi adatti alla loro complessione, mentre intristiscono in altri», con- 
fermando quanto è detto nei testi citati di Alberto Magno e di Boezio. 

La Simonelli (Materiali, pp. 183-4) ritiene, invece, che il tono poetico 
e «affettivo», proprio di tutto il passo, giustifichi pienamente il cantarsi 
dell’archetipo che, a suo parere, non ha alcun bisogno di emendamenti 
tutti destinati a cancellare un'immagine «felicissima» di Dante; mentre 


CONVIVIO, III, iii, 4-5 319 


montagne, e certe ne le piagge e dappiè monti: le quali se si 
transmutano, o muoiono del tutto o vivono quasi triste, sì come 
cose disgiunte dal loro amico. Li animali bruti hanno più mani- 
festo amore non solamente a li luoghi, ma l’uno l’altro vedemo 
amare. Li uomini hanno loro proprio amore a le perfette e oneste 
cose. E però che l’uomo, avvegna che una sola sustanza sia, tutta- 
via [la] forma, per la sua nobilitade, ha in sé e la natura [d'’ognuna 
di] queste cose, tutti questi amori puote avere e tutti li ha. 


il Pézard (La rotta gonna, p. 175; tr. fr., pp. 372-3) trova piuttosto biz- 
zarra quest'ultima proposta, e suggerisce un altro emendamento, quas'in- 
cantarsi, così spiegato paleograficamente: quasicantarsi. 

5. l'uno l'altro vedemo amare: cfr. Aristotele, Età., vii, 1, 1155a, 16- 
20: «Naturaque inesse videtur ad id quod genuit genito, non solum in 
hominibus, set in volatilibus et plurimis animalium; et hiis qui unius 
gentis ad invicem et maxime hominibus»; e Tommaso d’Aquino, Exp. 
Eth., vii, lect. ìi, 1541; ma vedi anche Eccli., 13, 19: «Omne animal di- 
ligit simile sibi». 

Li uomini...oneste cose: cfr. Aristotele, Eth., 1x, 4, 11664, 12-17 e 
Tommaso d’Aquino, Exp. Eth., 1x, lect. iv, 1803, citt. a I, xi, 20, qui a 
P- 77. 

E però che l'uomo...e tutti li ha: arch. (SIMONELLI, Materiali, p. 
184): £ però che l’uomo avvegna che una sola sustanza sia tutta fia forma 
per la sua nobilitade ha in sé natura divina queste cose tutti questi amori 
puote avere e tutti ha; ma il gruppo c reca la variante: una sola sostanza 
sia tutta sua forma, probabile emendamento forse spontaneo, o forse de- 
rivato da un cod. ora perduto più vicino all’arch. Tale variante passò poi 
nelle stampe, sino agli Edd. della SD che proposero l'emendamento tut- 
tavia [la] forma, respinto da Busnelli e Vandelli (ad loc.) che tornarono 
al testo delle edd. precedenti, giustificando la loro scelta con un’ampia 
argomentazione (Appendice 1, I, pp. 451-7), vòlta, soprattutto, a mostrare 
che Dante avrebbe pienamente accettato la teoria tomista dell’ ‘anima 
umana forma unica del corpo”. 

Anche il secondo punto, là dove l’arch. legge: ha in sé natura divina 
queste cose, è stato variamente rimaneggiato. Il Witte (Nuova centuria, 
p. 13) propose di leggere di ciascuna di invece di divina, emendamento 
accettato di fatto dagli Edd. della SD, ma non da Busnelli e Vandelli che 
preferirono leggere di tutte, paleograficamente più accettabile. Come os- 
serva il Foster (Tommaso d’ Aquino, in ED, v, p. 643), la lezione di questo 
passo è assai importante, perché dalla diversa soluzione prospettata deri- 
vano conseguenze dottrinali di grande rilievo per stabilire se Dante si sia 
o no conformato alla dottrina tomista. Sicché occorrerà soffermarsi sulla 
«giustificazione» proposta dai due commentatori, sulle discussioni che 
ha suscitato e sulle altre soluzioni avanzate. Busnelli e Vandelli (:bid., 
PP. 451-4) muovono infatti dal presupposto che l’uomo, «per la sua forma 
sostanziale nobilissima, qual è l’anima umana informante il suo corpo in 
unità di sostanza col comunicargli il proprio essere», abbia «nella sua 
natura di animal ragionevole . . . natura di tutte le altre cose prima ricor- 
date, distinte in cinque ordini o specie»; e che, pertanto, secondo quanto 
è scritto in un passo della Monarchia (1, iii, 6), abbia in sé l’«ipsum esse 
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simpliciter sumptum?» che lo costituisce come sostanza ted è partecipato 
dagli clementi», l’aesse complexionatum», comune ai corpi misti, l’eesse 
apprehensivum », comune agli animali e l’«esse apprehensivum per intel- 
lectum possibilem: quod quidem esse nulli ab homine alii competit vel 
supra vel infra», dal che gli deriverebbero, poi, «cinque nature, e cinque 
amori rispondenti a tali nature ». Secondo i due commentatori, tale distin- 
zione di nature o gradi di perfezione inerenti all'uomo è identica a quella 
esposta da Tommaso d'Aquino, Summa theol., 1, q. 76, a. 6 ad 19: «Una 
enim et eadem forma est per essentiam, per quam homo est ens actu, et 
per quam est corpus, et per quam est vivum, et per quam est animal, et 
per quam est homo»; e, come Tommaso, anche Dante insisterebbe «sulla 
natura della forma sostanziale nell'uomo come su una sola sostanza che 
comprende tutta sua forma»; sicché tutti gli amori che l'uomo può avere 
gli proverrebbero «da quell’unica nobilissima forma, in quanto costitui- 
sce la natura umana, con molteplici virtù e potenze, le quali, divise nelle 
nature delle cose inferiori, in lui si uniscono con una perfezione maggiore, 
senza che perciò l’uomo cessi d’essere veramente una sostanza corporea, 
mista, vivente, senziente e razionale, e di classificarsi fra gli enti e le na- 
ture composte di materia e di forma». Non sfugge, però, a Busnelli e 
Vandelli che Dante, mentre in questo passo dice «assommate nella forma 
dell’uomo cinque nature», in un altro testo di questo trattato (viii, 1) con- 
sidera, invece, «come in una forma [quella dell’uomo] la divina virtute 
tre nature congiunse »; ma credono di poter sciogliere questo dubbio, os- 
servando che il Poeta qui «considera i diversi gradi di essere e natura, 
che l’unica forma sostanziale, ch’è nell’uomo, gli fornisce per farlo sostanza 
o ente per sé, corpo misto, veggente, sensitivo, e umano», laddove, nel- 
l’altro passo, «si restringe a guardare la forma sostanziale umana nelle 
sue speciali perfezioni di anima vivificante il corpo secondo la natura ve- 
getativa, sensitiva e intellettiva». Anche questo atteggiamento corrispon- 
derebbe puntualmente con quanto Tommaso scrive in varie opere (Contra 
Gent., II, 90; Summa theol., 1, q. 76, a. 5; Quaest. disp. de anima, a. 8); 
e, dunque, «come l’Aquinate identifica nell'unica forma o anima razio- 
nale, oltre l’essere elementare e l'essere misto, la natura vegetativa, sensi- 
tiva e intellettiva, perché ‘impossibile est tres animas substantia differentes 
esse in nobis, intellectivam, sensitivam et nutritivam’', ma devono con- 
venire ‘in una substantia animae’’ (Contra Gent., l. 2, c. 58)», così anche 
l’Alighieri identificherebbe «nell'unica sostanza dell’uomo per la sua for- 
ma nobilissima le cinque nature degli enti», ma «in questa medesima 
forma, come anima di un corpo organizzato », considererebbe particolar- 
mente «le tre nature proprie della vita, cioè le nature vegetativa, sensitiva 
e intellettuale, distinte tra loro non realmente, ma razionalmente ». 

Non occorre qui citare le numerose fonti tomiste e i riferimenti al Con- 
viviO (IV, vii, 14-15, Xxix, 8) ai quali i due commentatori (ma il Busnelli 
ne aveva già anticipato la discussione nei saggi Cosmogonia e antropogenesi 
secondo Dante Alighieri e le sue fonti, cit., e L'origine dell'anima razionale 
secondo Dante e Alberto Magno, 11 ed. corretta, Roma, La Civiltà Cattolica, 
1929, pp. 28 sgg.) si richiamano per mostrare come, per Tommaso e per 
Dante, la distinzione tra queste parti dell'anima sia semplicemente ‘lo- 
gica” e ‘“non reale'’; e come, pertanto, la lezione da loro scelta sia «com- 
pendiosa del concetto . . . della nobiltà dell’anima umana fra tutte le altre 
anime dei viventi» e accenni, insieme, «all’unità dell’anima nell'uomo co- 
me unica sostanza e forma, secondo la sentenza dell’Aquinate nel Contra 
Gent., l. 2, c. 72, dove, dimostrando che l’anima è tota in toto corpore et 
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tota în singulis partibus, perché ‘est in toto corpore et non in una parte 
tantum secundum suam essentiam secundum quam est forma corporis”’, 
soggiunge, con parole analoghe alle dantesche: ‘Quanto autem aliqua 
forma est nobilior et simplicior, tanto est maioris virtutis. Unde anima, 
quae est mobilissima inter formas inferiores, etsi simplex sit in substantia, 
est tamen multiplex in potentia et multarum operationum”’’ ». In conclusione, 
la lezione tutta sua forma sarebbe il «predicato di una sola sostanza, ch'è 
l’anima razionale, forma dell’uomo ». 

L’interpretazione così strettamente tomistica della dottrina dantesca non 
era stata però accettata dal Nardi che, già nel 1923 (« Giorn. stor. d. lett. 
it.», LXXXI, 1923, Pp.- 307-34, ma vedi ora Saggi, pp. 341-80, part. p. 359), 
scrisse: «In qualunque modo si voglia leggere il passo del Convivio, It1, 
ili, 5, esso va messo in relazione colla dottrina del tr. iv, c. xxi e del Purg. 
xxv. Dante non dice affatto, come Tommaso, che dall’anima intellettiva 
il corpo dell’uomo riceve il suo essere di corpo; ma che l’uomo (il compo- 
sto umano!), in quanto è formalmente una sola sostanza . ..ha in sé la 
natura del corpo semplice, del misto, etc. ». E citò, piuttosto, questo passo 
di Alberto Magno (De nat. et orig. animae, tr. 1, 6), nel quale la forma della 
corporeità non scaturisce affatto dall’anima intellettiva: « Amplius, iam 
patet, qualiter inter omnes naturales formas anima intellectualis verius 
forma est, eo quod est magis separata et nobilior omnibus, eo quod 
colligit in se omnes alias sicut potentias, quae sunt esse, vivere, sentire, 
moveri secundum locum et intelligere. Et cum istae sint bonitates nobi- 
lissimae, a prima causa ad perfectiones rerum naturalium fluentes, constat 
ipsam nobilissimam esse, quae omnes istas non sparsim, sed unitive colligit 
ad esse intellectuale ». La critica del Nardi, che sembra collimare con la 
lezione del passo proposto dagli Edd. della SD, viene quindi ampiamente 
discussa dai due commentatori (ibid., pp. 454-7), i Quali, nel ribadire il 
carattere rigorosamente tomista della dottrina dantesca e la loro lezione, 
osservano che, accettando la correzione del Parodi, si viene a dire che 
l’uomo, benché sia una sola sostanza, «ha però in sé, per la sua nobiltà, 
la forma e la natura d’ognuna di queste cose, dovendosi congiungere i 
due termini forma e natura» posti assai separati nel testo, con un costrut- 
to «sforzato c strano » e troppo diverso dai codici. Contestano anche l’in- 
terpretazione nardiana del passo di Alberto Magno, negando che questo 
maestro abbia accettato la distinzione della forma corporeitatis dall'anima 
razionale e sottolineando, in modo indubbiamente eccessivo, la conver- 
genza tra la sua dottrina e quella dell’Aquinate; e, in conclusione, riten- 
gono che il Nardi abbia attribuito a Dante una teoria delle forme sostan- 
ziali nell'uomo piuttosto simile a quella dell’Olivi (Quaest. in ZI lid. Sent., 
ed. Quaracchi, 11, 1924, p. 29) che sarebbe però del tutto opposta a quella 
espressa qui e altrove dall’Alighieri. 

Il Nardi è ritornato più tardi, ancora, sulla questione (cfr. Dante e la 
cultura medievale, pp. 260-83; Studi di filosofia medievale, Roma, Edizioni 
di Storia e Letteratura, 1960, pp. 34-68, in particolare relazione con Iv, 
xxi, 4-5), riaffermando la sua opinione sul carattere non tomista della 
concezione dantesca, da lui sempre avvicinata piuttosto ai testi di Al- 
berto Magno che egli considera — e a ragione — orientati diversamente da 
quelli dell’Aquinate. Anzi, in una più recente comunicazione epistolare 
al Quaglio (Appendice, pp. 484-5), ha dichiarato di non essere persuaso 
da alcuno degli emendamenti proposti e di trovare, in particolare, «scon- 
certante» l’ostracismo alla parola divina, presente in tutti i codici e la 
cui presenza sembra richiesta da quanto è stato già detto nel cap. ii. Pro- 
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Ché per la natura del simplice corpo, che ne lo subietto signoreg- 
gia, naturalmente ama l’andare in giuso; e però quando in su muo- 
ve lo suo corpo, più s’affatica. Per la natura seconda, del corpo 
misto, ama lo luogo de la sua generazione, e ancora lo tempo; e 
però ciascuno naturalmente è di più virtuoso corpo ne lo luogo 
dove è generato e nel tempo de la sua generazione che in altro. 


pone così di leggere: E però che l’uomo, avvegna che una sola sustanza sia, 
tutta[via sua) forma, per la sua nobilitade, ha in sé de la natura divina e 
[di] queste cose e tutti questi amori puote avere e tutti li ha, discorso che fi- 
lerebbe «diritto al segno e senza intoppi» e sarebbe coerente con la con- 
cezione assai chiara del tr. 1v, xxi, irriducibile alle tesi tomiste. 

Con l’interpretazione del Nardi concorda sostanzialmente E. BETTONI, 
anima, in ED, 1, p. 284, per il quale «Dante... concepisce l’unità del- 
l’anima in modo diverso da Tommaso, trattandosi di un’unità in quanto 
integrazione di più forme subordinate l’una all’altra così come la materia 
si subordina alla forma per dar luogo al composto sostanziale»; ed anche 
il Foster, Tommaso d' Aquino, cit., v, p. 643 (pur ritenendo che se si ac- 
cetta «la lezione Busnelli-Vandelli o, con differente punteggiatura, quella 
della Simonelli », è possibile trarre un «senso tomista » dalla frase di Dan- 
te), scrive che il risultato non giustifica, però, affatto «la tesi di Busnelli 
secondo cui, qui come altrove, D. non fa altro che seguire ‘il suo maestro 
l’Aquinate” ». La Simonelli (ibid., p. 185) accetta, nel complesso, la le- 
zione Busnelli e Vandelli (una sola sostanza sia tutta sua forma), ma non 
ritiene necessario alcun ritocco alla frase la în sé natura divina dell’arch., 
variamente rimaneggiata dagli Edd. ]l senso sarebbe, infatti, abbastanza 
chiaro: «Avendo l’uomo una natura divina (essendo stato creato imagine 
e simiglianza di Dio), pur non venendo meno a causa della sua nobiltà alla 
unicità della forma sostanziale, può avere ed ha i tre amori, le tre potenze 
dell'anima: la vegetativa, la sensitiva, e la ragionativa». Ma si veda, per 
la quistione della natura e origine dell'anima, anche 1v, xxi c il relativo 
commento. 

6. per la natura del simplice corpo ecc.: la tendenza all’andare in giu- 
so o ‘‘gravitas’’ deriva, dunque, nell'uomo dal suo partecipare alla natura 
dei ‘‘corpi semplici’, o elementari. E cfr., a proposito della ‘‘gravitas’’, 
Aristotele, Phys., vii, 4, 255b, 13-17 = t. c. 32: «Et tamen quaeritur 
hic quare in ipsorum locum moventur gravia et levia. Causa autem est 
quia apta nata sunt, et hoc est gravi et levi esse; hoc quidem eo quod sur- 
sum, illud autem eo quod deorsum determinatum ». 

lo luogo ...lo tempo: cfr. Alberto Magno, De nat. loci, tr. 1, 2: 
«...locus et locatum connaturalia sunt et ideo contrarietas ipsorum cor- 
rumpit ... Ostendunt autem hoc homines loca sua mutantes secundum 
contraria climata, quia propter loci inconnaturalitatem infirmantur et de- 
stituuntur, et quando redeunt ad loca nativa, recipiunt sanitatem»; e tr. 2, 
2: «... dicemus duas esse cuiuslibet rei compositac ex contrariis com- 
mixtiones, unam quidem, quae est secundum proportionem specici suae, 
et alteram, quam habet ex loco, in quo est perfecta eius gencratio . . .} 
secundum quod comparatur individuum ad dispositiones, in quibus de- 
bet esse secundum propriam compositionem, et secundum quod com- 
paratur individuum ad dispositiones, in quibus est secundum tempus et 
locum et cetera accidentia, quae impressiones suas relinquunt in ipso». 
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Onde si legge ne le storie d’Ercule, e ne l’Ovidio Maggiore e in 
Lucano e in altri poeti, che combattendo con lo gigante che si chia- 
mava Anteo, tutte volte che lo gigante era stanco, e elli ponea lo 
suo corpo sopra la terra disteso o per sua volontà o per forza d'Er- 
cule, forza e vigore interamente de la terra in lui resurgea, ne la 
quale e de la quale era esso generato. Di che accorgendosi Ercule, 
a la fine prese lui; e stringendo quello e levatolo da la terra, tanto 
lo tenne sanza lasciarlo a la terra ricongiugnere, che lo vinse per 
soperchio e uccise. E questa battaglia fu in Africa, secondo le testi- 
monianze de le scritture. 

E per la natura terza, cioè de le piante, ha l'uomo amore a certo 
cibo (non in quanto è sensibile, ma in quanto è notribile), e quello 


7. ne l'Ovidio Maggiore: così erano designate le Metamorfosi; e cfr. 
Metam., 1x, 183-4: «saevoque alimenta parentis / Antaeo eripui». 

in Lucano: cfr. Phars., Iv, 693-660, e, in part., 598-600; 604-5; 642: 
«Hoc quoque tam vastas cumulavit munere vires / Terra sui fretus, quod, 
cum tetigere parentem, / iam defecta vigent, renovato robore, membra /... 
Viresque resumit / in nuda tellure iacens... / sponte cadit, maiorque, 
accepto robore, surgit» 

Anteo: gigante della Libia, figlio della Terra e di Nettuno, posto da 
Dante nell'/nf., xxx1, 100 sgg. Il duello tra Ercole e Anteo è anche ricor- 
dato in Mon., 1, vii, 10; ix, 11. 

8. per soperchio: per soverchiante forza fisica. 

9. per la natura...amore a certo cibo: la facoltà nutritiva è infatti 
propria anzitutto dell'anima vegetativa, specifica delle piante. E cfr. Ari- 
stotele, De an., 11, 4, 4154, 23-26 = t. c. 34: «Vegetativa enim anima, et 
aliis inest, et primae: et maxime communis potentia est animae, secundum 
quam inest vivere omnibus, cuius sunt opera, generare et alimento uti, 
e ibid., 416b, g-11 = t. c. 46: «Quoniam autem nihil alitur, non partici- 
pans vitam, animatum utique crit corpus, quod alitur, quatenus animatum; 
quare et alimentum ad animatum est, et non secundum accidens». Ma 
si veda anche tibid., 416b, 20-23 = t. c. 49: «Quoniam autem sunt tria, 
quod alitur, et quo alitur, et alens: alens quidem est prima anima, quod 
vero alitur, est habens hanc corpus; quo vero alitur, alimentum 2; e Al- 
berto Magno, De an., ti, tr. 2, 9: «Quoniam autem tria sunt necessaria, 
scilicet quod alitur et quo alitur et alens effective, alens quidem primum 
et cui essentialis est actus alendi, est anima vegetabilis per nutritivam » 
(e cfr., sempre di Alberto, De nutrimento et nutribili, tr. 1, 2). 

non in quanto è sensibile ... notribile: cfr. Alberto Magno, De nutri- 
mento et nutribili, tr. 1, 1: «Est autem nutrimentum conversum habens 
modum cuni sensibili: quoniam sensibile per se est ex qualitate quac agit 
in sensum, ct substantia est sensibilis per accidens. Nutrimentum autem 
per se est secundum substantiam, et per accidens nutrit quale. Huius 
causa est, quoniam substantia non fit nisi ex substantia. Fit autem sub- 
stantia nutriti per nutrimentum. Et ideo oportet illud quod nutrit per 
substantiam, per se nutriat. Dulce ergo et huiusmodi per accidens nutrit: 
co quod substantiam nutrimenti ipse sapor ostendit esse convenientem 
vel inconvenientem », 
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cotale cibo fa l’opera di questa natura perfettissima, e l’altro non 
così, ma falla imperfetta. E però vedemo certo cibo fare li uomini 
formosi e membruti e bene vivacemente colorati, e certi fare lo 
contrario di questo. E per la natura quarta, de li animali, cioè sen- 
sitiva, hae l’uomo altro amore, per lo quale ama secondo la sensibile 
apparenza, sì come bestia; e questo amore ne l’uomo massima- 
mente ha mestiere di rettore per la sua soperchievole operazione, 
ne lo diletto massimamente del gusto e del tatto. E per la quinta e 
ultima natura, cioè vera umana o, meglio dicendo, angelica, cioè 


10. secondo la sensibile apparenza: cfr. Aristotele, Eth., 1xX, 5, 11672, 
3-7: «Videtur utique principium amicicie esse, quemadmodum eius quod 
est amare ea que per visum delectacio. Non enim predelectatus specie, 
nullus amat. Gaudens autem specie, nichil magis amat, set cum et absen- 
tem desideret et presenciam concupiscit », e IX, 12, 117Ib, 29-30: « Utrum 
ergo quemadmodum in amantibus videre dilectissimum est, et magis eli- 
gunt hunc sensum quam alios» (che Tommaso d’Aquino, Exp. Eth., 1x, 
lect. xiv, 1944, così commenta: «Dicit ergo, quod convictus fundatur in 
quadam assimilatione amicitiae ad amationem libidinosam: in qua quidem 
videmus, quoniam amantibus est maxime appetibile videre illas quas 
amant. Et magis eligunt hunc sensum, scilicet visus quam alios exteriores 
sensus . . .?). 

ha mestiere di rettore ...del gusto e del tatto: cfr. Aristotele, Eth., 
INI, 13, 1118a, 23-26: «Circa tales utique delectaciones temperancia et 
intemperancia est, quibus reliqua animalia communicant; unde serviles 
et bestiales videnturj; hee autem sunt tactus et gustus» (e Tommaso 
d'Aquino, Exp. Eth., 111, lect. xix, 612: «... temperantia est circa tales 
operationes seu delectationes, in quibus et reliqua animalia communicant 
cum homine; et similiter intemperantia. Unde huiusmodi delectationes 
videntur esse serviles et bestiales. Quia id in quo communicamus cum 
bestiis, in nobis est servile et naturaliter rationi subiectum. Huiusmodi 
autem sunt delectationes tactus et gustus . . .»). Ma cfr. anche, e in parti- 
colare, Alberto Magno, Età., 111, tr. 3, 4: « Ex quo igitur temperantia circa 
delectationes trium sensuum accipientium per medium exstrinsecum non 
est, oportet quod circa tales delectationes temperantia et intemperantia 
sit, quibus et reliqua animalia communicant. Omnia enim animalia com- 
municant tactu, et gustu, secundum quod est quidam tactus: propter 
quod tales delectationes bestiales et serviles videntur esse. Servus enim 
dupliciter dicitur: a natura, vel a coactione. Quocunque autem modo di- 
catur servus, servus est qui non propter se est: et servilis est, qui ad nutum 
alterius cogitur respicere. Unde serviles dicuntur per oppositionem ad 
liberales, bestiales autem per oppositionem ad humanas. Humanae enim 
sunt, quae ad rationem respiciunt. Liberales autem quae ad rationem 
respiciunt honestorum. Tales autem delectationes serviles et bestiales, 
sunt tactus quidam et gustus quidam». E vedi Purg., XVI, 91-3. 

11. angelica, cioè razionale: Busnelli e Vandelli citano, a questo pro- 
posito, Tommaso d’Aquino, Contra Gent., 11, 68 (dove è detto che l’anima 
umana è «forma similis superioribus substantiis, etiam quantum ad genus 
cognitionis, quod est intelligere »), ma riconoscono che, per l’Aquinate, 
l’anima umana non è «unius speciei» con l'angelo (Contra Gent., 11, 94 
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razionale, ha l’uomo amore a la veritade e a la vertude; e da questo 


e cfr. Summa theol., 1, Q. 75, a. 7). Suppongono però che Dante « pareggi 
qui angelica a razionale natura, alludendo, oltre che al concetto generico 
dell’analoga cognizione, forse alla frase di Gregorio Magno, Hom. 10: 
‘Iudaeis, tamquam ratione utentibus, rationale animal, idest angelus, 
praedicare debuit” ». 

Sembrano, però, molto più precise e coerenti le osservazioni del Foster 
(Tommaso d'Aquino, in ED, v, p. 642) che sottolinea nettamente la diver- 
sità di questa concezione dantesca dell’‘‘anima angelica’’ dai genuini con- 
cetti tomisti e il suo contrasto con la ferma opposizione di Tommaso alla 
tendenza tipicamente «platonica» di «assimilare secundum speciem anima 
umana e angeli ». Ma anche questo atteggiamento dell’Alighieri può spie- 
garsi con la particolare natura del III trattato che mira ad esaltare la no- 
biltà e bellezza dell’intelletto, così come si manifesta nell’uomo, negli 
angeli e in Dio. E, ancor più di recente, la Corti (Felicità mentale, pp. 
106-7) ha rinviato opportunamente alla Translatio alexandrina o Liber 
Ethicorum (in C. MarcHESI, L’Etica Nicomachea nella tradizione latina 
medievale, Messina, Trimarchi, 1904, p. LXxxIv) dove si legge: «Quod 
iam autem perfectus actus intellectus speculativi finis sit humane felici- 
tatis (...] per hunc assimilatur homo deo glorioso et angelis eius»; e 
ancora meglio, e in modo più probabile, a Brunetto Latini, Tresor, ed. 
Carmody, It, xlvii, 12, p. 221: «... nos somes samblable a Dieu et a ses 
angeles en ceste oevre d’intellec, por gou que Diex et si angele ont la plus 
noble oevre ki estre pusse, c’est la vie d’intellec » (volg. ed. Gaiter, vol. 111, 
p. 173: «...è l’uomo assimigliato a Dio, ed a’ suoi angioli, per questa 
operazione dell’intelletto, però che le altre operazioni non sono degne 
d’assimigliare a Dio, nè alle cose celestiali »). Analogo concetto in Alberto 
Magno, Super Eth., vi, lect. xvii: «... cum sapientiae sit contemplari de 
altissimis per causas altissimas, ipsa magis nos assimulat operationi divi- 
nae, quia ipse intelligit per causam primam omnium, quae est ipse, quam 
prudentia». 

amore a la veritade e a la vertude: cfr. Aristotele, Eth., 1, 6, 1097b, 
33-1098a, 7: « Vivere quidem enim commune videtur et plantis. Queritur 
autem proprium [dell’uomo]. Separandum ergo nutritivam et augmenta- 
tivam vitam. Sequens autem sensitiva quedam utique erit. Videtur ergo 
et hec communis et equo et bovi et omni animali. Relinquitur utique 
operativa quedam racionem habentis. Hec autem hoc quidem ut bene 
persuasibile racione, hoc vero ut habens et intelligens. Dupliciter autem 
et hac dicta, eam que secundum racionem ponendum; principalius enim 
hec videtur dici» (così commentato da Tommaso d’Aquino, Exp. Età., 
1, lect. x, 125-126: «Post vitam autem nutritivam et augmentativam se- 
quitur vita sensitiva. Quae etiam non est propria homini, sed convenit 
equo et bovi et cuilibet animali. Unde nec in hac vita consistit felicitas. 
Et ex hoc accipi potest, quod humana felicitas non consistit in aliqua sen- 
sibili cognitione scu delectatione. Post vitam autem nutritivam et sensi- 
tivam non relinquitur nisi vita quae est operativa secundum rationem. 
Quae quidem vita propria est homini. Nam homo speciem sortitur ab 
hoc, quod est rationale. Sed rationale est duplex. Unum quidem partici- 
pative, inquantum scilicet persuadetur et regulatur a ratione [/a vertude]. 
Aliud vero est rationale essentialiter, quod scilicet habet ex seipso ratio- 
cinari et intelligere [/a veritade])»; e cfr. Alberto Magno, Età., 1, tr. 3, 8: 
«homo enim unum est, et unius unus videtur esse finis, sicut videmus in 
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amore nasce la vera e perfetta amistade, de l’onesto tratta, de la 
quale parla lo Filosofo ne l’ottavo de l’Etica, quando tratta de 
l’amistade. 

Onde, acciò che questa natura si chiama mente, come di sopra è 
mostrato, dissi ‘Amore ragionare ne la mente”, per dare ad in- 
tendere che questo amore era quello che in quella nobilissima na- 
tura nasce, cioè di veritade e di vertude, e per ischiudere ogni falsa 
oppinione da me, per la quale fosse sospicato lo mio amore essere 
per sensibile dilettazione. Dico poi disiosamente, a dare ad intendere 
la sua continuanza e lo suo fervore. E dico che ‘‘move sovente cose 
che fanno disviare lo ’ntelletto”’. E veramente dico; però che li 
miei pensieri, di costei ragionando, molte fiate voleano cose con- 
chiudere di lei che io non le potea intendere, e smarrivami, sì che 
quasi parea di fuori alienato: come chi guarda col viso co[me] una 
retta linea, prima vede le cose prossime chiaramente; poi, proce- 


omnibus aliis tam vegetabilibus quam sensibilibus. Dicendum est, quod 
quanto anima hominis magis est elevata super naturam quam formae vel 
animae aliorum, tanto liberior est in operatione et plurium liberarum ope- 
rationum 2). 

la vera e perfetta amistade ... ottavo de l’Etica: cfr. Aristotele, Eth., 
VII, 4, 1156b, 7-8: «Perfecta autem est bonorum amicicia et secundum 
virtutem similium » (così commentato da Tommaso d’Aquino, Exp. Età., 
vi, lect. iii, 1574: «Determinat de amicitia principali quae est propter 
bonum virtutis. Et primo proponit huiusmodi amicitiam esse perfectam. 
Et dicit quod illa amicitia quae est bonorum et sibiinvicem similium se- 
cundum virtutem, est perfecta amicitia»; ma vedi anche ibid., 1575-1576 
e cfr. Alberto Magno, Eth., vir, tr. 1, 3: «Amicitia bonorum et honestorum 
ex multis causis sola vera et perfecta est. ..n). 

12. acciò che: usato anche qui in senso causale. 

ischiudere: nel senso di ‘‘escludere’’, ‘allontanare’. 

sospicato: sospettato. 

continuanza: cfr. Aristotele, Età., viti, 4, 1156b, 11-12: «Permanet igi- 
tur horum amicicia usquequo utique boni sunt. Virtus autem mansivum » 
(e cfr. Tommaso d'Aquino, Exp. Eth., viti, lect. iii, 1577: «... per hoc, 
quod tales amant seipsos propter hoc quod boni sunt, consequens est quod 
eorum amicitia permanet quousque sunt boni secundum virtutem. Virtus 
autem est habitus permanens et non de facili transiens, ut patet ex his 
quae in secundo dicta sunt. Ergo talis amicitia est diuturna»; e Alberto 
Magno, Eth., vii, tr. 1, 3: «aSecunda causa est, quod horum amicitia 
mansiva est: semper enim manet, quandiu boni sunt. Bonum autem vir- 
tutis mansivum est: supra enim dictum, quod virtutis voluntas perpetua 
et stans et immobilis est »). 

fervore: appunto l'intenso desiderio di conseguire il bene amato. 

13. di fuori: cioè nell’aspetto e nel comportamento esteriore. 

come chi guarda col viso co[me] una retta linea: arch. : come chi guar- 
da col viso con una retta linea, ad eccezione di c (= f, ed. della SD; = Y di 
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dendo, meno le vede chiare; poi, più oltre, dubita; poi, massima- 
mente oltre procedendo, lo viso disgiunto nulla vede. 

E quest’è l’una ineffabilitade di quello che io per tema ho preso; 
e consequentemente narro l’altra, quando dico: Lo suo parlare. E 
dico che li miei pensieri - che sono parlare d'Amore —.‘‘sonan sì 
dolci” che la mia anima, cioè lo mio affetto, arde di potere ciò con 


Pernicone) che attesta per in luogo di con (SIMONELLI, Materiali, pp. 185- 
6; QuagLio, Appendice, p. 485), considerato dalla Simonelli e dal Per- 
nicone come una congettura a senso, dovuta a “lectio facilior’’. Busnelli 
e Vandelli non ritennero molto soddisfacente la soluzione adottata dagli 
Edd. della SD che suonerebbe male «anche per l’altro come che quasi 
immediatamente lo precede »; e proposero di sostituire co[me] con con[tra], 
inteso in «un senso analogo a quello che ha in un costrutto consimile di 
Purg., 111, 14 la preposizione incontro (‘‘E diedi il viso mio incontro al 
poggio”' )» e che «fa pensare pure a certi usi del contra latino ». La frase 
significherebbe, dunque: «lungo una linea retta, che consideriamo prin- 
cipiar da lontano e che viene a finire nell'occhio (viso), sicché con questo si 
guarda dal fine di essa linea su su per la linea stessa, e però contro la di- 
rezione di essa» (e cfr. anche Purg., I, 40-1} XXIX, 7); significato che sa- 
rebbe confermato da un passo di Tommaso d’Aquino, Comm. an., 11, 
lect. xv, 434-435, che suona così: «Causa autem, quare distantia impediat 
visum, est, quia omne corpus videtur sub quodam angulo cuiusdam trian- 
guli, vel magis pyramidis, cuius basis est in re visa, et angulus est in 
oculo videntis ... Manifestum est autem, quod quanto latera trianguli vel 
pyramidis sunt longiora, dummodo sit eadem basis, tanto angulus est mi- 
nor: et ideo quanto a remotiori videtur, minus videtur; et tanta potest 
esse distantia quod omnino non videatur». 

La Simonelli ritiene che sia la soluzione proposta dagli Edd. della SD, 
sia quella di Busnelli e Vandelli non possano essere considerate definiti- 
ve; suggerisce un possibile anco ’n da ricostruire sul con dell’arch. con 
la caduta della prima parte della parola. Il senso da dare a anco sarebbe 
quello consueto di congiunzione rafforzativa, come se il testo dicesse: 
«come chi guarda con l’occhio proprio in una linea diritta ». Per la Ageno 
(Nuove proposte, p. 126) si dovrebbe leggere: ...fper una retta linea, che 
prima. 

lo viso disgiunto: l’occhio lontano dalla cosa veduta. 

14. l’una ineffabilitade ...l’altra: l'argomento che Dante tratta, cioè 
i pregi della donna, è doppiamente inesprimibile con parole, 1) perché 
non sì possono esprimere le conclusioni già indicate che superano i poteri 
di comprensione dell’intelletto; 2) perché i limiti del linguaggio umano 
non lo rendono capace di esprimere molte verità che pure sono intese e 
pensate dall’intelletto. 

sonan sì dolci: arch.: sono di lei (SIMONELLI, Materiali, p. 186). Il Giu- 
liani lesse suonan di lei e (nella nota 87 a p. 312) congetturò anche «sonan 
o suonan dolci »; il Moore (Studies, Iv, pp. 69-71) lesse suonan dolce, sì, emen- 
damento di fatto accettato anche dagli Edd. della SD. Il senso è chiaro, 
anche se non è facile indicare le precise ragioni paleografiche che spieghino 
l'origine dell'errore. Busnelli e Vandelli ritengono che la soluzione degli 
Edd. della SD, benché poco spiegabile, sia «soddisfacentissima per il 
senso » e, come tale, adottabile. 
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la lingua narrare; e perché dire nol posso, dico che l’anima se ne 
lamenta dicendo: /assa! ch'io non son possente. E questa è l’altra 
ineffabilitade; cioè che la lingua non è di quello che lo ’ntelletto 
vede compiutamente seguace. E dico l’anima ch’ascolta e che lo 
sente: ‘‘ascoltare’’, quanto a le parole, e ‘‘sentire’”’, quanto a la dol- 
cezza del suono. 


IV. Quando ragionate sono le due ineffabilitadi di questa ma- 
tera, conviensi procedere a ragionare le parole che narrano la mia 
insufficienza. Dico adunque che la mia insufficienza procede dop- 
piamente, sì come doppiamente trascende l’altezza di costei, per 
lo modo che detto è. Ché a me conviene lasciare per povertà 
d’intelletto molto di quello che è vero di lei, e che quasi ne la 
mia mente raggia, la quale come corpo diafano riceve quello, non 


15. la lingua non è di quello... compiutamente seguace: cfr. Ep., 
xt11, 84: «Multa . . . per intellectum videmus quibus signa vocalia desunt 3, 
e Purg., Xx1, 106. 


IV, 2. Ché a me conviene... vero di lei: la debolezza dell’intelletto non 
lo rende capace di comprendere in sé tutta la verità della Filosofia per lo- 
darla compiutamente. 

come corpo diafano: cfr. Aristotele, De an., 11, 7, 418b, 4-13 = t. c. 68: 
« Est igitur aliquid diaphanum. Diaphanum autem dico, quod est quidem 
visibile, non autem secundum se visibile, ut simpliciter est dicere, sed 
propter extraneum colorem. Huiusmodi autem est aer, et aqua, et multa 
solidorum. Non enim secundum quod aqua, neque secundum quod aer, 
diaphanum est; sed quoniam est natura eadem in his utrisque, et in per- 
petuo superno corpore. Lumen autem actus est huiusmodi diaphani, se- 
cundum quod est diaphanum. Potentia autem, in quo, hoc est et tenebra. 
Lumen autem, ut color est diaphani, secundum quod actu diaphanum ab 
igne, aut huiusmodi, ut quod sursum est corpus. Etenim huic aliquid inest 
unum et idem». 

Quanto al significato dell’analogia di cui Dante si serve, per dire che 
il suo intelletto ‘‘non termina” il raggio della verità, si veda Alberto Ma- 
gno, De an., 11, tr. 3, 7: «... duplex est perspicuum; quoddam enim est 
conspicuum totum, quod non terminat, sed per se transducit visum, sicut 
aér et ignis et aqua et vitrum et crystallus et quaedam alia similia; quoddam 
autem est perspicuum terminatum, et hoc non in toto, sed in sua super- 
ficie est perspicuum, et ideo terminat et non transducit visum. Et secun- 
dum quod corpus est perspicuum, ita recipit luminis habitum; quod enim 
in toto est perspicuum, recipit lumen in superficie et in profundo; quod 
autem non in toto, sed in superficie tantum est perspicuum, non recipit 
lumen nisi in superficie, et ibi lumen permixtum opacitati corporis causat 
colorem ». Dante insomma intende dire che il suo intelletto non tratteneva 
in sé, ma lasciava fuggir via il raggio della verità della «donna gentile- 
Filosofia», e quindi non ne era ‘‘colorato’’. 
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terminando: e questo dico in quella seguente particula: E certo e' 
mi convien lasciare in pria. Poi quando dico: E di quel che s'intende, 
dico che non pur a quello che lo mio intelletto non sostiene, ma 
eziandio a quello che io intendo sufficiente [non sono], però che 
la lingua mia non è di tanta facundia che dire potesse ciò che nel 
pensiero mio se ne ragiona; per che è da vedere che, a rispetto de 
la veritade, poco fia quello che dirà. E ciò resulta in grande loda di 
costei, se bene si guarda: ne la quale principalmente s'intende; e 
quella orazione si può dir bene che vegna da la fabrica del rettorico, 
ne la quale ciascuna parte pone mano a lo principale intento. Poi 
quando dice: Però, se le mie rime avran difetto, escusomi da una 
colpa de la quale non deggio essere colpato, veggendo altri le mie 
parole essere minori che la dignitade di questa; e dico che se difetto 
fia ne le mie rime, cioè ne le mie parole che a trattare di costei sono 
ordinate, di ciò è da biasimare la debilitade de lo ’ntelletto e la 


3. sufficiente [non sono]: arch.: sufficiente mente non [ ] (SIMONELLI, 
Materiali, p. 186). Il testo dell’arch. è evidentemente errato, per la man- 
canza del verbo reggente e la probabile interpolazione di mente. La con- 
gettura [non sono] è di EM, dai quali la ripresero gli Edd. della SD e 
anche Busnelli e Vandelli che la ritennero accoglibile «perché sodisfa per 
il senso». 

ne la quale principalmente s’intende: la «loda» della «donna gentile » 
è, infatti, il fine principale al quale mirano sia la canzone sia il commento. 

da la fabrica del rettorico . . . intento: per la definizione di rettorica in 
Aristotele, cfr. Rhet., 1, 2, 1355b, 26-27 (translatio anonyma sive vetus: 
«Est autem rethorica potentia circa unumquodque ad sciendum conve- 
niens probabile »; e translatio Guillelmi: «Est itaque rethorica potentia 
circa unumquodque considerandi contingens persuasibile »); ma credo che 
si debba piuttosto richiamarsi alla definizione data da Brunetto Latini, 
Rettorica, 1, 4, ed. Maggini, pp. 4-5: «Rettorica è una scienzia di ben 
dire sopra la causa proposta, cioè per la quale noi sapemo ornatamente 
dire sopra la quistione aposta». Dante intende dunque dire che l’«ora- 
zione» mostra di esser opera di compiuta retorica, perché in essa, come 
esige l’arte, ogni parte mira all’unico e finale scopo persuasivo. x 

pone mano a: nel senso di concorrere, contribuire; e cfr. Paer., Xv, 
1-2: «’l poema sacro / al quale ha posto mano e cielo e terra». 

4. minori che la dignitade di questa: inferiori, cioè, alla dignità della 
«donna gentile ». 

la debilitade...nostro parlare: le cause che rendono le rime e le 
parole di Dante insufficienti nel trattare della «donna gentile» sono do- 
vute al difetto dell'intelletto e al difetto del linguaggio, entrambi inadeguati 
a un simile oggetto. A proposito dei limiti e della deficienza dell'intelletto, 
cfr. Aristotele, Metaph., 11, 1, 993b, 7-11: «Forsan autem et difficultate 
secundum duos existente modos, non in rebus, sed in nobis est eius causa. 
Sicut enim nycticoracum oculi ad lucem diei se habent, sic et animae no- 
strae intellectus ad ea quae sunt omnium naturae manifestissima ». 
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cortezza del nostro parlare: lo quale per lo pensiero è vinto, sì 
che seguire lui non puote a pieno, massimamente là dove lo pensiero 
nasce da amore, perché quivi l’anima profondamente più che al- 
trove s’ingegna. 

Potrebbe dire alcuno: ‘tu scusi [e accusi] te insiememente”. Ché 
argomento di colpa è, non purgamento, in quanto la colpa si dà a lo 
’ntelletto e al parlare che è mio; ché, sì come, s'elli è buono, io 
deggio di ciò essere lodato in quanto così [è, così,] s’elli è defettivo, 
deggio essere biasimato. A ciò si può brievemente rispondere che 
non m’accuso, ma iscuso veramente. E però è da sapere, secondo 
la sentenza del Filosofo nel terzo de l’Etica, che l’uomo è degno 


Per l’idea che le parole siano «earum quae sunt in anima passionum 
notae » cfr. Aristotele, Periermenias, 1, 160, 3-4, e Tommaso d'Aquino, 
Exp. in Peri herm., 1, lect. ii, 16, dove è detto: «... ex aliqua animae pas- 
sione provenit, puta ex amore vel odio, ut homo interiorem conceptum 
per vocem alteri significare velit». Ma il nostro linguaggio essendo un 
segno ad placitum istituito dagli uomini non riesce mai ad esprimere ve- 
ramente pensieri e passioni. 

lo quale per lo pensiero è vinto: arch.: lo quale [ ] pensiero è vinto 
(SIMONELLI, Materiali, p. 141). Alla soluzione di EM dal gli Edd. della 
SD hanno preferito la presente. 

5. tu scusi [e accusi]) te: la lacuna è denunziata dal confronto con il 
passo che si legge a iv, 5 («a ciò si può brievemente rispondere che non 
m’accuso, ma iscuso veramente »); e cfr. SIMONELLI, Materiali, p. 142. 
EM integrarono così: tu scusi te insiememente ed accusi (traendo l’emenda- 
mento dal Cod. Marciano XI, 34); ma gli Edd. successivi non furono 
soddisfatti e, in particolare, il Romani integrò arbitrarlmente così: tu ti 
accusi insieme, mentreché ti scusi. La soluzione adottata dagli Edd. della 
SD è giustificata da Busnelli e Vandelli, che ritengono la lacuna derivata 
da un salto dell'occhio da cusi a cusi, ed è giudicata la migliore dalla Si- 
monelli. 

purgamento: giustificazione, scusa. 

in quanto così [è, così,) s'elli è defettivo: la Simonelli (Materiali, p. 
143) osserva che a, è, d leggono: in quanto così s'elli è difettivo, mentre c 
legge: in quanto è così et s'elli è difettivo; sicché è probabile che i copisti 
di tutti i gruppi abbiano recato delle correzioni al testo che non avevano 
compreso. Gli Edd. della SD proposero la presente integrazione (accet- 
tata dalla Iv ed. oxoniense e poi da Busnelli e Vandelli), supponendo un 
salto d'occhio da così a così. La Simonelli ritiene, invece, che si dovrebbe 
porre la pausa dopo è, legando il così alla frase seguente senza altri interventi. 

6. nel terzo de l’Etica: cfr. Eth., 111, 1, 1109b, 30-34: « Virtute utique 
et circa passiones et operaciones existente, et in voluntariis quidem lau- 
dibus et vituperiis factis, in involuntariis autem venia, quandoque autem 
et misericordia, voluntarium et involuntarium necessarium forsitan de- 
terminare de virtute intendentibus»; e, in particolare, Tommaso d’Aqui- 
no, Exp. Eth., rn, lect. i, 383: «... concludit ex praemissis, quod virtus 
moralis, de qua nunc agitur, est circa passiones et operationes; ita scilicet 
quod in his quae sunt voluntaria circa operationes et passiones, fiunt 


CONVIVIO, III, iv, 6-7 331 


di loda e di vituperio solo in quelle cose che sono in sua podestà 
di fare o di non fare; ma in quelle ne le quali non ha podestà non 
merita né vituperio né loda, però che l’uno e l’altro è da rendere ad 
altrui, avvegna che le cose siano parte de l’uomo medesimo. Onde 
noi non dovemo vituperare l’uomo, perché sia del corpo da sua 
nativitade laido, però che non fu in sua podestà farsi bello; ma do- 
vemo vituperare la mala disposizione de la materia onde esso è 
fatto, che fu principio del peccato de la natura. E così non dovemo 
lodare l’uomo per biltate che abbia da sua nativitade ne lo suo cor- 
po, ché non fu ello di ciò fattore, ma dovemo lodare l’artefice, 
cioè la natura umana, che tanta bellezza produce ne la sua materia 


laudes, cum aliquis operatur secundum virtutem, et vituperia quando 
aliquis operatur secundum vitium. Quando autem aliquis involuntarie 
operatur, si quidem id quod secundum virtutem, non meretur laudem: 
si autem contra virtutem, meretur veniam ex eo, quod involuntarie agit, 
ut scilicet minus vituperetur ». 

l’uno e l’altro: il vituperio e la lode. 

7. non dovemo vituperare . . . laido: cfr. Aristotele, Etàh., 111, 7, 11142, 
23-25: «... propter naturam quidem enim turpes nullus increpat, set eos 
qui propter desidiam et negligenciam. Similiter autem et circa imbecil- 
litatem et turpitudinem et orbitatem» (così commentato da Tommaso 
d'Aquino, Exp. Eth., uu, lect. xii, 514: «Nullus ... iuste increpat eos qui 
sunt turpes naturaliter, sed solum eos qui sunt turpes propter aliquam 
negligentiam debiti cultus. Similiter se habent debilitates aut caecitates »); 
e Alberto Magno, Età., 111, tr. 1, 21: «Qui enim turpes sunt membris 
truncati propter naturalem defectum, nullus sapiens increpat, sed incre- 
pandi sunt ii qui propter desidiam aliquam et negligentiam, quibus ipsi 
sunt causa, turpes sunt effecti». 

la mala disposizione de la materia: cfr. I1, i, 10; e Par., 1, 129 («perch’a 
risponder la materia è sorda»); 11, 64-7; 112-41; xl, 67-78; Mon., 11, ii, 
3, con l'ampio commento del NarpI (Opp. min., 11, pp. 369-71): «. . . quic- 
quid in rebus inferioribus est peccatum, ex parte materiae subiacentis pec- 
catum est et preter intentionem Dei naturantis et celi», che è, appunto, 
l’«organum» perfetto ed incorruttibile di cui Dio si serve per la creazione 
(e cfr. Aristotele, De caelo, 1, 2, 269a, 18 = t. c. 12; 4, 2712, 33 =t.c. 
32; 12, 281b, 27 = t. c. 121; 12, 283b, 20-22 = t. c. 140). Ma vedi pure 
Metaph., VIII, 4, 10442, 25-32 = t. c. 11-12: «Contingit autem, una ma- 
teria existente, fieri diversa propter moventem causam; utputa ex ligno, 
et arca et lectus. Quorundam vero altera materia ex necessitate alteris 
existentibus; ut serra non utique fiet ex ligno, nec in movente causa haec. 
Non enim faciet serram ex lana aut ligno. Si vero idem contingit ex alia 
materia facere, palam quia ars et principium, quod est ut movens, idem. 
Nam si et materia altera, et movens, et quod factum est». Si può notare 
la tendenza in Dante a sottolineare la funzione ‘‘negativa’’ della ‘‘mate- 
ria'’, secondo una tipica disposizione mentale “platonica”. 

l'artefice: sull’uso dantesco di questa metafora cfr. BovDE, Dante Phi- 
lomythes and Philosopher, cit., pp. 232-4. 
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quando impedita da essa non è. E però disse bene lo prete a lo *m- 
peradore, che ridea e schernia la laidezza del suo corpo: «Dio è 
segnore: esso fece noi e non essinoi»; e sono queste parole del 
Profeta, in uno verso del Saltero scritte né più né meno come ne la 
risposta del prete. E però veggiamo li cattivi malnati, che pongono 
lo studio loro in azzimare la loro [persona e non curano di ornare 
la loro] operazione, che dee essere tutta con onestade; che non è 
altro a fare che ornare l’opera d’altrui e abbandonare la propria. 


8. E però disse bene lo prete ecc.: cfr. Vincenzo di Beauvais, Spec. hist., 
xxv, 12: «In hac [nella città di Colonia] fuit quidem episcopus clarus re- 
ligione, sed turpis corpore, qui fuit factus episcopus hoc modo: Imperator 
dominica quinquagesimae venatum pergens solus ad aream silvae pervenit, 
comitibus hac illacque dispersis. Ibi habebat ecclesiam, presbyter ille 
agrestis, deformis valde et quasi portentum naturae. Imperator, se militem 
mentitus, suppliciter missam rogat. Ille confestim se parat. Imperator 
interim cogitabat quare Deus, a quo formosa cuncta procedunt, tam 
deformem hominem conficere sua sacramenta sineret. Ventum est ad illum 
versum tractus: ‘‘Scitote quoniam Dominus ipse est Deus”. In quibus 
verbis cum discordaret puer presbyteri [cioè il chierico serviente non ri- 
spondeva a tono nel versetto del salmo 99 che gli spettava di dire secondo 
l’ordine del Tractus per la messa di Quinquagesima)], sacerdos concitatiori 
voce respondit, quasi Imperatori cogitanti: ‘‘Ipse fecit nos et non ipsi 
nos”. Quo dicto repercussus Imperator, et propheticum virum aestimans, 
invitum fecit eum episcopum». L’aneddoto è riferito da Vincenzo all’im- 
peratore Enrico II, detto il Santo o lo Zoppo. 

Busnelli e Vandelli, notando la diversità di certi particolari tra il rac- 
conto di Dante e quello di Vincenzo, ritengono che l’Alighieri poté forse 
trarlo da altra opera dove l’aneddoto fosse narrato in modo conforme al 
suo racconto, o che — come appare più probabile — si trattasse di un aned- 
doto che «correndo per le bocche degli uomini di quel tempo, fosse per 
tal via, così modificato, stato conosciuto dal Poeta». 

Il Tractus di cui parla Vincenzo è formato da alcuni versetti che, dalla 
Settuagesima a Pasqua, vengono aggiunti in alcune messe, dopo l’Epistola 
o dopo il Graduale dell’Epistola. Il Tractus della messa della domenica di 
Quinquagesima è il seguente: « Tractus. Ps. 99. Iubilate Deo, omnis ter- 
ra; servite Domino in laetitia. Intrate in conspectu eius in exsultatione; 
scitote quod Dominus ipse est Deus. Ipse fecit nos, et non ipsi nos; nos 
autem populus eius et oves pascuae eius». 

non essinoi: latinismo che corrisponde esattamente all’ipst nos del 
Tractus. 

E però veggiamo li cattivi malnati... abbandonare la propria: arch.: 
E però veggiamo li cattivi malnati che pongono lo studio loro in azzimare 
la loro [ ] operazione che dee essere tutta con onestade che non è altro a fare 
che ornare l’opera d’altrui e abbandonare la propria (SIMONELLI, Materiali, 
PP. 144-5). Il passo è stato ampiamente emendato dagli Edd. Già il Ca- 
vazzoni Pederzini propose di correggere veggiamo in veggiano, emenda- 
mento non accettato dagli Edd. della SD che tornarono all’arch., ma 
fatto proprio da Busnelli e Vandelli i quali tolsero anche la virgola dopo 
malnati e giustificarono la loro scelta indicando sia le ragioni paleografiche 
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Tornando adunque al proposito, dico che nostro intelletto, per 
difetto de la virtù da la quale trae quello ch’el vede, che è virtù or- 
ganica, cioè la fantasia, non puote a certe cose salire (però che la 


del supposto errore deî copisti, sia gli argomenti logici interni al testo che 
imporrebbero la sostituzione dell’imperativo all’indicativo. Sicché il senso 
sarebbe il seguente: «I malnati ..., cioè gli uomini nati con difetti fisici, 
che si studiano di far belle artificiosamente le loro brutte persone e non di 
operar bene, riflettano che, così facendo, abbelliscono l’opera altrui, cioè 
l’opera della natura, e trascurano l’opera propria»; soluzione certo inge- 
gnosa, ma che non sembra necessaria. 

Quanto alla lacuna del testo, si noti che essa fu individuata dal Romani 
che integrò con che pongono lo studio loro in azzimare la loro persona, e 
la loro operazione, ma che già prima, nel 1831, il Cavazzoni Pederzini aveva 
sostituito fersona a operazione. Queste integrazioni erano insoddisfacenti, 
perché — come nota la Simonelli — il testo esige che siano posti in opposi- 
zione due elementi, cioè l’opera altrui e l’opera propria. A tale logica ub- 
bidirono gli Edd. della SD, integrando il testo nel modo presente (che 
presuppone il salto da /oro a loro), e Busnelli e Vandelli che, però, sosti- 
tuirono a non curano di ornare il più semplice e funzionale e non in adornare. 
Il Pézard propone un emendamento alquanto radicale, sostituendo opera- 
zione con orazione e leggendo in azzimare la loro orazione (cfr. Le Con- 
vivio, pp. $5-7; La rotta gonna, pp. 176-7; tr. fr., p. 377). Questo emenda- 
mento è spiegato ampiamente dal Pézard, il quale ritiene che Dante con- 
danni qui un errore simile a quello già ripreso all’inizio del Convivio (I, xi): 
infatti, «la langue maternelle est le premier don de Dieu: c’est donc 
“l'ouvrage d'un autre’, comme la beauté physique ». Ma i cattivi malnati 
«‘‘abbandonnent leur propre ouvrage”’, en négligeant de fondre dans cette 
langue des conceptions vraies, simples, harmonieuses, dont la bonté compte 
avant toute chose; et devrait étre l’object de leurs soins, le titre de leurs 
mérites». Questa proposta che, secondo il Pézard, avrebbe il vantaggio 
di escludere qualsiasi preoccupazione etica da un passo del Convivio do- 
ve si parla solo di linguaggio e di pensiero, è stata apprezzata dal Nardi 
(Antologia, p. 1234, nota 1), ma respinta dalla Simonelli che ne ha rilevato 
il carattere fantasioso. 

9. nostro intelletto ecc.: oltre alla facoltà cogitativa ed estimativa, Dan- 
te parla di un altro dei cinque sensi interni che gli scolastici distingue- 
vano, secondo le dottrine di Aristotele, Averroè e Avicenna: la fantasia o 
imaginativa. In questo passo vi accenna brevemente per alludere alla nota 
dottrina aristotelica secondo la quale il nostro intelletto trae dalla fantasia 
tutto quello che vede (e cfr. NARDI, Dante e la cultura me.lievale, pp. 173-4, 
che riprende argomenti già discussi in Saggi, p. 357, ove contestava l’inter- 
pretazione strettamente aristotelico-tomista avanzata dal Busnelli [Cosmo- 
gonia e antropogenesi secondo Dante Alighieri e le sue fonti, cit., p. 103; e cfr. 
Busnelli e Vandelli, I, pp. 294-5] e scriveva trattarsi di «un concetto co- 
mune non che agli aristotelici, altresì a moltissimi agostinisti, come il 
Marston »). Cfr., però, Aristotele, De an., III, 7, 4318, 14-17 = t. c. 30: 
« Intellectivae autem animae, phantasmata, ut sensibilia sunt. Cum autem 
bonum aut malum affirmat aut negat, et fugit aut prosequitur. Propter 
quod nunquam sine phantasmate intelligit anima», 

per difetto de la virtù... organica, cioè la fantasia: Busnelli e Van- 
delli, in polemica con quanto il Nardi ha scritto nel passo sopra citato dei 
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Saggi (= «Giorn. stor. d. lett. it.», LXXxI, 1923, p. 318), affermano che 
queste parole dantesche costituiscono la traduzione italiana della formula 
latina «abs qua trahit (abstrahit) quidquid videt9) ossia « intelligit », e rin- 
viano a Tommaso d'Aquino, Summa theol., 1, q. 85, a. 1, ad 5" («...in- 
tellectus noster et abstrahit species intelligibiles a phantasmatibus: in- 
quantum considerat naturas rerum in universali; et tamen intelligit eas 
in phantasmatibus; quia non potest intelligere ea quorum species abstrahit, 
nisi convertendo se ad phantasmata ») e a passi affini del Comm. an., 111, 
lect. xii e della Summa contra Gent., 11, 73-75. Pertanto, in questo testo, 
Dante alluderebbe «all’intelletto agente e al possibile e alla loro distin- 
zione nell’atto dell’intendere, in quanto altro è trarre o astrarre e altro 
vedere le cose tratte o astratte: due atti diversi che si attribuiscono all’in- 
telletto nostro»: «...quello che astrae le specie intelligibili» è, infatti, 
l’intelletto agente; mentre «quello che riceve quelle specie e vede o inten- 
de le cose di cui riceve le specie è l’intelletto possibile», come chiarisce 
Tommaso in Comm. an., 111, lect. x, 734. 

In realtà, il passo presente del Convivio, con la sua consueta indetermi- 
nazione dottrinale, non si presta a conclusioni così elaborate e complesse. 
Dante intende dire semplicemente che la fantasia non può avere ‘‘fantasmi”’ 
o immagini delle cose immateriali, o non sensibili, perché essa è strettamen- 
te legata ai sensi (e cfr. Aristotele, De an., 111, 8, 432a, 7-10 = t. c. 39: 
«Et ob hoc nihil sentiens, nihil utique addiscet, neque intelliget. Sed cum 
speculetur, necesse simul phantasma aliquod speculari. Phantasmata enim 
sicut sensibilia sunt praeterquam quod sunt sine materia »). 

cioè la fantasia: sul rapporto tra la fantasia e i sensi, e quindi sui suoi 
limiti e la stretta connessione con la corporeità, e con la stessa vita ani- 
male, cfr. Aristotele, De an., II, 2, 413b, 21-23 = t. c. 20: «Etenim sen- 
sum utraque partium habet et motum secundum locum. Si autem sen- 
sum et phantasiam et appetitum; ubi quidem enim sensus est, et tristitia 
et laetitia est»; III, 11, 4342, 5-6 = t. c. 57: «Sensibilis igitur phantasia, 
sicut dictum est, et in aliis animalibus inest». 

non puote a certe cose salire ecc.: cfr. II, iv, 17. L’intelletto umano, 
condizionato dalla «fantasia » che, a sua volta, è legata alle percezioni sen- 
sibili, non può giungere alla cognizione delle sostanze separate (partite 
da materia), perché in questo caso la fantasia manca di qualsiasi immagine 
sensibile. 

La questione se l’intelletto umano possa intendere le sostanze separate 
è così semplicemente posta da Aristotele, De an., 11, 7, 431b, 17-19 = t. c. 
36: « Utrum autem contingat aliquod separatum intelligere ipsum existen- 
tem non separatum a magnitudine, an non, considerandum posterius ». Ma 
si veda anche Alberto Magno, De an., 111, tr. 3, 6: «His autem habitis scien- 
dum, quod illud est res intelligens per suam essentiam solum quod est intel- 
lectus, qui omnino et universaliter est intellectus in actu semper existens; 
et hic est intellectus et intelligentia omnino separata, et ideo nequaquam 
in potentia existens, sed semper in actu, non solum habens, sed etiam 
de se faciens omnia intelligibilia, et nihil eorum quaerit extra seipsum, 
secundum quod intellectus est. Sed est quaestio de nostro intellectu, qui 
coniunctus est magnitudini sensibilium, sicut dictum est, eo quod non 
accipit nisi formas abstractas a magnitudine, utrum umquam contingat 
ipsum intelligere aliquod sic separatorum a magnitudine vel non. Si enim 
contingit ipsum intelligere separata, tunc non semper accipit a phantasma- 
tibus et a magnitudine, sed coniungitur intelligentiae separatae danti sibi 
formas intelligibiles. Quod duobus modis esse potest, quod scilicet co- 
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fantasia nol puote aiutare, ché non ha lo di che), sì come sono le 
sustanze partite da materia; de le quali se alcuna considerazione 
[sanza] di quella avere potemo, intendere non le potemo né com- 


niungatur ei sicut efficienti tantum formas intelligibiles in nobis aut quod 
coniungatur ei sicut efficienti et formae. Ét si isto secundo modo esset 
coniunctus noster materialis intellectus agenti intelligentias separato, tunc 
hoc esset maior felicitas et divinitas quaedam quam intellectus humanus 
consequi posset. Haec quaestio gravissima est inter omnes quacestiones 
quae sunt de anima, et Aristoteles promittit se de ista quaestione consi- 
deraturum posterius, et nos non invenimus eum considerasse de his in 
aliqua parte libri sui de anima, nisi forte hoc exciderit a libris suis, qui 
ad nos pervenerunt. Si autem vel obscure potest haberi de libris suis, 
tunc, sicut tradit Alfarabius, in decimo Ethicorum ad Nicomachum habetur 
ab eo solutum, ubi, ut videtur hoc esse quod dicit de felicitate contempla- 
tiva». Alberto espone poi la soluzione offerta da Alessandro di Afrodisia, 
Temistio e Teofrasto (cap. 7), da Avempace e Alfarabi (cap. 8), da Avi- 
cenna e Algazali (cap. 9), e da «omnes moderni Latinorum» che «in prin- 
cipiis non conveniunt cum Peripateticis» (cap. 10), prima di distinguere 
la propria posizione da quella di Averroè, dal quale dichiara però di dissen- 
tire «in paucis» (cap. 11). Ma si veda oltre, a pp. 471 sgg., ove si tratta 
del concetto dantesco di ‘felicità speculativa”. 

Da parte sua l’Aquinate (Exp. Metaph., 11, lect. i, 285) risolve la questio- 
ne, affermando: «‘... impossibile est, quod anima humana huiusmodi cor- 
pori unita cognoscat de veritate rerum, nisi quantum potest elevari per 
ea quae abstrahendo a phantasmatibus intelligit. Per haec autem nullo 
modo potest elevari ad cognoscendum quidditates immaterialium sub- 
stantiarum, quae sunt improportionatae istis substantiis sensibilibus. Unde 
impossibile est quod anima humana huiusmodi corpori unita, apprehendat 
substantias separatas cognoscendo de eis quod quid est». (E cfr. anche 
Contra Gent., 111, 45: «... per materialia intellecta non possunt intelligi 
substantiae separatac, ut supra ostensum est. Sequitur itaque quod in- 
tellectus possibilis noster nullo modo possit intelligere substantias se- 
paratas »). È evidente la notevole diversità delle posizioni dei due maestri 
domenicani. 

non ha lo di che: manca, cioè, di ciò con cui la fantasia possa aiutarlo, 
che è, appunto, l’immagine’ che renda intelligibili le sostanze separate. 
E cfr. Alberto Magno, De an., tit, tr. 2, 19, ove è detto che «Sine hoc 
tamen phantasmate et corruptibili intellectu cogitatio de particularibus 
nihil omnino determinatum intelligit in particularibus. Et ideo quando 
contingit ipsum [l'intelletto possibile umano) separari ab actibus virium 
sensibilis animac, tunc nec reminiscitur nec imaginatur; licet enim sub- 
stantia ipsa rationalis tota separetur a corpore, tamen secundum quasdam 
vires non operatur nisi in corpore;...quoniam...quando intellectus 
possibilis procedit de potentia ad actum, tunc utitur reminiscentia et sensu 
et imaginatione et phantasia . . .». 

considerazione [sanza] di quella: arch.: considerazione di quelle (St- 
MONELLI, Materiali, pp. 187-90). Alla Simonelli il di quelle dell'arch. sem- 
bra una ripetizione di de le quali precedente, perché quelle può essere 
riferito soltanto a sustanze partite da materia. Gli Edd. della SD riferirono 
invece il quelle a fantasia, modificando il testo nel modo che sopra si legge. 
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prendere perfettamente. E di ciò non è l’uomo da biasimare, ché 
non esso, dico, fue di questo difetto fattore, anzi fece ciò la natura 


Busnelli e Vandelli, pur accettando come base l’ed. suddetta, proposero 
di togliere il (sanza) e di leggere e d’intendere di quella come «un da 
quella, complemento di provenienza dell’infinito avere», interpretando il 
passo nel modo seguente: «delle sostanze separate . .. possiamo avere, — 
con l’intelletto . . . — alcuna considerazione, in quanto dal conoscere perfet- 
tamente, come ha spiegato S. Tommaso, la natura dell’anima nostra spi- 
rituale, ci solleviamo a concepire in qualche modo analogicamente anche 
la natura spirituale delle sostanze separate ». Il che li portava a respingere, 
sul consueto fondamento di citazioni tomiste (Summa theol., 1, q. 94, a. 2; 
I, q. 88, a. 2 ad 1"; Contra Gent., ILI, 39, 45 e 46), «una correzione esclu- 
dente al tutto la fantasia e il concorso di lei», in netta contraddizione con 
quanto Dante ha detto poco prima (la fantasia non puote a certe cose salire) 
e senza tener conto, anch’essi, del testo dell’arch. che reca quelle e non 
quella. 

Il Nardi (cfr. QuacLio, Appendice, pp. 487-8) osserva che Busnelli e 
Vandelli mossero dal presupposto che il passo fosse stato malamente in- 
terpretato dai copisti i quali non ne avrebbero inteso il senso, ma che, 
in realtà, a non intendere furono proprio i due commentatori. La prima 
parte del periodo da Tornando adunque ... a sustanze partite da materia è, 
infatti, perfetta, e concorda con Aristotele, Averroè e Tommaso, i quali 
affermano che alla conoscenza delle sostanze separate si può salire attra- 
verso l’esperienza sensibile, ossia con l'osservazione dei moti celesti, per 
mezzo dei quali argomentiamo la loro esistenza e ne possiamo intendere 
la natura di sostanze intellettuali, separate dalla materia. È vero, per esem- 
pio, che mentre Averroè ritiene che le menti umane possono già conoscere 
in questa vita perfettamente queste sostanze immateriali, Dante, come 
Tommaso, lo nega e parla di una conoscenza non perfetta o confusa. Il 
resto del periodo, secondo i codici, suonerebbe poi così: si come sono le 
sustanze partite da materia; de le quali, e se [= etsi] alcuna considerazione 
di quelle avere potemo, intendere nol le potemo né comprendere perfettamente; 
e, dunque, si tratterebbe semplicemente di un anacoluto (de le quali ..., 
rinforzato da nol le) del tutto accettabile. AI massimo, per il Nardi, si 
potrebbe eliminare il de di de le quali e il «pleonastico » /e di nol le. La 
Ageno (Riflessioni, pp. 94-5) avverte che «i testimoni migliori» leggono: 
de le quali et se alcuna considerazione di quelle e suppone un etsi conces- 
sivo che regga la frase alcuna considerazione . . . avere potemo; propone an- 
che di togliere il de prima di /e quali, in modo da ottenere la lezione: /e 
quali (etsi alcuna considerazione di quelle avere potemo) intendere non le po- 
temo. La Simonelli non è persuasa da questa soluzione che, a suo giudizio, 
si fonda sull’unica documentazione dell'uso dantesco del lat. etsi in Par., 
II1, 89 (e osserva anche che Dante, neppure in VE, usa etsi, ma, invece, 
quattro volte et sî, nel senso di «e se» o di «ma se»); propone, infine, di 
considerare il di quelle dell’arch. come una mera glossa esplicativa finita 
nel testo e di leggere: de le quali se alcuna considerazione avere potemo, 
intendere non le potemo .. . 

10. ché non esso, dico: arch.: che non esso dicio; ma il gruppo c omette 
dicio (SIMONELLI, Materiali, p. 190). La Simonelli suppone che c lo abbia 
eliminato come svista di copista per il di ciò che precede, oppure che l’er- 
rore sia nato dall’antigrafo degli altri tre gruppi, oppure, ancora, che dicio 
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universale, cioè Iddio, che volse in questa vita privare noi da questa 
luce; che, perché elli lo si facesse, presuntuoso sarebbe a ragionare. 
Sì che, se la mia considerazione mi transportava in parte dove la 
fantasia venia meno a lo ’ntelletto, se io non potea intendere non 
sono da biasimare. Ancora, è posto fine al nostro ingegno, a ciascu- 
na sua operazione, non da noi ma da l’universale natura; e però è 
da sapere che più ampi sono li termini de lo ’ngegno [a pensare] 


fosse nell’arch., ma rappresentasse un errore di copia per dico, come hanno 
ritenuto gli Edd. della SD. 

fue di questo difetto fattore: si tratta, infatti, di un difetto connatu- 
rato alla condizione dell’uomo, il quale è vicino agli angeli, ma ha da 
natura un intelletto meno capace di conoscere ed è escluso dalla com- 
piuta comprensione intellettiva delle sostanze separate. Di tale difetto l’uo- 
mo non è autore, né responsabile. E, del resto, questa privazione, che 
rientra nel disegno misterioso e insondabile della provvidenza divina o 
dell’ordine perfetto dell’universo, è considerata da Dante una ‘privazione’ 
temporanea limitata a questa vita e connessa alla necessaria congiunzione 
con il corpo (e cfr. le osservazioni del FOSTER, Tommaso d’ Aquino, in ED, 
v, p. 642). 

Sulla necessità che l’ordine dell'universo implichi la diversità delle crea- 
ture e quindi i loro differenti gradi di perfezione relativa, cfr. quanto scrive 
Tommaso d’Aquino, Contra Gent., 11, 45: «Operi a summo Bono artificio 
facto non debuit deesse summa perfectio. Sed bonum ordinis diversorum 
est melius quolibet illorum ordinatorum per se sumpto; est enim for- 
male respectu singularium sicut perfectio totius respectu partium. Non 
debuit ergo bonum ordinis operi Dei deesse. Hoc autem bonum esse non 
potest, si diversitas et inaequalitas creaturarum non fuisset. Est igitur 
diversitas et inaequalitas in rebus creatis, non a casu, non propter ma- 
teriae diversitatem, non propter interventum aliquarum causarum vel me- 
ritorum, sed ex propria Dci intentione, perfectionem creaturae dare vo- 
lentis, qualem possibile erat cam habere». 

la natura universale, cioè Iddio: cfr. I, vii, 9. 

da questa luce: ossia quella della comprensione diretta e perfetta delle 
sostanze separate. 

presuntuoso sarebbe a ragionare: cfr. Tommaso d'Aquino, Contra 
Gent., 1, 5: «Sunt enim quidam tantum de suo ingenio praesumentes, ut 
totam naturam divinam se reputent suo intellectu posse metiri, aestimantes 
scilicet totum esse verum quod eis videtur, et falsum quod eis non vi- 
detur». E cfr. oltre, Iv, xv, 12. 

II. non sono da biasimare: la Ageno (Nuove proposte, p. 126) suggeri- 
sce di leggere: non sono però da biasimare, secondo la lezione di alcuni 
codd. 

è posto fine al nostro ingegno: è posto limite alle possibilità dell’intel- 
letto umano; e cfr. xv, 8-10; IV, xiii, 6. 

[a pensare]: lacuna nell’arch. (SIMONELLI, Materiali, p. 145), colmata 
dal Biscioni con la presente soluzione ripresa dagli Edd. della SD. L'’inte- 
grazione è argomentata da Busnelli e Vandelli, i quali osservano che non 
bastano «le parole de l'ingegno, in quanto questo sia contrapposto al par- 
lare», perché «prima è detto essere posto un limite ‘‘al nostro ingegno a 
ciascuna sua operazione’ », e, quindi, si deve pur parlare di tali operazioni; 


12 


13 
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che a parlare, e più ampi a parlare che ad accennare. Dunque se ’l 
pensiero nostro, non solamente quello che a perfetto intelletto non 
viene ma eziandio quello che a perfetto intelletto si termina, è vin- 
cente del parlare, non semo noi da biasimare, però che non semo 
di ciò fattori. E però manifesto me veramente scusare quando dico: 
Di ciò si biasmi il debole intelletto E° parlar nostro, che non ha valore 
Di ritrar tutto ciò che dice Amore; ché assai si dee chiaramente ve- 
dere la buona volontade, a la quale aver si dee rispetto ne li meriti 
umani. E così omai s’intenda la prima parte principale di questa 
canzone, che corre mo per mano. 


V. Quando, ragionando per la prima parte, aperta è la sentenza di 
quella, procedere si conviene a la seconda; de la quale per meglio 
vedere, tre parti se ne vogliono fare, secondo che in tre versi si 
comprende. Che ne la prima parte io commendo questa donna in- 


e «queste saranno prima il pensare . . . poi l’esprimere ciò che s'è pensato 
(o inteso) col parlare e con l'accennare ». 

che a parlare: cfr. Par., xxXIII, 55-7; 106-8; 121-3; ed Ep., xIti, 84: 
«Multa namque per intellectum videmus quibus signa vocalia desunt: 
quod satis Plato insinuat in suis libris per assumptionem metaphorismo- 
rum; multa enim per lumen inteliectuale vidit que sermone proprio ne- 
quivit exprimere ». Busnelli e Vandelli citano un passo tomista (/n / Sent., 
dist. 37, exp. primae partis textus) che dice: «... causa semper excedit 
causatum. In quibusdam autem locutio causat intellectum, sicut in his 
quae per disciplinam discuntur; unde contingit quod intellectus addiscentis 
non pertingit ad virtutem locutionis; et tunc potest loqui ea quae audit, 
sed non intelligit; et similiter est in his quae pure sunt fidei, quae intel- 
lectum humanum excedunt: fides autem ex auditu est Rom., x, 17. Quan- 
doque autem intellectus est causa locutionis, sicut in his quae per inven- 
tionem sciuntur; unde in his intellectus locutionem excedit, ut multa in- 
telligantur quae proferri non valent ». Ma si tratta di un ‘‘topos’’ scolastico 
abbastanza comune. 

ad accennare: a fare comprendere con gesti. 

12. se 'l1 pensiero nostro...è vincente del parlare: Dante conclude e 
conferma le tesi già sviluppate nel precedente $: l’intelletto umano, sia esso 
capace di giungere ad una perfetta cognizione, oppure no, supera sempre 
il parlare che è sempre incapace di esprimere il pensiero in modo compiuto 
e perfetto. 


13. la buona volontade: che è appunto fondamento e principio del ‘‘me- 
rito”. 


V, r. Che ne la prima parte: Busnelli e Vandelli pongono due punti in- 
vece del punto prima del Che, rilevando che essi introducono meglio « que- 
sto costrutto, principiante con che, irregolare e mal tollerabile nell'italiano 
moderno », ma che «è dell'uso antico e si ha due volte nella VN, 111, 13 
e VII, 7». 
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teramente e comunemente, sì ne l’anima come nel corpo; ne la se- 
conda discendo a laude speziale de l’anima; ne la terza a laude spe- 
ziale del corpo. La prima parte comincia: Non vede il sol, che tutto ’l 
mondo gira; la seconda comincia: In lei discende la virtù divina; la 
terza comincia: Cose appariscon ne lo suo aspetto; e queste parti 
secondo ordine sono da ragionare. 

Dice adunque: Non vede il sol, che tutto *1 mondo gira; dove è da 
sapere, a perfetta intelligenza avere, come lo mondo dal sole è gi- 
rato. Prima dico che per lo mondo io non intendo qui tutto ’| corpo 
de l'universo, ma solamente questa parte del mare e de la terra, se- 
guendo la volgare voce, ché così s’usa chiamare: onde dice alcuno, 
‘quelli hae tutto lo mondo veduto”’, dicendo parte del mare e della 
terra. Questo mondo volse Pittagora e li suoi seguaci dicere che 


3. lo mondo dal sole è girato: cfr. a questo proposito Restoro d’Arez- 
zo, La composizione del mondo, 1, 23, ed. Morino cit., pp. 37-48, un testo 
che va ben tenuto presente nella lettura delle pagine seguenti. Ma si veda 
anche quanto scrive l’ANGELITTI in Sito, forma e dimensioni del Purgatorio 
dantesco, Palermo, Off. Scuola Tip. Colonia Agricola S. Martino, 1906 
[ma 1911], pp. 24-31. Il senso è chiaro: il sole, nella sua «revoluzione», 
ruota intorno a tutta la terra. 

per lo mondo: nel senso di ‘globo terrestre’’, ossia della terra, e non 
dell’intero universo. Busnelli e Vandelli citano, a questo proposito, un 
passo dello pseudoaristotelico De mundo, nella versione riferita da A. 
Jourdain (Recherches critiques sur l’age et l'origine des traductions latines 
d’ Aristote, Paris, Joubert, 1843”, p. 417), ove si legge: « Est igitur mundus 
constitutio ex coelo et terra et naturis quae in his continentur. . . . Huius 
autem medium cum immobile foret et firmum, sortita est terra conferens 
vitam, domus ens omnium animalium atque mater ...». 

4. Questo mondo volse Pittagora ecc.: cfr. Aristotele, De caelo, II, 
13, 2932, 17-24 = t. c. 72: «De positione quidem [terrae] igitur non ean- 
dem omnes habent opinionem: sed pluribus in medio poni dicentibus, 
quicumque totum caelum finitum esse aiunt, contrarie autem qui circa 
Italiam vocati Pythagorici dicunt. In medio quidem enim ignem esse in- 
quiunt; terram autem, unum astrorum existentem, circulariter latam cir- 
ca medium, noctem et diem facere. Adhuc autem oppositam aliam huic 
adstruunt terram, quam antichthona nomine vocant »; e Alberto Magno, 
De caelo et mundo, t1, tr. 4, 1: «Pithagorici autem et in Italia philoso- 
phantes omnibus aliis contradicunt in loco terrae. Est enim illorum positio 
esse ignem in medio centri, et quod terra est extra medium in horizonte 
et est una stellarum, eo quod stellas naturaliter opacas esse dicebant, quia 
lunam tenebrosam in se esse contemplabantur. Dicebant etiam, quod 
movetur circulariter circa centrum, in quo est ignis, et revolvitur secun- 
dum motum diurnum, et ideo facit noctem et diem, quando motu suo 
movetur supra solem et sub solem. Attribuebant enim motum diurnum 
terrae et stellis aliis motum dabant tardum, qui est ab occidente in orien- 
tem. Et per diametrum in eodem circulo in quo movetur terra nostra, 
dixerunt esse aliam terram oppositam diametraliter huic terrae in qua nos 


340 CONVIVIO, III, V, 4-5 


fosse una de le stelle e che un’altra a lei fosse opposita, così fatta, 
e chiamava quella Anticthona; e dicea ch’erano ambe in una spera 
che si volvea da occidente in oriente (e per questa revoluzione sì 
girava lo sole intorno a noi, e ora si vedea e ora non si vedea). E 
dicea che ’1 fuoco era nel mezzo di queste, ponendo quello essere 
più nobile corpo che l’acqua e che la terra, e ponendo lo mezzo 


habitamus, quam vocant antygyon, et huius causa fuerunt eclipses solis 
et lunae, quas ex opacitate illius terrae motae ante solem et lunam dixerunt 
provenire, et eclipses, quae proveniunt habitantibus in antygyon, dixerunt 
provenire et motu nostrae terrae ». Ma vedi anche Tommaso d’Aquino, 
Exp. De caelo et mundo, 11, lect. xx, 481 (che si limita a parafrasare il 
testo aristotelico); Averroè, De coelo, 11, summa 4, cap. 1, comm. 72, e 
TovNBEE, Studies and Researches, pp. 90-1 = Ricerche e note, 1, pp. 6-7. 
Il Berti (De Coelo, in ED, II, p. 331) ritiene però che si possa escludere 
qualsiasi mediazione di commentatori e che Dante si sia riferito diretta- 
mente al testo aristotelico. 

Anticthona: arch. (SIMONELLI, Materiali, pp. 190-1): antiscona, già 
corretto dal Salvini e dal Witte (Saggio di emendazioni, pp. 211 e 214) e 
definitivamente da EM. Il vocabolo ha valore di ‘‘antiterra’’. Su questa 
teoria, elaborata dal filosofo platonico Filolao, cfr. P. DUHEM, Le système 
du monde, 1, Paris, Hermann, 1913, pp. 13, 16 sgg.; J. L. E. DrEYER, A 
History of Astronomy from Thales to Kepler, New York, Dover Publications, 
1953%, pp. 42-3, tr. it., Milano, Feltrinelli, 1970, pp. 38 sgg.; ma vedi 
anche F. ANGELITTI, Dante e l'astronomia, in AA. VV., Dante e l’Italia, Ro- 
ma, Fondazione Marco Besso, 1921, pp. 221-3, e G. Buri - R. BERTAGNI, 
Anticthona, in ED, 1, pp. 298-9. 

e per questa revoluzione . .. non si vedea: la rivoluzione o movimen- 
to circolare di questa sfera comprendente la terra e l’anticthona farebbe 
sì che il sole, nel giro che compie intorno alla terra, fosse ora visibile ed 
ora no, causando il giorno e la notte ed anche le eclissi, a seconda della 
posizione relativa delle due terre rispetto allo stesso sole. Per le teorie 
pitagoriche cfr., oltre a DUHEM, op. cit., pp. 16-9 e DREYER, op. cit., pp. 
35-52, G. SCHIAPARELLI, Scritti sulla storia della astronomia antica, Bolo- 
gna, Zanichelli, 1925, Parte 1, tomo I, pp. 370 sgg. 

5. era nel mezzo di queste: si trovava, cioè, nel punto intermedio della 
distanza tra la terra e l’antiterra, e, dunque, nel centro della sfera che le 
comprende. 

ponendo quello ...e ponendo lo mezzo: cfr. Aristotele, De caelo, 11, 
13, 293a, 30-b, 1 = t. c. 73: «Honorabilissimo enim putant [i Pitagorici] 
convenire honorabilissimam habere regionem; esse autem ignem terra 
quidem honorabiliorem, terminum autem intermediis, extremum autem 
et medium terminos. Quare ex his recogitantes, non putant in medio 
sphaerae poni ipsam, sed magis ignem », così commentato da Alberto Ma- 
gno, De caelo et mundo, ti, tr. 4, 1: «Supponebant enim, quod et verum 
est, quod res nobilis et pretiosa secundum ordinem naturae debet esse in 
loco nobili. Deinde subinferebant aliam etiam veram propositionem, quod 
videlicet ignis nobilior est in elementis, eo quod formalior est et calor est 
instrumentum vitae in his quae sunt secundum naturam. Cui subinfere- 
bant tertiam falsam, quod videlicet status in loco sive finis nobilior est, 
quam sit medium ... Medium autem est, quod est inter utraque, secun- 
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nobilissimo intra li luoghi de li quattro corpi simplici: e però dicea 
che ’1 fuoco, quando parea salire, secondo lo vero al mezzo di- 
scendea. Platone fu poi d’altra oppinione, e scrisse in uno suo libro 


dum istos, et dicebant, quod finis loci nobilior est omnibus aliis locis, et 
ex hoc sequitur, quod ignis debeat esse in centro »; ma cfr. anche Averroè, 
De coelo, 11, summa 4, cap. 1, comm. 73, Venetiis, Apud Iunctas, 1562, vol. 
V, p. 147va.: 1... dicunt quod res nobilior debet esse in loco nobiliori: sed 
ignis est nobilior terra: ergo ignis debet esse in loco nobiliori, sed locus no- 
bilior est medium mundi, quod est finis sphaerae: igitur ignis est positus 
in medio ». 

e però dicea . .. al mezzo discendea: Dante attribuisce a Pitagora l’af- 
fermazione che il movimento del sole, che a noi sembra di ascesa, sia in 
realtà di discesa. Ciò non risulta né dal testo aristotelico del De caelo, né dal 
commento di Alberto Magno o di Tommaso d’Aquino; né mi sembra 
che quanto dice l’Alighieri sia, come scrivono Busnelli e Vandelli, «impli- 
cito in ciò che dei Pitagorici scrive S. Tommaso», il quale (Exp. De caelo 
et mundo, it, lect. xx, 481) così si esprime: «...intelligebant... ignem 
esse in medio, quia calor naturalis ex sole et aliis stellis procreatus, usque 
ad medium mundi pertingit». Piuttosto si può pensare a un altro testo, 
sempre del De caelo, 11, 13, 293a, 25-27 = t. c. 72: «Non ad apparentia 
rationes et causas quaerentes, sed ad quasdam rationes et opiniones ipso- 
rum apparentia attrahentes et tentantes adornare», così commentato da 
Alberto Magno (De caelo et mundo, ru, tr. 4, 1): «Sed illì experta per vi- 
sum dimittunt et pertranseunt dicentes sensus iudicium frequenter esse 
erroneum et non oportere sequi ipsum, et confitentur ea quae volunt. 
Inductis autem positionibus volitis student illas affirmare et probare per 
sophisticas rationes, non veri secundum rem, sed placiti potius assertio- 
nem sectantes », e da Tommaso d'Aquino (Exp. De caelo et mundo, 11, lect. 
xx, 482): «Et dicit quod Pythagorici non quaerebant hoc modo rationes 
et causas, ut applicarent eas ad ea quae sensu apparent; sed e converso 
ea quae sensu apparent, conabantur reducere, et per quandam violentiam 
attrahere ad quasdam rationes et opiniones intelligibiles, quas ipsi praeco- 
gitabant». Da queste affermazioni si può dedurre che il salire del fuoco 
era, per i Pitagorici, soltanto apparente e che, per coerenza con la loro 
teoria, doveva invece discendere verso il centro del mondo. 

6. Platone...al suo centro: cfr. Aristotele, De caelo, II, 13, 293b, 
30-32 = t. c. 75: «Quidam autem et positam [terram] in centro dicunt 
ipsam revolvi et moveri circa cum qui semper statutum polum [l’asse del 
mondo], quemadmodum in Timaeo [40 B-C) scriptum est», così com- 
mentato da Alberto Magno, De caelo et mundo, 11, tr. 4, 2: « Fuerunt etiam 
quidam antiquorum dicentes terram quidem esse in centro mundi, tamen 
dixerunt eam moveri super orbem unum, quem vocaverunt orbem semper 
extensum, forte intelligentes orbem semper extensum orbem, qui est con- 
vexum terrac, in quo dicebant continue terram circuire. Isti ergo duo 
modi motus, quibus diversi philosophi terram totam moveri dicebant; nec 
poterant diversificari pluribus modis, quia tota terra non poterat poni 
moveri nisi aut extra centrum aut in centro»; ma vedi anche Averroè, 
De coelo, 11, summa 4, cap. 2, comm. 75. 

Sulla conoscenza, incerta e poco probabile, del Timeo platonico da par- 
te di Dante, cfr. M. CRISTIANI, Timeo, in ED, v, pp. 604-5. Certo è, in 
ogni caso, che le dottrine esposte in questo passo del Convivio sono tratte 
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dal testo aristotelico. (Ma, sulla fortuna del Timeo nella cultura medie- 
vale, cfr. T. Grecory, Platonismo medievale, Roma, Ist. Stor. It. per il 
Medio Evo, 1958, pp. 53 sgg.; E. GARIN, Studi sul platonismo medioevale, 
Firenze, Le Monnier, 1958, passim; e, in particolare, per la sua conoscenza 
da parte di Dante, L. M. CAPELLI, ZI «Timeo» nell'opera di Dante, in 
«Giornale dantesco», 11, 1895, pp. 470-7; R. MURARI, Dante e Boezio, 
Bologna, Zanichelli, 1905, p. 357; G. LomBarpo-RapICE, Conobbe Dante 
il «Timeo» di Platone?, in «Rass. crit. d. lett. it.», xI, 1906, pp. 241-6; 
I. MortiLLaro, Studii di critica letteraria, Palermo, Amoroso, 1910, pp. 
1-14). 

Per l’interpretazione del passo aristotelico citato è da osservare che fu 
a lungo discusso se esso si riferisse al moto di rivoluzione con la sfera 
celeste oppure alla rotazione della terra su sé stessa, così come risulta anche 
dal commento tomista (Exp. De caelo et mundo, 11, lect. xxi, 490) che ri- 
corda le opinioni di Alessandro di.Afrodisia e di Simplicio alla quale 
, aderisce (e cfr. Simplicio, In Aristotelis De caelo commentaria, Berolini, 

Typ. G. Reimeri, 1894, pp. 517-9). Certo, il modo con cui Platone si 
esprime, nel passo citato del Timeo, 40 B-C, è assai oscuro (Iv SÈ tpogòv 
uev Muetépav, ciXAopévnv [var. IAMopévnv] SE Tav repi tòv Sta avrò m6dov 
Tetaptvov, pUuAaXa xa. SELLOvpyòv vuzTÒG TE Xai Nuepac Eunyavnoato . . .); 
né appare chiarito dalla versione di Calcidio che così dice: «Terram vero 
matrem et altricem omnium terrenorum animantium constrictam limiti- 
bus per omnia vadentis et cuncta continentis poli diei noctisque custo- 
dem locavit...». 

Come sottolinea anche il Dreyer (A History ecc., cit., p. 72, tr. it. cit., 
pp. 64-5), le principali difficoltà interpretative concernono il significato 
della parola eiXAopévnv o iXXopévnv (= constrictam) e il valore dell’espres- 
sione quiaxa xal Seutovpy6v (che Calcidio rende semplicemente con «cu- 
stos »). Già Aristotele, nel passo del De caelo cit., così espone, nel testo 
greco, le opinioni di Platone: Èvtor Sì xal xeutvnv Erri TOÙ xÉvTpOL Paoiv 
abthv lMieodatr mepi tòv Sia mavtdc tetautvov éiov, darep èv TO Tiuaiw 
YéYyparmtat (ma alcuni codici recano anche dopo lAMeoSdat le parole xal 
xivetoda = ‘‘moveri’’ = ‘è mossa”, come nella versione latina); e, di nuo- 
vo, all’inizio del capitolo seguente (11, 14, 296a, 24-27) aggiunge: ‘Hyetc 
BÈ Meympev mpotov métepov Èyer xivnaw 7) péver xadamep Yàp elrtopev, 
oi uèv authv Èv TGV diotpwy rrorodaw, oi d'Èrt toù péeoov divrec IMeodat 
xal xivetodal paot mepi tòv méiov uéoov (tr. lat. med.: «Quemadmodum 
enim diximus, hi quidem ipsam unum astrorum esse faciunt; hi autem, in 
medio ponentes, eam revolvi et moveri dicunt circa polum medium »), 
senza, peraltro, ricordare il Timeo. Tra i commentatori, Simplicio ritiene 
che lMopévnv significhi '‘costretta’’ e cita Omero e Apollonio che lo hanno 
usato in questo senso, mentre significa '‘impedita’’ quando è scritta con il 
dittongo. Non esclude però che il termine possa essere stato male inteso e 
interpretato e che Aristotele abbia voluto, appunto, confutare questa pos- 
sibile interpretazione, così come fece spesso a proposito di altre frasi e pa- 
role di Platone. Ma questa opinione è assai lontana da quella di Alessandro 
di Afrodisia il quale, invece, suppone che Aristotele abbia inteso la parola 
MAoutvnv quasi che Platone l’avesse usata in senso traslato per indicare 
la ‘‘rotazione’’ e quindi il movimento. Proclo, poi, ritiene che il testo aristo- 
telico escluda senz’altro l’idea di rotazione e si richiama al Fedone per 
mostrare come Platone credesse che la terra sia immobile. Quanto a Calci- 
dio, il suo commento al Timeo (cxx11, ed. J. N. Waszink, Londinii et 
Leidae, In Aed. Inst. Warburgiani et E. J. Brill, 1975*, p. 166) scrive let- 
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che si chiama Timeo, che la terra col mare era bene lo mezzo di tut- 
to, ma che ’l suo tondo tutto si girava a torno al suo centro, seguen- 
do lo primo movimento del cielo; ma tarda molto, per la sua grossa 


teralmente: « Constrictam uero dupliciter intellegendum, vel iuxta Pytha- 
goram ignem uertentem se circum axem, placet quippe Pythagoreis ignem 
quidem utpote materiarum omnium principem medietatem mundi obti- 
nere, quem Iouis custodem appellantj per hunc porro moueri circum- 
actas in gyrum tamquam stellas terram et anticthona. Quare uel sic intel- 
legendum uel aliquanto uerisimilius medietati mundi adhaerentem quie- 
scere terram proptereaque et a Platone et a multis aliis Uestam cognomi- 
nari. Denique in Phaedro idem ait: Manet enim Uesta in diuino domicilio 
sola »; e, dunque, mentre riconosce che «constricta» possa indicare la ro- 
tazione, mostra di considerare assai più verosimile che, per Platone, la 
terra aderisca al centro del mondo e sia ferma. 

La discussione è, del resto, continuata assai vivace anche presso gli 
interpreti e gli storici moderni. Lo Schiaparelli (Scritti sulla storia della 
astronomia antica, cit., pp. 392 sgg.) ha attribuito «grandissima autorità » 
al passo aristotelico del De caelo, senza il quale «nessuno forse avrebbe mai 
pensato ad attribuire a Platone l’idea di una rotazione della Terra», ed 
ha supposto un’evoluzione del pensiero platonico che, sotto l’influenza 
delle dottrine pitagoriche, si sarebbe vòlto a considerare e far proprio «il 
moto diurno della Terra, sia rotatorio, come vuole Aristotele, sia rivolu- 
tivo, come appare da Teofrasto ». Di tutt'altra opinione il Dreyer (A History 
ecc., cit., p. 78, tr. it. cit., p. 70), il quale richiamandosi a Simplicio e a 
Tommaso d'Aquino, ma anche a uno studio dello Zeller, ritiene impossibile 
supporre che Platone, nel Timeo, sostenesse la rotazione diurna della sfera 
celeste e, al tempo stesso, la rotazione della terra nella stessa direzione 
e con lo stesso periodo; e si dichiara certo che Aristotele non poteva at- 
tribuire a Platone la dottrina dell’immobilità della sfera celeste e del moto 
della terra. Da parte sua, l’Angelitti (Sito, forma e dimensioni del Purga- 
torio dantesco, cit., p. 25, nota 3) scrive che non si è «potuto decidere con 
sicurezza se Platone in esso [il passo del Timeo] ammetta o respinga il mo- 
to rotatorio diurno della terra»; ma, per quanto concerne l’interpretazione 
che ne dà qui Dante, aggiunge che il Pocta «intende che la sfera celeste 
giri da levante a ponente, e che il globo terraqueo giri anch'esso per lo 
stesso verso attorno allo stesso asse, ma più lentamente, e che quindi il 
moto che noi osserviamo sia la differenza di questi due moti reali». Il 
Nardi (Alla illustrazione del Convivio, p. 92) afferma, invece, che Dante 
«attribuisce a Platone un ragionamento che è proprio d’Alpetragio, seb- 
bene questi ponga la terra immobile ». 

la terra col mare: elementi che sono più gravi dell’aria e del fuoco. 

lo mezzo di tutto: ossia, il corpo centrale dell’intero universo. 

"Il suo tondo tutto: l’intero suo globo. 

lo primo movimento del cielo: il moto diurno del cielo delle stelle 
fisse da oriente a occidente. 

ma tarda ...da quello: cfr. Alberto Magno, De caelo et mundo, 11, tr. 4, 
7: «... omne quod praeter primum corpus movetur motu circulari, mo- 
vetur motu diminuto, hoc est tardo respectu motus primi». Ma il Berti 
(De Coelo, in ED, 1, p. 331) osserva giustamente che la motivazione della 
«tardità » della terra, in Alberto Magno, è diversa da quella recata da Dante. 

per la sua grossa... distanza da quello: la terra è, infatti, l'elemento 
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matera e per la massima distanza da quello. Queste oppinioni sono 
riprovate per false nel secondo De Celo et Mundo da quello glo- 
rioso filosofo al quale la natura più aperse li suoi segreti; e per lui 
quivi è provato, questo mondo, cioè la terra, stare in sé stabile e 
fissa in sempiterno. E le sue ragioni, che Aristotile dice a rompere 
costoro e affermare la veritade, non è mia intenzione qui narrare, 
perché assai basta a la gente a cu’ io parlo, per la sua grande auto- 
ritade sapere che questa terra è fissa e non si gira, e che essa col 
mare è centro del cielo. 


Questo cielo si gira intorno a questo centro continuamente, sì 


più grosso e pesante e, poiché è al centro del mondo, è anche alla massima 
distanza dal cielo stellato. Queste considerazioni sono del tutto estranee 
al Timeo. 

7. nel secondo de Celo et Mundo: cfr. De caelo, 11, 13, 293b, 4 sgg. = t. 
c. 74 e ibid., 2944, 4-8 = t. c. 76. 

stare in sé stabile e fissa in sempiterno: le argomentazioni di Aristo- 
tele che mirano a stabilire come la terra sia immobile e posta al centro del 
mondo sono esposte in De caelo, 11, 14, 2964, 24-297a, 8 = tt. cc. 96-103; 
e cfr. Alberto Magno, De caelo et mundo, 11, tr. 4. Ma si ricordino anche 
i seguenti testi biblici: Eccle., 1, 4: «Terra autem in aeternum stat»; Ps., 
103, 5: «fundasti terram super stabilitatem suam, non inclinabitur in 
saeculum saeculi»; Ps., 118, 90: «fundasti terram, et permanet». 

8. Questo cielo si gira ecc.: cfr. I1, xiv, 1-13 e Alfragano, Liber de ag- 
gregationibus stellarum, v, ed. Campani, pp. 72-3: «Primus itaque eorum 
{motuum] est ille qui movet totum et quo fiunt nox et dies, quoniam 
ipse movet solem et lunam et omnes stellas ab oriente ad occidentem in 
omni die ac nocte revolutione una secundum dispositionem unam et re- 
volutionibus aequalis velocitatis super duos polos fixos qui nominantur 
duo poli motus primi. Quorum unus est ex eo qui sequitur septemtrio- 
nem ...et alius est ab eo qui sequitur meridiem. Et oportet quod sint 
stellae in revolutione qua motus iste revolvit eas currentes in circulis 
aequidistantibus quorum maior circulus nominatur circulus aequatoris 
diei et ipse est cingulus motus primi quoniam ipse dividit spacram coeli 
in duo media et elongatio eius a duobus polis cuiusque partium est lon- 
gitudo una et ipse quidem non nominatur circulus aequatoris diei nisi 
{in) quantum sol transit super ipsum et aequantur nox et dies in omni 
terra . . . Et motus secundus est ille quem videntur habere sol et stellae 
ab occidente ad orientem . . . super duos polos alios egredientes a duobus 
polis motus primi et nominatur circulus maior zodiacus cuius longitudo 
ab iis duobus polis egredientibus est unius quantitatis, qui est cingulus 
motus secundi . . . Ergo necessarium est ut secet circulum aequatoris diei 
super duo puncta opposita et declinet ab eo in duabus partibus septemtrio- 
nis et meridiei quantitate una. Punctum ergo super queni transit sol a 
parte meridiei ad partem septemtrionis ab aequatore diei nominatur 
punctum aequalitatis vernalis quod est principium arietis et alterum super 
quod transit [sol] a parte septemtrionis ad partem meridiei nominatur 
punctum aequalitatis autumnalis quod est initium signi librae». Ma vedi 
anche Sacrobosco, De sphaera, 1 (in The Sphere of Sacrobosco and Its Com- 
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come noi vedemo; ne la cui girazione conviene di necessitade essere 
due poli fermi, e uno cerchio equalmente distante da quelli, che 
massimamente giri. Di questi due poli, l’uno è manifesto quasi a 
tutta la terra discoperta, cioè questo settentrionale; l’altro è quasi 
a tutta la discoperta terra celato, cioè lo meridionale. Lo cerchio 
che nel mezzo di questi s'intende, si è quella parte del cielo sotto 
la quale si gira lo sole, quando va con l’Ariete e con la Libra. Onde 
è da sapere, che se una pietra potesse cadere da questo nostro polo, 


mentators by L. THORNDIKE, Chicago U. P., 1949, pp. 79-80); TOYNBEE, 
Studies and Researches, pp. 72-3 = Ricerche e note, 1, pp. 65-7, e MOORE, 
Studies, Il, p. 47. 

due poli fermi: si tratta dei due poli celesti e dell’equatore celeste. 

l'uno è manifesto . . . settentrionale: ossia, la stella polare. Per l’espres- 
sione terra discoperta (= terra emergente), cfr. Questio, 13, 16 («terra ista 
detecta sive habitabili »), 17 («terra emergens sive detecta »). E vedi MooRE, 
Studies, 111, p. 116; ID., La geografia di Dante, tr. e riassunto di G. Boffi- 
to e E. Sanesi, in «Rivista geografica italiana», xII (1905), p. 95; A. MORI, 
La geografia in Dante, in «Archivio di storia della scienza», III (1922), 
pp. 59-60 ce in Atti dell'VIII Congresso geografico îtaliano, Firenze, Alinari, 
I, 1922, pp. 271-99, part. 284-6; BoyDE, Dante Philomythes and Philo- 
sopher, cit., pp. 97-9. 3 

Lo cerchio che...s’intende: è l’equatore celeste. L’Angelitti (Sito, 
forma e dimensioni del Purgatorio dantesco, cit., p. 26, nota 2) ritiene che 
il verbo s'intende abbia qui «il valore di ‘‘si volge’”” oppure ‘“s’incurva’”’, e 
che venga da ‘tendere’ », come interpreta anche D. CONSOLI, intendere, 
in ED, 11, p. 478. 

quando va con l'Ariete e con la Libra: ossia, al principio della prima- 
vera e al principio dell'autunno. 

9. se una pietra...sul mezzo del capo: con la supposizione della 
caduta di una pietra dal polo celeste artico sulla faccia della terra (e, poi, 
con l’analoga supposizione della caduta di una pietra dal polo antartico: 
v, 10), Dante intende determinare che i poli celesti sono perpendicolari 
ai poli terrestri che, secondo le conoscenze geografiche e cosmologiche 
antiche, si troverebbero nell'Oceano. Come nota l’Angelitti (op. cit., p. 26, 
nota +4), il mezzo del capo significa lo «zenit» (e cfr. Par., xx1x, 1-7; 
Questio, 55), ossia il punto della sfera celeste che si trova sulla verticale 
di un osservatore posto sulla terra ed è, pertanto, il punto d’intersezione 
tra la sfera celeste e l’asse di osservazione dello stesso osservatore. Al 
tempo di Dante veniva chiamato «zenith capitum». La stella che sta so- 
pra il capo è, naturalmente, la stella polare che, come scrivono Busnelli 
e Vandelli, «verso il 1300 distava dal polo nord del mondo circa 4° 30’ ». 
(E cfr. Moore, La geografia di Dante, cit., p. 94; Studies, MII, pp. 114-5). 
Sempre i due commentatori richiamano un passo del De causis proprieta- 
tum elementorum (1, tr. 1, 5) di Alberto Magno (autore citato esplicita- 
mente al $ 12) che però riferisce il «casus lapidis » al sole, nel suo muoversi 
tra i tropici: «...sol ergo in duobus signis comparibus super eundem 
locum movetur, bis ergo est super capita eorum qui habitant inter tropi- 
cum aestivum et aequinoctialem. Propter quod duas habent aestates cali- 
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ella cadrebbe là oltre nel mare Oceano, a punto in su quel dosso del 
mare dove, se fosse uno uomo, la stella [li] sarebbe sempre in sul mez- 
zo del capo; e credo che da Roma a questo luogo, andando diritto 
per tramontana, sia spazio quasi di dumila secento miglia, o poco 
dal più al meno. Imaginando adunque, per meglio vedere, in questo 
luogo ch’io dissi sia una cittade e abbia nome Maria, dico ancora 
che se da l’altro polo, cioè meridionale, cadesse una pietra, ch'ella 
caderebbe in su quel dosso del mare Oceano ch’è a punto in que- 
sta palla opposito a Maria. E credo che da Roma là dove caderebbe 
questa seconda pietra, diritto andando per lo mezzogiorno, sia spa- 


dissimas, quia ... bis pertransit casum lapidis super capita eorum, hoc 
est, lineam perpendiculariter ductam a centro solis super capita eorum; 
haec enim vocatur casus lapidis, eo quod lapis et quodlibet simpliciter 
grave cadit inferius perpendiculariter» (e cfr. Purg., XV, 20). 

dosso del mare: cfr. Questio, 12 («quod terra valde inferior sit et de- 
pressa a dorso maris») e Purg., xxx, 86. 

da Roma...dal più al meno: come ricordano Busnelli e Vandelli, 
Dante dà qui le misure della terra determinate da Alfragano, Liber de 
aggregationibus stellarum, vii, ed. Campani, pp. 88-9: «... invenimus... 
portionem unius gradus rotunditatis orbis esse de rotunditate terrae 56 
milliaria et duos tertios milliarii ... Cum ergo multiplicaverimus portio- 
nem unius gradus in rotunditate orbis quae est 360 gradus erit illud quod 
inde aggregabitur rotunditas terrae et est 20 milia et quadringenta mil- 
liaria»; e, dunque, la circonferenza della terra, o dell’intero meridiano, 
è 56 2/3 X 360 = 20.400 miglia; e la lunghezza da polo a polo (semimeri- 
diana) è 10.200 miglia. Secondo Dante, Roma dista dal polo artico quasi 
2600 miglia, «o poco dal più al meno», e dal polo antartico 7500 miglia «0 
poco dal più al meno»; e pertanto da un polo all’altro correrebbe una di- 
stanza di 10.100 miglia, con una differenza di 100 miglia dalla misura di 
10.200 miglia indicata da Alfragano e dallo stesso Alighieri. Sicché pro- 
prio questa differenza sarebbe la ragione del quasi premesso al dumila 
secento miglia, e della frase 0 poco dal più al meno, apposta alle cifre che 
indicano la distanza di Roma dai poli. I due commentatori osservano pure 
che un solo codice marciano reca dumila settecento, sempre però con l’ag- 
giunta o poco dal più al meno (ed è seguito da EM, dal Moore e dall’An- 
gelitti); ed è certo facile l’omissione di un’unità, scrivendo vI invece di vil. 
Ma essi trovano «un po’ strano che Dante, il quale conosceva e qui tosto 
notava il totale 10200 miglia, ed esatta poneva la posta 7500, scambiasse 
l’altra 2700 in 2600 per preporle un quasi, il quale non è che un’anticipa- 
zione di ‘‘o poco dal più al meno”’, che appone ad ambi i numeri, giacché 
il quasi starebbe non meno, e forse più bene, davanti a 7500». Cfr. anche 
ANGELITTI, .Stto, forma e dimensioni del Purgatorio dantesco, cit., pp. 26, 
nota 6, 30; G. BoFFITO, Dante geodeta, in « Giornale dantesco », xxIV (1921), 
p. 114 e Dante misuratore di mondi, ivi, XXVI (1923), p. 222; MORI, La 
geografia in Dante, cit., p. 61; P. REVELLI, L'Italia nella Divina Comme- 
dia, Milano, Treves, 1923, p. 166; A. SACCHETTO, Con Dante attraverso 
le terre d’Italia, Firenze, Vallecchi, 1954, pp. 35-6. 
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zio di settemila cinquecento miglia, o poco dal più al meno. E qui 
imaginiamo un’altra cittade, che abbia nome Lucia. Èvvi, tra l’una 


11. E qui imaginiamo ... di quelli di Lucia: arch.: e qui imaginiamo 
un'altra cittade che abbia nome Lucia ed ispazio da qualunque lato si tira 
la corda di diecimila dugento miglia eli tra l'una e l'altra mezzo lo cerchio 
di tutta questa palla si che li cittadini di Maria tengano le piante contra le 
piante di quelli di Lucia (SIMONELLI, Materiali, p. 191). Il testo è stato 
ampiamente rimaneggiato dagli editori, ma più profondamente da quelli 
della SD nella presente lezione. Essi, infatti, hanno invertito l’ordine delle 
due proposizioni ed ispazio ...miglia e eli tra l'una e l'altra... palla, 
con una soluzione che Busnelli e Vandelli hanno ritenuto non necessaria. 
Per questo sono tornati ai codici, leggendo così: E qui imaginiamo un’altra 
cittade, che abbia nome Lucia — ed è spazio, da qualunque lato si tira la corda, 
di diecimila dugento miglia —: èli, tra l'una e l’altra, mezzo lo cerchio di 
tutta questa palla, sì che li cittadini di Maria tengono le piante contra le 
piante di quelli di Lucia. Come si vede, Busnelli e Vandelli si limitano 
soltanto a trasformare ed ispazio dell’arch. in ed è spazio e a mutare la 
punteggiatura, ponendo tra lineette il testo, sino alle parole dugento miglia. 
Respingendo la giustificazione che il Parodi dette della sua soluzione (in 
«Bull. d. Soc. dant.», N. S., xxvIII, 1921, p. 26), non accettano neppure 
la sostituzione di èli con èvvi, perché «nell'italiano antico li (o gli) si usò 
anche come particella avverbiale di luogo equivalente a vi: e qui, per la 
nota legge Tobler-Mussafia (vedi Schiaffini, Testi fiorentini del duecento 
ecc., pp. 225 e sgg.), la particella è unita come enclitica all’è grazie alla 
forte pausa precedente ». La Simonelli (e cfr. anche QuacLio, Appendice, 
p. 488) non ritiene del tutto soddisfacente il testo fornito dai due com- 
mentatori, soprattutto a causa della punteggiatura che hanno adottato; e 
propone di leggere: E qui imaginiamo un’altra cittade, che abbia nome Lucia, 
ed ispazio, da qualunque lato si tira la corda, di diecimila dugento miglia èli 
tra l'una e l'altra: mezzo lo cerchio di tutta questa palla; sì che li cittadini di 
Maria tengono le piante contra le piante di quelli di Lucia. 

Per quanto concerne l’interpretazione del passo, già Busnelli e Vandelli 
hanno ritenuto «notevole » che i nomi delle due città, Maria e Lucia, siano 
quelli di due delle donne benedette che Dante, in /nf., 11, «dirà curarsi 
di lui ‘‘nella corte del cielo” ». Successivamente, H. D. Austin (Roma, 
Maria, Lucia. A Dante Study (Conv. III, v), in Twenty-Fifth Anniversary 
Celebration of the Inauguration of Graduate Studies, Los Angeles, University 
of Southern California Press, 1936, pp. 11-28) ha cercato un significato 
simbolico nella scelta di Roma come punto di riferimento per misurare le 
distanze tra le due città. Lo studioso americano ha supposto, per prima 
cosa, che Dante potesse aver dimorato a Roma, durante la stesura di una 
parte del Convivio (dato del tutto improbabile, perché smentito da quanto 
sappiamo sugli spostamenti del Poeta); ma ha anche suggerito che il nome 
Maria derivi dall’influenza dell’ Ave maris stella dimostrata — a suo parere — 
dalla frequenza con cui torna in questo contesto la parola mare (l’ultima 
volta addirittura vicino a stella, $ 9). Sicché la triade Roma, Maria, Lucia 
adombrerebbc dei sovrasensi: infatti, Maria e Lucia, nella rosa celeste, sì 
trovano tra loro in posizione diametralmente opposta (e, per di più, analo- 
gica alle due città del Convivio riguardo a Roma) rispetto a Beatrice; e, per 
la stessa analogia, Roma corrisponderebbe qui a Beatrice. 

Lo Austin ha tratto poi da queste oscure e confuse corrispondenze delle 
illazioni che dovrebbero permettere di interpretare anche vari passi della 
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Commedia e d'intendere le figure ‘‘simboliche’”’ di Lia e di Rachele (e 
cfr. QuagLio, Appendice, pp. 564-5); ma le sue tesi sono state severamen- 
te criticate da C. Foligno (in «Studi danteschi», xxI1I, 1938, pp. 122-5), 
e vengono respinte anche dal Pézard (La rotta gonna, pp. 177-205) che 
avanza, da parte sua, una diversa, interessante interpretazione. Egli os- 
serva che l'intenzione di Dante in questo contesto è del tutto scientifica 
o, addirittura, pedagogico-scientifica; e che, perciò, egli vuole scegliere 
delle immagini che rendano meglio visibile e «sensibile» anche al profano 
il «sistema del mondo». Le due «città » immaginarie non sono, di per sé, 
necessarie; ma i loro nomi sono evocativi e permettono di non abusare di 
termini tecnici, tanto più che, per gli autori antichi e medievali, la parola 
«polo » significa esclusivamente il punto ideale della sfera celeste intorno 
a cui ruotano le costellazioni e non viene adoperato, come fanno i mo- 
derni, per indicare il punto d’incontro di tutti i meridiani terrestri. (Sul- 
l’uso di polo in Dante, cfr. G. Buti - R. BERTAGNI, polo, in ED, Iv, pp. 588- 
9). Resta però da spiegare perché il nome di Maria sia stato scelto per desi- 
gnare il polo nord della terra e quello di Lucia per il polo sud. E qui il 
Pézard (pur ricordando il significato che Maria ha nella Commedia ove, 
secondo la tradizione, rappresenta la «grazia») nota giustamente che è 
inutile aggiungere altri enigmi alla Commedia e cercare complesse corrispon- 
denze strutturali tra di essa e il Convivio, soprattutto nel caso in cui tali 
corrispondenze non sono affatto chiare ed è difficile, oltre tutto, stabilire 
il rapporto anche cronologico tra questo passo e i vv. 94-102 del 11 canto 
dell'Inferno. Piuttosto, il Convivio è un trattato scientifico, i cui intenti 
pedagogici sono chiari e le cui fonti «fisiche» sono abbastanza note: per- 
tanto, lo studioso francese prende in considerazione lo Speculum naturale 
di Vincenzo di Beauvais che nel cap. vI, 7 tratta la seguente quistione: 
«Quorsum iniectus lapis erit casurus si perforatus sit ei terre globus». 
Vincenzo cita la sua fonte, ossia le Quaestiones naturales perdifficiles di 
Adelardo di Bath (indicate dal domenicano nel cap. 6) che, nel loro cap. 
xlviii, spiegano l’immobilità del globo terracqueo, privo di ogni supporto 
e sospeso in mezzo all’aria, con la sua stessa pesantezza, che è uguale in 
tutti i punti della sua circonferenza, o, per dir meglio, per la gravità uni- 
versale di cui la terra è il centro. Non solo: proprio le ultime righe del 
testo di Adelardo citato dal Pézard («... omnis natura, sicut suum simile 
diligit, ita suum contrarium fugit. Atque ignis terre, qualitatum efficacia, 
contrarius est: ipsum igitur a terra vitari consequens est. Ignis a naturali 
circumferentia supremo loco undique inhabitans est. Locus igitur ille su- 
perior, cum suo igne, terre fugiendus est. Sed quocumque a medio loco 
fugiet, quod vitat incurret. Ne igitur, male fugiens, quod fugit incurrat, 
ipsum locum quidem qui undique equaliter a superioribus distat petit. 
Tenet igitur locum talem duplici causarum intentione: una quidem, dum 
sua ponderositate appetit quod amat; alia vero, dum fugit quod non amat») 
spiegherebbero anche perché Dante abbia giudicato conveniente porre Lu- 
cifero nel ghiaccio che è l’opposto del fuoco. 

Certo, è difficile che l’Alighieri abbia conosciuto il testo di Adelardo 
di Bath; ma se è già possibile che abbia letto lo Speculum naturale, è più 
che certa la sua conoscenza del Tresor di Brunetto Latini che (ed. Car- 
mody, I, civ, 8-10, p. 88) dipende qui direttamente dall’opera di Vin- 
cenzo di Beauvais. Brunetto scrive infatti: « Et a la verité dire, la terre est 
ausi come li point dou compas, ki tousjors est ou mileu de son cercle, 
si k’il ne s’esloigne plus d’une part ke d’autre. Et pour gou est il neces- 
saire chose ke la terre soit toute reonde; car s’ele fuste d’autre forme, ja 
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e l’altra, mezzo lo cerchio di tutta questa palla, ed ispazio, da qua- 
lunque lato si tira la corda, di diecimila dugento miglia, sì che li 
cittadini di Maria tengono le piante contra le piante di quelli di 
Lucia. Imaginisi anco uno cerchio in su questa palla, che sia in 
ciascuna parte sua tanto lungi da Maria quanto da Lucia. Credo 


seroit ele plus prés du ciel et du firmament en .i. leu ken .i. autre. Et ce 
ne puet estre. Car s’il fust chose possible que l’en peust chevillier la 
terre et fere .i. puis ki alast d’outre en outre, et par cest puis getast on 
une grandesime piere ou autre chose pesant, je diroie que cele piere ne 
s’en iroit pas outre, ains se tenroit tousjours el mileu de la terre, c'est 
sor le point dou compas de la terre. Si k’ele n’iroit ne avant ne ariere, por 
ce ke li airs ki avironne la terre enterroit par les pertruis d’une part et 
d’autre, et ne souferroit pas k'ele alast outre le mileu ne k°ele revenist 
arieres; se ce ne fust .i. poi par la force du cheoir, et maintenant revenroit 
a son mileu autresi come une piere quant ele est getee en l’air contre- 
mont. Et d’autre part toutes choses se traient et vont tozjors au plus bas. 
Et la plus basse chose et la plus parfonde ki soit au monde est li poins 
de la terre, c’est le mileu dedens, ki est apelés abisme, la u infier est assis. 
Et tant come la chose est plus pesans, tant se tire plus vers abisme». E 
si tratta di un testo presente a Dante che, secondo il Pézard, se ne è ri- 
cordato pure per rappresentare il «pozzo» di Lucifero (/nf., X0x1, 32; 
xI, 64-5), forse anche sotto la suggestione delle illustrazioni miniate che 
accompagnano taluni codici del Trésor (come, ad esempio, il Cod. 566 
della Bibliothèque Nationale di Parigi). 

Per quanto concerne, poi, l'identità di Maria con il polo artico, il Pézard 
offre un altro utile e importante suggerimento: il Sermo super Annuntia- 
tionem di Alano di Lilla (P. L., ccx, 201B-C) che identifica appunto la 
figura del polo con quella della Vergine, mentre l’Anticlaudianus dello 
stesso autore (VII, v, 26-40, ed. R. Bossuat, Paris, Vrin, 1955, PP. 157- -8) 
sembra inserire la metafora del «polo» in un’allegoria certo più vaga e di 
carattere filosofico: l’elogio della Sapienza. Il Pézard sviluppa ampi raf- 
fronti e confronti testuali per spiegare le scelte dei nomi di Maria e Lucia, 
legandoli all'idea che essi rappresentino due «simboli complementari » 
espressione di una medesima idea. 

contra le piante: a proposito del tema degli ‘‘antipodi’”’ cfr. quanto 
scrive Alberto Magno, Summa de creat., 111, q. 8, a. 1, sol.: «(Pythagoras] 
dixit illos qui habitant sub sphaera occulta ... esse immediate orbis in- 
ferioris in parte sinistra, hoc est, illos antipodes qui sunt versus polum 
antarcticum versus Orientem ». Ma è noto ch e Agostino (De civ. Det, XVI, 
9) respinge recisamente questa ipotesi: «Quod vero et antipodas esse fa- 
bulantur, id est homines a contraria parte terrae, ubi sol oritur, quando 
occidit nobis, adversa pedibus nostris calcare vestigia: nulla ratione cre- 
dendum est»; e cfr. G. BOFFITO, La leggenda degli antipodi, in Miscellanea 
di studi critici edita in onore di A. Graf, Bergamo, Ist. It. d’Arti Grafiche, 
1903, pp. 583-601); Ip., L’eresia degli antipodi, Roma, Forzani, 1905; B. 
Narpi, // mito dell'Eden, in Saggi, pp. 311-40; G. Buti - R. BERTAGNI, 
antipodi, in ED, I, pp. 303-4. 

12. uno cerchio: l’equatore terrestre che è, appunto, un circolo equi- 
distante dai due poli. 

lungi: la Ageno (Nuove proposte, pp. 126-7) integra: di lungi. 
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che questo cerchio — secondo ch'io comprendo per le sentenze de 
li astrologi, e per quella d’Alberto de la Magna nel libro de la Na- 
tura de' luoghi e de le Proprietadi de li elementi, e anco per la te- 
stimonianza di Lucano nel nono suo libro — dividerebbe questa 
terra discoperta dal mare Oceano, là nel mezzo die, quasi per tutta 


per le sentenze de li astrologi: ossia, degli astronomi (e sul significato, 
molto lato, con cui è usata la parola ‘‘astrologia’’ nel Convivio, cfr. prima, 
II, xiii, 8, 28, 29; ed anche iii, 4 e 6); ma vedi Alfragano, Liber de aggrega- 
tionibus stellarum, vi, ed. Campani, p. 76: «... propterea quod centrum 
spaerae terrae est centrum coeli oportet ut sit superficies circuli aequatoris 
diei secans spaeram terrae in duo media »; e Questio, 53 (Opp. min., 11, p. 
‘762 e il commento del Mazzoni, ibid., p. 844). 

Alberto de la Magna: Alberto Magno, detto anche «di Colonia», così 
chiamato perché nato in Svevia, nel 1193. Dante lo cita anche in Par., x, 
97-9; Conv., mi, vii, 3; 11, xiii, 21; IV, xxili, 13. Il riferimento è al De nat. 
loci, tr. 1, 9: «... aequinoctialis circulus est magnus circulus dividens 
totam sphaeram caeli et terrae in duo aequalia ». Secondo Alberto Magno, 
il primo clima si estende per 16° dall'equatore, il secondo sino a 20°, il 
terzo sino a 30°, il quarto sino a 36°, il quinto sino a 41 1/3°; il sesto sino 
a 45 1/3°, il settimo sino a 48°. Dante colloca oltre il settimo clima gli Sciti 
e nel primo i Garamanti (e cfr. Mon., I, xiv, 6), secondo quanto dice Al- 
berto Magno, De nat. loci, tr. 3, 3 e 8. Busnelli e Vandelli osservano che 
qui si fa un solo libro dei due di Alberto Magno, De nat. loci e De causis 
et proprietatibus elementorum, forse perché si seguono nei codici. E, a que- 
sto proposito, il Nardi (Saggi, p. 64) nota che questi due trattati, insieme 
al De intellectu et intelligibili, ai commenti ai Parva naturalia e al De natura 
et origine animae, si trovavano riuniti, di solito, in un solo manoscritto 
e che da tali scritti derivano «molte delle dossografie del Convivio ». 

di Lucano: cfr. Phars., IX, 438 sgg.: «Hoc tamen segne solum raras 
tamen exerit herbas /... Hac ire Catonem / dura iubet virtus... / (444-5] 
Ventum erat ad templum, Libycis quod gentibus unum / inculti Gara- 
mantes habent; stat sortiger illis / Iuppiter... / [511-3] Deprensum est 
hunc esse locum qua circulus alti / solstitii medium signorum percutit 
orbem / [531-2]... procul axis uterque est / et fuga signorum medio rapit 
omnia caelo [542-3]». I vv. 531-2 sono riferiti anche nella Sphaera, 3, del 
Sacrobosco (ed. Thorndike cit., p. 105): ma cfr. MOORE, Studies, I, p. 239. 

dividerebbe questa terra ...là nel mezzo die: l'emisfero meridionale 
che è coperto dalle acque, ad esclusione del luogo ove sorge la montagna 
del Purgatorio; è, appunto, il «mondo sanza gente» (/nf., XxVI, 117), oc- 
cupato dall’Oceano etiopico che limita la terra abitata dell’emisfero set- 
tentrionale (e cfr. Alberto Magno, De nat. loci, tr. 1, 12: «... tota fere 
multitudo mathematicorum dicens ibi nullos [homines] omnino habitare, 
quia constat, quod maior est sphaera aquae quam terrae ... Cum autem 
[aqua] non operiat eam [terram] in nostro hemisphaerio, videtur cis con- 
cedendum esse, quod operit eam in inferiori», e Restoro d’Arezzo, La 
composizione del mondo, 11, dist. 8, 12, ed. Morino cit., pp. 212-4). 

per tutta l'estremità del primo climate: l’estrema regione del primo 
clima è abitabile perché, come scrive ancora Alberto Magno (De nat. loci, 
tr. 1, 11): «... primi climatis extrema regio, quae aequinoctiali subtendìi- 
tur, temperatior est quam media regio ipsius». Che il primo clima co- 
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l'estremità del primo climate, dove sono intra l'altre genti li Gara- 
manti, che stanno quasi sempre nudi; a li quali venne Catone col 
popolo di Roma, la segnoria di Cesare fuggendo. 

Segnati questi tre luoghi sopra questa palla, leggiermente si può 
vedere come lo sole la gira. Dico adunque che ’1 cielo del sole si ri- 


minci dall’equatore è opinione sempre di Alberto Magno (De nat. loci, 
tr. 3, 1: «... errant omnes illi qui habitationem orbis rotundam esse con- 
tendunt . .. Et ideo quando nos describimus partem meridianam, non in- 
telligimus illam quae continuatur ad polum meridianum, sed illam quae 
incipit ab aequinoctiali circa circulum meridianum, qui est medium no- 
strae habitationis, quasi dividat omnia climata per medium inter orientem 
et occidentem ». Anche Restoro d'Arezzo, La composizione del mondo, ti, 
dist. 8, 9, o, ed. Morino cit., p. 207, parla de «lo primo clima, lo quale 
è dal lato de l’equatore, che li è d’ogne tempo uguale lo die colla notte »; 
e Alfragano, Liber de aggregationibus stellarum, vi, ed. Campani, p. 77, 
scrive: aIn summa vero eorum quae accidunt in locis habitabilibus terrae 
incipiamus a circulo aequalitatis qui est initium termini quartae habitabilis 
in terra in latitudine ab eo qui sequitur meridiem ». 

li Garamanti: antica popolazione che abitava nella parte più meridio- 
nale della Libia, l'odierno Fezzan. Dante, oltre che al seguente $ 18, par- 
la dei Garamanti anche nella Mon., I, xiv, 6, per mostrare come le con- 
suetudini dei vari popoli varino secondo le condizioni climatiche dei paesi 
in cui vivono; e li contrappone, appunto, agli Sciti che egli colloca nel 
settimo ‘‘clima”’, la zona più gelida della terra, perché sono costretti a non 
indossare alcun indumento, a causa della calura intollerabile della zona 
torrida (« Garamantes qui, sub equinoctiali habitantes et coequatam sem- 
per lucem diurnam noctis tenebris habentes, ob estus aeris nimietatem ve- 
stimentis operiri non possunt »); e cfr. Alberto Magno, De nat. loci, tr. 3, 8. 

Catone: è Catone l’Uticense, personaggio dei canti I e Il del Purg. (ma 
cfr. Inf., xIv, 14-5), di cui Dante parlerà, esaltandolo, in Iv, v, 16; vi, 10 
(e cfr. M. FuginI, Catone l’Uticense, in ED, 1, pp. 876-82). 

13. questi tre luoghi: ossia i due poli e l’equatore del globo terrestre. 

Dico adunque che "I cielo ecc.: il cielo del sole si volge da occidente 
ad oriente, in modo non diretto, ma obliquo, in senso contrario al moto 
diurno che si volge, invece, da oriente a occidente. Questa sua rivoluzione 
non avviene, infatti, lungo l’equatore, bensì lungo un circolo inclinato 
sull’equatore, detto eclittica, nel quale è «lo corpo» del sole; e tale circolo 
interseca appunto l’equatore (lo cerchio de li due primi poli) in due punti, 
ossia il primo punto di Ariete, e il primo punto di Libra, che sono i due 
punti equinoziali, sicché forma due archi, uno a Nord e l’altro a Sud del- 
l’equatore, i cui punti più alti sono 23° 1/2 distanti dall’equatore e sì tro- 
vano uno al primo punto del Cancro e l’altro al primo punto del Ca- 
pricorno (e cfr. Moore, Studies, III, pp. 47-8 = L'astronomia di Dante, 
tr. e riassunto di E. Sanesi e G. Boffito, in «Rivista geografica italiana», 
xIti, 1906, p. 98). I passi di Alfragano che spiegano questo movimento 
sono già stati cit. al $ 8. L'Angelitti («Bull. d. Soc. dant.», N. S., xvIII, 
1911, p. 36 e Sito, forma e dimensioni del Purgatorio dantesco, cit., p. 30, 
nota 10) avvicina questo testo del Convivio al cap. vi dell'Opus astrono- 
micum di Albategni (nella versione latina, ed. da C. A. Nallino, Milano, 
Hoepli, I, 1903). 
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volge da occidente in oriente, non dirittamente contra lo movimento 
diurno, cioè del die e de la notte, ma tortamente contra quello; sì 
che ’1 suo mezzo cerchio che equalmente è ’n tra li suoi poli, nel 
quale è lo corpo del sole, sega in due parti opposite lo cerchio de li 
due primi poli, cioè nel principio de l’Ariete e nel principio de la 
Libra, e partesi per due archi da esso, uno ver settentrione e un 
altro ver mezzogiorno. Li punti [di mezzo] de li quali archi si di- 
lungano equalmente dal primo cerchio, da ogni parte, per ventitré 
gradi e uno punto più; e l’uno punto è lo principio del Cancro, 


sì che ’l suo mezzo cerchio: secondo l’Angelitti (Sito, forma e dimensioni 
del Purgatorio dantesco, cit., p. 27, nota 6) mezzo avrebbe qui il significato 
di «medius», nel senso di «ciò che ‘sta in mezzo”’», spiegato poi dalla 
frase successiva che equalmente è *n tra li suoi poli; e perciò mezzo cerchio 
vorrebbe dire il cerchio «che dista egualmente dai poli del cielo del sole ». 
L’Angelitti ritiene, quindi, che il mezzo cerchio «o circulus medius del cielo 
del sole » sia l’eclittica, mentre i poli dello stesso cielo sono i poli dell’eclit- 
tica stessa. Da notare ancara che, più oltre, con la stessa parola «mezzo», 
Dante chiama «mezzo cerchio de li primi poli» l’equatore celeste, «quello 
stesso che poco prima [$ 8] ha chiamato /o cerchio che s'intende nel mezzo 
dei poli del mondo» (e cfr. Purg., Iv, 79). 

lo cerchio de li due primi poli: scrive l’Angelitti (op. cit., p. 28, no- 
ta 1): «Il ‘‘cerchio delli due primi poli”, che qui poteva anche dirsi :/ mezzo 
cerchio delli due primi poli, è l’equatore celeste ». Sulla base di questa spie- 
gazione (che la SIMONELLI, Materiali, p. 146, ha inteso come proposta di 
colmare una lacuna) Busnelli e Vandelli hanno inserito [mezzo] tra /o e 
cerchio, mentre gli Edd. della SD non hanno apportato alcuna integra- 
zione. 

14. Li punti [di mezzo]: la lacuna nell’arch. fu colmata dall’Angelitti 
(ibid., p. 28, nota 2) e accettata dagli Edd. della SD (cfr. SIMONELLI, 
Materiali, p. 146). Ma l’Angelitti aveva proposto, in alternativa, di attri- 
buire alla parola punto il significato di ‘‘punto di mezzo”, così come in 
Inf., x1, 64-5, ove «’1 punto de l’universo » significa appunto «il punto di 
mezzo? o «centro dell'universo ». 

per ventitré gradi e uno punto più: Dante indica solo approssimativa- 
mente il grado di obliquità dell’eclittica, parlando di ventitré gradi e uno 
punto più (cfr. Questio, 55: «circiter xxiIl gradus»). Ma si noti che né 
la Sphaera di Sacrobosco, né le tavole toledane decidono tra le diverse 
misurazioni offerte da Tolomeo (23°, 51°) e da al-Ma'muù'’n (23°, 33’) e che 
tale esitazione ha favorito l'adozione di un valore arrotondato a 23°, 30° 
(E. PouLLE, Cancro, in ED, 1, p. 785, cita ad esempio il trattato sull’astro- 
labio di Arialdo, f. 29v. del Cod. lat. 16652 della Bibl. Nationale di Parigi 
e quello di Andalò del Nero, pubblicato a Ferrara nel 1475; ma pare che 
tale misurazione fosse fissata intorno al 1270). Si veda, comunque, Sacro- 
bosco, Sphaera, 2, ed. Thorndike cit., pp. 90, 93: «Est autem zenith 
punctus in firmamento directe suprapositus capitibus nostris. Arcus vero 
coluri qui intercipitur inter punctum solstitii estivalis et equinoctialem 
appellatur maxima solis declinatio et est secundum Ptolomeum 23 graduum 
et 5I minutorum, secundum Almeon vero 23 graduum et 33 minutorum»; 
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e l’altro è lo principio del Capricorno. Però conviene che Maria 
veggia nel principio de l’Ariete, quando lo sole va sotto lo mezzo 
cerchio de li primi poli, esso sole girar lo mondo intorno giù a la 
terra, o vero al mare, come una mola de la quale non paia più che 
mezzo lo corpo suo; e questa veggia venire montando a guisa d’una 


«Cum igitur maxima solis declinatio secundum Ptolomeum sit 23 gra- 
duum et s1 minutorum et totidem graduum sit arcus qui est inter circu- 
lum articum et polum articum . . .». Fondandosi su questi dati, il Nardi 
(« Giorn. stor. d. lett. it. », xCV, 1930, p. 93) propose la lettura «per venti- 
tré gradi e uno poco più»; l’Angelitti (Sito, forma e dimensioni del Purga- 
torio dantesco, cit., p. 28, nota 3) ritenne invece che fossero da espungere 
le parole ro punto, senza le quali il senso tornerebbe ugualmente. Alcuni 
codd. recano, inoltre, la lezione 30 minuti invece di uno punto più; ma, 
come osservano Busnelli e Vandelli, tale espediente «ha tutta l’aria di so- 
stituzione di una lezione chiara a una lezione oscura». Il Pèzard (La rotta 
gonna, pp. 205-6; tr. fr., p. 383) suppone che punto abbia un valore stret- 
tamente tecnico, come in musica, dove il punto segnato a destra della 
nota indica l'aumento di metà della sua durata. Sicché Dante ha voluto 
esprimersi come la «gente del mestiere », scrivendo un punto invece di 30°. 

Però conviene che Maria ...una rota e poco più: quando, al primo 
punto dell’Ariete, il sole va sotto l’equatore celeste (lo mezzo cerchio de li 
primi poli) e quindi gira nel piano dell’equatore terrestre, chi abitasse nel- 
l’ipotetica città di Maria dovrebbe vederlo muoversi intorno alla sfera 
terrestre, basso sopra la terra o il mare, come fosse una mola o macina, 
visibile però soltanto per la metà del suo corpo. Ed egli vedrebbe avanzarsi 
nel cielo verso settentrione questa mola, ossia il sole, a guisa dei giri di una 
vite, sino a compiere un poco più di 91 rote (rivoluzioni), e, dunque, per 
circa tre mesi (365/4 giorni = 91 1/4 giorni). 

Come osservano Busnelli e Vandelli, la similitudine della macina è 
comune, usata da Albategni (Opus astronomicum, cap. vi) e Alfragano (Li- 
ber de aggregationibus stellarum, vi, ed. Campani, p. 84: «. . . est revolutio 
orbis sicut revolutio molae ») e da altri autori (e cfr. «Bull. d. Soc. dant.», 
N. S., xvIll, 1911, pp. 27, 36). Ma si veda soprattutto Restoro d'Arezzo, 
La composizione del mondo, 1, 23, 20-1, ed. Morino cit., pp. 4i-2: «E n 
quello loco li [al polo boreale] se volgiarà lo cielo d’atorno cum tutte le 
sue stelle en modo de macina, e nulla parte del cielo li se levarà e colcarà; 
e en quello loco avaremo lo polo sopra capo al deritto, per ponto lo quale 
è chiamato da li savi cenît. E cercando noi dal primo ponto de capricorno 
per fine al primo de cancro, trovamo una via descritta e avolta ch’acircun- 
da sotto sopra la terra trecento sesanta e cinque volte e quarta, la quale 
fuoro tali savi che la chiamaro spira; e trovamola avolta d’atorno a la terra 
come uno filo avolto su per lo bastone; e questa è fatta e descritta dal mo- 
vimento del cielo, ch’elli fa da oriente ad occidente, e dal movimento del 
sole dal mezzodie a settentrione e econtra». 

Maria veggia: arch.: Maria venga (SIMONELLI, Materiali, p. 192), già 
corretto in veggia da R* e, poi, migliorato da EM con vegga. Gli Edd. 
della SD sono tornati a veggia con l’aggiunta della i che la Simonelli ritiene 
inutile. 

una vite d’intorno: si tratterebbe, come ha precisato il Nardi (Alla 
illustrazione del Convivio, p. 93), di quella spirale ascendente e discen- 
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15 Vite d’intorno, tanto che compia novanta e una rota e poco più. E 
quando queste rote sono compiute, lo suo montare è a Maria quasi 
tanto quanto esso monta a noi ne la mezza terra, [quando] ’] giorno 
è de la mezza notte iguale; e se uno uomo fosse dritto in Maria e 
sempre al sole volgesse lo viso, vederebbesi quello andare ver lo 


dente che gli astronomi arabi chiamavano /aulab. Ma la Ageno (Nuove 
proposte, p. 127; Per l’edizione del Convivio, p. 46) propone di leggere 
d’un torno invece che d’intorno. 

15. ne la mezza terra, [quando] ’1 giorno è de la mezza notte iguale: 
arch. (SIMONELLI, Materiali, p. 192): ne la mezza terra che del giorno è 
de la mezza notte iguale. Il Dionisi (.Serie di aneddoti, 1v, Verona, Merlo, 
1788, p. 77 e nota 4), illustrando Inf., xxxIv, 96: «e già il sole a mezza 
terza riede », propose di emendare in mezza terza il mezza terra di questo 
passo, e fu seguito dall’Angelitti (.Sito, forma e dimensioni del Purgatorio 
dantesco, cit., p. 29, nota 4) che lesse così l’intero passo: nella mezza terza, 
ch’è del giorno e della notte eguale contro il Moore che (Studies, 111, pp. 
107-8; IV, pp. 72-5) aveva proposto di leggere nella mezza terra [alla mezza 
terza), ch'è del giorno e della notte eguale spiegando che lo spettatore è 
immaginato come stante sotto l’equatore, che il momento del giorno è 7°, 
30" a. m., che il tempo dell’anno è l’equinozio e che, pertanto, l'altezza 
del sole, per noi, è 22° 1/2, quasi tanto quanto ì 23° 1/2 al tropico del Can- 
cro, veduto dagli abitanti di Maria. A questi argomenti l’Angelitti ha op- 
posto questa spiegazione che sembra più plausibile: «E questa altezza è 
quasi tanta, quanto è l'arco di equatore celeste, percorso dal sole nel gior- 
no dell’equinozio, dal sorgere fino alla mezza terza, ossia in un’ora e mezzo; 
il quale arco è di ventidue gradi e mezzo, ed è lo stesso per tutti i luoghi 
della terra, eccettuati i poli. ... La frase a noi è contrapposta all’altra a 
Maria, ed è come se dicesse per gli abitanti di qualunque altro luogo della 
terra». 

L'emendamento proposto dagli Edd. della SD chiarisce il senso del di- 
scorso: Dante intende, infatti, dire che quando il sole giunge al tropico 
del Cancro, dopo aver percorso novantuno rivoluzioni e poco più, la sua 
altezza sull’orizzonte di Maria (che coincide con l'equatore celeste) è 
uguale all’obliquità dell’eclittica (23° 1/2); ed è, pertanto, rispetto a Maria, 
quasi tanto quanto il sole monta per noi, abitanti della mezza terra (ossia 
della parte mediana della terra abitata, sita tra il tropico del Cancro e il 
circolo artico) verso i 45° di latitudine, quando il giorno è uguale alla metà 
della notte e, dunque, il 21 di dicembre, durante il solstizio invernale. Ciò 
significa — per riassumere il ragionamento dantesco — che il sole, ascendendo 
alla sua altezza massima al solstizio d’estate, monta per chi sta al polo al- 
l’incirca quanto monta per noi che siamo a metà tra l’equatore e il polo, 
al solstizio d’inverno. Il Pézard (tr. fr., p. 383) osserva che l’approssima- 
zione è ancora più soddisfacente se s’intende il noi come riferito stretta- 
mente agli abitanti di Firenze. 

[quando] 'l giorno... iguale: appunto, durante il solstizio d'inverno, 
quando il giorno uguaglia metà della notte. Alla latitudine di 45°, posta 
da Dante come punto di riferimento, il giorno più corto è di 8°, 34’, 
mentre il più lungo è di 15*, 26’ e, quindi, all’incirca doppio del più corto 
ed uguale alla lunga notte del solstizio d'inverno. Ma cfr. oltre, vi, 3. 

ver lo braccio destro: verso destra da sinistra, così come gli abitanti 
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braccio destro. Poi per la medesima via par discendere altre no- 
vanta e una rota e poco più, tanto ch’elli gira intorno giù a la terra, 
o vero al mare, sé non tutto mostrando; e poi si cela, e comincialo 
a vedere Lucia, lo quale montare e discendere intorno sé allor 
vede con altrettante rote quante vede Maria. E se uno uomo fosse 
in Lucia dritto, sempre che volgesse la faccia in ver lo sole, ve- 
drebbe quello andarsi nel braccio sinistro. Per che si può vedere 
che questi luoghi hanno un dì l’anno di sei mesi, e una notte d’al- 
trettanto tempo; e quando l’uno ha lo giorno, e l’altro ha la notte. 
Conviene anche che lo cerchio dove sono li Garamanti, come detto 
è, in su questa palla, veggia lo sole a punto sopra sé girare, non a 


della zona temperata boreale vedono effettivamente muoversi il sole, al 
contrario di come lo vedono muoversi, invece, gli abitanti dell’emisfero 
australe (e cfr. Purg., IV, 57 sgg.). 

16. lo quale: la Ageno (Per l'edizione del Convivio, p. 52, nota 17) ri- 
leva che la tradizione è sostanzialmente concorde nel leggere la quale, ma 
ritiene probabile che il passo vada poi così integrato: /a quale montare e 
discendere intorno a sé allor (lo) vede. 

17. Per che si può vedere...altrettanto tempo: cfr. Alfragano, Li- 
ber de aggregationibus stellarum, vi, ed. Campani, pp. 84-5: «In loco au- 
tem uno in quo clevatur polus 90 partibus et est super summitatem capi- 
tum, circulus aequatoris diei cooperit circulum orizontis semper et est 
revolutio orbis sicut revolutio molae aequidistans orizonti et est tota me- 
dietas coeli septemtrionalis ab aequatore diei apparens super terram sem- 
per et medietas meridiana semper occulta. Quapropter cum sol est in si- 
gnis septemtrionalibus est ortus [cioè il sole] et revolvitur in circuitu 
orizontis apparens et est plurimum elevationis eius ab orizonte secundum 
quantitatem declinationis eius ab aequatore diei et cum est in signis me- 
ridianis est occultus. Quare annus totus illic est dies unus, cuius dies est 
sex menses et nox eius semper sex menses»; ma cfr. anche Sacrobosco, 
Sphaera, 3, ed. Thorndike cit., p. 109. 

18. lo cerchio dove sono li Garamanti: cfr. prima $ 12. Si tratta, 
come s'è visto, dell'equatore; e vedi Sacrobosco, Sphaera, 3, ed. Thorndike 
cit., p. 104: «Notandum autem quod illis quorum zenith est in equi- 
noctiali sol bis in anno transit per zenith capita eorum, scilicet quando est 
in principio Arietis et in principio Libre. Et tunc sunt illis duo alta solsti- 
tia, quando sol directe transit supra capita eorum. Sunt iterum illis duo 
ima solstitia, quando sol est in primis punctis Cancri et Capricorni, et 
dicuntur ima quoniam tunc sol maxime removetur a zenith capitis eorum. 
Quod ex predictis patet, cum semper habeant equinoctium, in anno habe- 
bunt quatuor solstitia, duo alta et duo ima. Patet etiam quod duas habent 
aestates sole existente in alterutro punctorum equinoctialium vel prope, 
et duas etiam habent hyemes, scilicet sole existente in primis punctis 
Cancri et Capricorni vel prope. Et hoc est quod dicit Alfraganus {Liber 
de aggregationibus stellarum, vi, ed. Campani, p. 78] quod hyemps et estas 
sunt illis unius et eiusdem complexionis, quoniam duo tempora que sunt 
nobis hyemps et estas sunt illis duo hyemes». 
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modo di mola, ma di [rota]; la quale non può in alcuna parte vedere 
se non mezza, quando va sotto l’Ariete. E poi lo vede partire da sé e 
venire verso Maria novanta e uno die e poco più, e per altrettanti a 
sé tornare; e poi, quando è tornato, va sotto la Libra, e anche si par- 
te e va ver Lucia novanta e uno dì e poco più, e in altrettanti ritorna. 
E questo luogo, lo quale tutta la palla cerchia, sempre ha lo die 
iguale con la notte, o di qua o di là che ’] sole li vada; e due volte 
l’anno ha la state grandissima di calore, e due piccioli verni. 
Conviene anche che li due spazii, che sono in mezzo de le due cit- 
tadi imaginate e lo [cerchio] del mezzo, veggiano lo sole disvariata- 
mente, secondo che sono remoti e propinqui [a] questi luoghi; sì 
come omai, per quello che detto è, puote vedere chi ha nobile in- 
gegno, al quale è bello un poco di fatica lasciare. Per che vedere 
omai si puote, che per lo divino provedimento lo mondo è sì or- 


di mola, ma di [rota]: arch.: di mola ma diritta (SIMONELLI, Materiali, 
p. 193): errore evidente derivato da cattiva lettura, già emendato nell’inc. 
Bonaccorsi (diritta = rota). Il Giuliani propose una diversa emendazione 
(di vite, ma di mola), non accettata dagli Edd. della SD che tornarono 
giustamente alla correzione antica. Dante intende dire che gli abitanti del- 
l’equatore possono vedere del sole solo quella metà che è sotto l’orizzonte 
nel suo girare. 

20. e lo [cerchio] del mezzo: arch.: e lo sole del mezzo. Si tratta di una 
svista evidente, già corretta da EM (SIMONELLI, Materiali, p. 193). 

disvariatamente: variamente. Il variare del giorno e della notte, men- 
tre il sole si muove verso i due tropici, e secondo la distanza dei luoghi 
dall'equatore, è spiegato da Alfragano (Liber de aggregationibus stellarum, 
vI-viI, ed. Campani, pp. 79 sgg.) e dal Sacrobosco, Sphaera, 3 (ed. Thorn- 
dike cit., pp. 101-2). 

remoti e propinqui [a] questi luoghi: la [a] è un’aggiunta posta già 
da altri Edd. e da alcuni codd. e ripresa anche dagli Edd. della SD, ma 
ritenuta non solo «non necessaria», bensì addirittura «inopportuna» da 
Busnelli e Vandelli. Essi scrivono che «il soggetto di sono sarebbe pur 
sempre li due spazii: ora non li due spazii . . ., cioè i due emisferi terrestri, 
sono più o meno remoti o vicini a questi luoghi, cioè ai poli e all'equatore, 
ma le varie parti di ciascuno di essi: sta benissimo invece la frase secondo 
che sono remoti e propinqui questi luoghi, che lascia al lettore di aggiungere 
il complemento di termine ‘alle varie parti di essi spazii”’, facilmente argo- 
mentabile dal contesto ». La Simonelli (Materiali, pp. 193-4) dissente dal- 
l’interpretazione dei due commentatori che ritiene scarsamente compren- 
sibile, ma ritiene ugualmente inutile l'aggiunta. Il significato del periodo 
è infatti sufficientemente chiaro: «la veduta del sole svaria a seconda che 
questi luoghi (soggetto del predicato nominale ‘‘sono remoti e propinqui”’, 
e cioè gli spazi che stanno in mezzo tra le due città immaginate e il cerchio 
del mezzo) siano più remoti o propinqui al suddetto cerchio del mezzo, 
cioè all'equatore». La spiegazione della Simonelli mi sembra chiarire il 
senso del passo. 
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dinato che, volta la spera del sole e tornata a uno punto, questa palla 
dove noi siamo in ciascuna parte di sé riceve tanto tempo di luce 
quanto di tenebre. O ineffabile sapienza che così ordinasti, quanto 
è povera la nostra mente a te comprendere! E voi a cui utilitade 
e diletto io scrivo, in quanta cechitade vivete, non levando li occhi 
suso a queste cose, tenendoli fissi nel fango de la vostra stoltezza! 


VI. Nel precedente capitolo è mostrato per che modo lo sole gi- 
ra; sì che omai si puote procedere a dimostrare la sentenza de la 
parte a la quale s'intende. Dico adunque che in questa parte prima 
comincio a commendare questa donna per comparazione a l'altre 
cose; e dico che ’1 sole, girando lo mondo, non vede alcuna cosa 
così gentile come costei: per che segue che questa sia, secondo le 
parole, gentilissima di tutte le cose che ’l sole allumina. E dice: în 
quell'ora; onde è da sapere che ‘ora’ per due modi si prende da li 
astrologi. L’uno si è, che del die e de la notte fanno ventiquattr'ore, 


21. volta la spera del sole... quanto di tenebre: quando la sfera del sole 
si è volta ed è tornata al medesimo punto, ed è stato quindi compiuto il 
giro annuo dell’intera eclittica, il globo terrestre (questa palla dove noi 
siamo) ha avuto, in ogni sua parte, una somma di tempo diurno uguale 
alla somma del tempo notturno, ossia sei mesi di luce e sei di tenebre. Ai 
poli, infatti, il giorno dura sei mesi e la notte ha una durata uguale; al- 
l’equatore, invece, ogni giorno è diviso in dodici ore di luce e dodici di 
tenebre; e nei luoghi intermedi si hanno periodi nei quali il giorno è pro- 
gressivamente maggiore della notte e periodi nei quali la notte è invece 
sempre più lunga del giorno, oltre ai due periodi equinoziali in cui giorno 
e notte sono uguali. In tal modo la somma delle ore di luce e delle ore di 
tenebre, durante l’anno, risulta sempre uguale in ciascun luogo (e cfr. 
Alfragano, Liber de aggregationibus stellarum, loc. cit.). Per una sintetica 
spiegazione dei movimenti del sole cfr. BovDE, Dante Philomythes and 
Philosopher, cit., pp. 151-5. 

22. O ineffabile sapienza... comprendere: cfr. Rom., 11, 33: «O al- 
titudo divitiarum sapientiae et scientige Dei, quam incomprehensibilia 
sunt iudicia eius! ». 

cechitade: cecità. E cfr. Boezio, Cons. phil., Itt, pr. 8, $ 8: «Respicite 
caeli spatium, firmitudinem, celeritatem et aliquando desinite vilia mirari», 
e Purg., xiv, 148-50. 


VI, r. la sentenza de la parte a la quale s'intende: si tratta, come no- 
tano Busnelli e Vandelli, della «prima secondaria della seconda principale 
della canzone »; e la «sentenza» consiste, appunto, nel «commendare» la 
donna gentile «interamente e comunemente», ossia in modo generale, «sì 
ne l’anima come nel corpo» (cfr. v, 1). 

2. ‘ora”’ per due modi sì prende da li astrologi: gli astronomi medie- 
vali distinguevano, infatti, tra le ore uguali e le ore temporali o ineguali. 
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cioè dodici del die e dodici de la notte, quanto che ’l die sia grande 
o picciolo; e queste ore si fanno picciole e grandi nel dì e ne la notte, 
secondo che il dì e la notte cresce e menoma. E queste ore usa la 
Chiesa, quando dice Prima, Terza, Sesta e Nona, e chiamansi ore 
temporali. L’altro modo si è, che faccendo del dì e de la notte ven- 
tiquattr’ore, tal volta ha lo die le quindici ore, e la notte le nove; 
tal volta ha la notte le sedici e lo die le otto, secondo che cresce e 
menoma lo die e la notte: e chiamansi ore equali. E ne lo equinozio 
sempre queste e quelle che temporali si chiamano sono una cosa; 
però che, essendo lo dì equale de la notte, conviene così avvenire. 
Poi quando dico: Ogni Intelletto di là su la mira, commendo lei, 
non avendo rispetto ad altra cosa. E dico che le Intelligenze del 
cielo la mirano, e che la gente di qua giù gentile pensano di costei, 
quando più hanno di quello che loro diletta. E qui è da sapere che 
ciascuno Intelletto di sopra, secondo ch'è scritto nel libro de le 
Cagioni, conosce quello che è sopra sé e quello che è sotto sé. 


Le prime sono, come nel nostro calcolo odierno, ventiquattro e non di- 
pendono dalla durata rispettiva della luce e della tenebra; le seconde, in- 
vece, sono dodici per il giorno e dodici per la notte, anche nel caso che, 
con il variare delle stagioni, la durata del giorno sia di molto superiore a 
quella della notte e viceversa; quindi sono ‘“‘inuguali’”’ perché variano di 
durata proporzionalmente alla brevità o lunghezza della notte nei diversi 
luoghi. Naturalmente, soltanto nel periodo equinoziale le ore uguali e le 
ore temporali coincidono, mentre in tutto il resto dell’anno sono rispettiva- 
mente più lunghe o più corte. Cfr. Alfragano (Liber de aggregationibus stel- 
larum, xt, ed. Campani, pp. 106-7): «. . . stellarum tractatores posuerunt 
initium cuiusque diei cum nocte sua ab hora meridiei usque ad meridiem 
crastinam . .. Et omnis quidem dies cum nocte sua dividitur in 24 horas. 
Est ergo longitudo cuiusque horae revolutio 15 graduum et res parva quae 
quantitatem non habet et nominantur horae istae aequales quoniam ipsa- 
rum quantitates non diversificantur ... Temporales vero horae sunt illae 
quibus unaquaeque nox et dies in aestate et hieme est 12 horarum sed 
earum quantitates diversificantur secundum longitudinem noctis et diei 
et eorum abreviationes. Cumque dies est longior nocte horae eius sunt 
longiores horis noctis et similiter cum dies brevior sunt horae breviores ». 

usa la Chiesa: sull’uso delle ore temporali da parte della Chiesa, cfr. 
quanto si dirà, oltre, a proposito di 1v, xxiii, 15. 

3. ne lo equinozio ...sono una cosa: hanno, cioè, un’uguale durata 
e quindi si identificano le une con le altre. 

4. non avendo rispetto ad altra cosa: considerandola, cioè, nella sua 
propria e particolare perfezione. 

nel libro de le Cagioni: cfr. Liber de causis, Prop. VIII, 72-74: «Omnis 
intelligentia scit quod est supra se et quod est sub se: verumtamen scit 
quod est sub se, quoniam est causa ei et scit quod est supra se, quoniam 
acquirit bonitates ab eo. Et Intelligentia quidem est substantia intelligi- 
bilis; ergo secundum modum suae substantiac, scit res quas acquirit de- 
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Conosce adunque Iddio sì come sua cagione, conosce quello che è 
sotto sé sì come suo effetto; e però che Dio è universalissima cagione 


super et res quibus est causa. Ergo ipsa discernit quod est supra eam et 
quod est sub ea et scit quod illud quod est supra se est causa ci, et quod 
est sub ea est causatum ab ea; et cognoscit causam suam et causatum 
suum per modum qui est causa eius scilicet per modum suae substantiae ». 

5. Dio è universalissima cagione ecc.: Busnelli e Vandelli citano, a 
questo proposito, Tommaso d’Aquino, Contra Gent., itt, 1 (ove Dio è 
detto «totius esse universalis effector ») e affermano che Dante interprete- 
rebbe il Liber de causis «secondo la correzione tomistica, e non in senso 
emanatistico e neoplatonico », insomma, seguendo l’interpretazione data 
da Tommaso (Exp. Lib. de causis, lect. viii) al passo del Liber cui si riferi- 
sce il Poeta, e quanto è affermato nella Summa contra Gent., ti, 98 tit. 
(«Quomodo una substantia separata intelligit aliam »). Sicché il conoscere 
di ciascuna Intelligenza secondo il proprio modo andrebbe interpretato 
«nel senso dell’universalità maggiore o minore delle specie intelligibili o 
forme, di cui son piene le intelligenze stesse». 

Del tutto opposta l’interpretazione del Nardi (Saggi, pp. 99-102, ma 
cfr. anche Dante e la cultura medievale, pp. 319-33) per il quale «il pre- 
supposto » del Liber de causis è una gerarchia di esseri e di cause nella 
quale «la causa superiore infonde in quella inferiore un raggio della bontà 
che riceve dalla causa prima» o, come è detto nello stesso Liber (Prop. 
1x, 85-86): «. .. Natura continet generationem et Anima continet Naturam 
et Intelligentia continet Animam. Ergo Intelligentia continet omnes res; 
et non est facta intelligentia ita nisi propter Causam primam quae super- 
eminet omnibus rebus, quoniam est Causa Intelligentiae et Animae et Na- 
turae et reliquis rebus». Anche per Dante, dunque, le Intelligenze celesti 
conoscerebbero la forma umana, anzi tutto in sé stesse, «in quanto cono- 
scono Dio come cagione e cagione universalissima di tutte le cose», ma le 
«intelligenze motrici» conoscono «la specie umana in particolare, in quan- 
to sono ‘‘spezialissime cagioni di quella”’, ossia in quanto cooperano, come 
cause intermediarie, all’azione della causa ‘‘universalissima”’, e ‘‘fabbricano 
col cielo queste cose di qua giuso”’, limitando e contraendo la ‘‘forma ge- 
nerale”’ e 1’‘‘essemplo intenzionale’’, che dell’umana specie scorgono nella 
luce divina nell’atto che questa le crea». Sicché le Intelligenze motrici 
conoscono le cose da loro prodotte proprio perché le producono intellet- 
tualmente; e «la ragione del loro conoscere è questo loro produrre per 
via d’intelletto », perciò cooperano, quali cause intermediarie, all'opera 
della causa « universalissima ». Questi due modi di conoscenza, tipici e pro- 
pri dell'ispirazione neoplatonica del Liber, non avrebbero niente a che 
vedere «colla duplice conoscenza, mattutina e vespertina, di Sant’Agosti- 
no, sia qual è intesa da San Tommaso, sia qual è intesa da Alessandro di 
Hales, da San Bonaventura, da Duns Scoto, o dall’anonimo autore del 
De intelligentiis»; e, in particolare, non avrebbero nulla in comune con 
la concezione di Tommaso che, del resto, comprende benissimo il carat- 
tere emanatistico del Liber de causis e, nella lect. xiii (285-287), sottolinea 
come, nella fonte dello stesso Liber, l'Elementatio theologica di Proclo 
(volta in latino nel 1268 da Guglielmo di Moerbeke), questo filosofo avesse 
detto (Prop. cLXVII) che ciascun intelletto dopo Dio non intende soltanto 
sé stesso e le cose che produce dopo di sé, bensì «seipsum simul et quae 
ante ipsum», in quanto le Intelligenze «intelligunt essentiam suam quod 
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di tutte le cose, conoscendo lui, tutte le cose conosce in sé, secondo 
lo modo de la Intelligenza. Per che tutte le Intelligenze conoscono 


etiam intelligunt superiorem intellectum quem participant» (ma cfr. an- 
che quanto più di recente il NARDI ha scritto, su questo tema, nel suo com- 
mento alla Mon., t11, xi, 7, in Opp. min., 11, pp. 484-5). È vero che lo stes- 
so Tommaso, in altri passi della Summa contra Gentiles e più ancora nel 
commento a /Z/ Sent., dist. 1, q. 1, a. 3, cerca in qualche modo di giustifi- 
care l’autore del De causis, dandone un’interpretazione ‘‘benigna’’ e cer- 
cando di fornirne una lettura non emanazionistica. Comunque, afferma che 
la funzione delle Intelligenze celesti nella produzione delle forme del 
mondo inferiore non è quella di ‘‘inducere formam”, bensì di ‘‘movere 
ad formam”; e, per lui, le Intelligenze motrici e i moti celesti sono sol- 
tanto agenti generali della generazione, e mai, come dice, invece, Dante, 
«spezialissime cagioni » della forma umana «e d’ogni forma generale ». Del 
resto, per la produzione di quelle forme basta, secondo l’Alighieri, la ‘‘virtù 
informante’’ delle stelle, laddove, per l’Aquinate, «Prima... institutio 
harum formarum, ad quarum productionem non sufficit motus caelestis 
sine praeexistentia similium formarum in specie, oportet quod sit a solo 
creante » (Contra Gent., 11, 43). Sicché, almeno in questo contesto, il Poeta 
accetterebbe la dottrina del De causis proprio nel senso riprovato da Tom- 
maso, quando afferma esplicitamente che «ciascuno intelletto di sopra» 
conosce Dio «sì come sua cagione» e «conosce quello che è sotto sé sì 
come suo effetto »; e la sua adesione ad una concezione neoplatonica di- 
mostrerebbe che il problema della creazione del mondo inferiore travagliò 
a lungo la sua mente, combattuta tra soluzioni e principi opposti che non 
riusciva ancora a conciliare. 

Le conclusioni del Nardi sono accettate solo in parte dal Foster (Tom- 
maso d’ Aquino, in ED, v, p. 638), il quale riconosce che Dante tende, 
effettivamente, a «sottolineare il ruolo delle cause seconde — cioè degli an- 
geli che operano mediante i cieli — nella produzione del mondo sublunare» 
e conviene che possa trattarsi di «tendenza neoplatonica », ma esclude che 
ciò implichi (come scrive, invece, il NARDI, Saggi, p. 354) «il concetto... 
della creazione delle cose contingenti per mezzo d’intermediari ». Comun- 
que, anche il Foster sembra nutrire seri dubbi sulla conformità della con- 
cezione dantesca della funzione degli angeli come «cause seconde» alla 
pura dottrina tomista, soprattutto nel contesto di citazioni, come quelle 
del Liber de causis, la cui origine e carattere neoplatonico era evidente allo 
stesso Aquinate. La loro utilizzazione da parte di Dante è, senza dubbio, 
la conferma dell’influenza esercitata sul suo pensiero da dottrine che ave- 
vano avuto notevole fortuna già nella cultura del XII secolo (il Liber de 
causis è noto ad Alano di Lilla), continuavano ad essere ampiamente com- 
mentate e discusse dalla tradizione ‘‘albertista”” ed erano e sono, in ogni 
caso, irriducibili a una qualsiasi rigida classificazione di ‘‘scuola”’. 

tutte le cose conosce in sé, secondo lo modo de la Intelligenza: arch.: 
tutte le cose conoscono sì secondo lo modo de la Intelligenza (SIMONELLI, 
Materiali, p. 194). La congettura degli Edd. della SD (accettata anche da 
Busnelli e Vandelli) è considerata non felice dalla Simonelli che spiega 
così il passo: ciascuno Intelletto non conosce in sé tutte le cose, ma cono- 
sce Dio come sua causa, e conoscendo la causa di tutte le cose, in Dio 
conosce tutte le cose così (sì), secondo il modo di conoscenza proprio 
dell’Intelligenza. Sicché l'errore dell’arch. si ridurrebbe all’uso del plurale 
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la forma umana, in quanto ella è per intenzione regolata ne la di- 
vina mente; e massimamente conoscono quella le Intelligenze mo- 


invece del singolare, forse per incomprensione del testo da parte del co- 
pista o per aver scambiato per soggetto il complemento oggetto tutte le 
cose. Il Pézard (La rotta gonna, pp. 206-7; tr. fr., p. 386) si richiama al 
commento di Tommaso d’Aquino al Liber de causis (lect. viii) —- che però 
niente prova sia stato usato da Dante — per mantenere il testo della SD 
e tradurre: «il connaît toute chose en soi selon le mode de l’Intelli- 
gence». 

Diversa, naturalmente, l’interpretazione del Nardi (cfr. QuacLio, Ap- 
pendice, pp. 488-9) che considera indispensabile guardare alla Prop. VIII 
del Liber de causis per intendere rettamente e ricostruire in modo sod- 
disfacente il testo di questo passo. Ora, secondo il Liber (Prop. VIII, 72), 
«Omnis intelligentia [che Dante rende con le parole ciascuno Intelletto) 
scit quod est supra se et quod est sub se» (che, di nuovo, è tradotto giusta- 
mente al singolare, come è nel testo latino). Però, commentando il verso 
«Ogni intelletto di là su la mira», Dante ha già scritto al plurale «le intel- 
ligenze del cielo la mirano»; ed anche qui dice che «tutte le Intelligenze 
conoscono la forma umana . . .». «Il plurale dell’archetipo nella frase ‘‘tutte 
le cose conoscono si”’, potrebbe essere una constructio ad sensum, in quanto 
Dante, pur trovando nel De causis ‘‘omnis intelligentia’’, pensava a ‘‘tutte 
le intelligenze’’ perché quello che diceva è vero di tutte...»; e anche 
questa constructio ad sensum — a parere del Nardi — potrebbe essere, come 
altri anacoluti che s'incontrano nel testo del Convivio, «un altro indice 
dello stato di brogliaccio» in cui si trovava quest'opera quando fu inter- 
rotta e quando si trovò «chi per primo s’incaricò di trascriverla per darle 
diffusione ». 

Quanto poi al sì (che, nella ricostruzione dell’arch. proposta dalla Si- 
monelli, seguirebbe conoscono) il Nardi osserva che il Cod. Barberiniano 
4086 legge, invece, conoschono se e che, anche lasciando da parte l’ipotesi 
della constructio ad sensum, conoschono può essere derivato da un conosce in. 
Mi sembra però che il punto più importante sul quale egli richiama l’at- 
tenzione dei lettori sia un altro: per l’autore del Liber de causis non è 
affatto vero che «ogni intelligenza creata conosca le cose sopra di sé in Dio 
e quelle prodotte da lei in sé stessa », perché «le conosce tutte in sé: quelle 
sopra di sé in quanto riceve ‘in sé” e partecipa della bontà divina che la 
crea e stampa in essa l'impronta di sé ‘‘secundum modum suae substantiae 
et sui esse’; quelle sotto di sé in quanto la divina bontà imprime in ogni 
intelligenza le forme che, regolate nella mente divina, le sono necessarie 
per produrre le cose inferiori ad essa e per cooperare al governo del mon- 
do ». È questa una dottrina che Dante fa propria, insieme a vari teologi; 
e, invero, nel Liber de causis (Prop. x, 92), si legge che «Omnis Intelligentia 
plena est formis», proprio perché (Prop. viti, 75) «... omnis sciens non 
scit rem meliorem et rem inferiorem et deteriorem, nisi secundum modum 
suae substantiae et sui esse, non secundum modum secundum quem res 
sunt». 

è per intenzione regolata ... mente: in quanto Dio è principio razio- 
nale regolatore e ‘‘misura’’ di tutto quanto crea; e cfr. Liber de causis, Prop. 
XVI, 135: «Ens ergo primum est mensura entium primorum intelligibilium 
et entium secundorum sensibilium; scilicet: quia Ipsum est quod creavit 
entia et mensuravit ea mensura convenienti omni enti», 
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trici, però che sono spezialissime cagioni di quella e d’ogni forma 
generale, e conoscono quella perfettissima, tanto quanto essere 
puote, sì come loro regola ed essemplo. E se essa umana forma, 
essemplata e individuata, non è perfetta, non è manco de lo detto 


spezialissime cagioni: anche queste parole sono state oggetto di inter- 
pretazioni molto contrastanti. Il Nardi (Saggi, pp. 99-102, Dante e la cul- 
tura medievale, pp. 324-5) si richiama sempre al Liber de causis, il cui 
autore afferma che la Causa prima produce una sola cosa: l’essere privo 
di determinazioni, al quale le ‘‘cause seconde’’ aggiungono le determinazio- 
ni particolari che lo limitano e definiscono. La causa primaria, dunque, 
non può produrre senza il concorso delle cause seconde; e se essa soltanto 
“‘crea’’ perché dà l’essere, spetta alle cause secondarie concorrere alla pro- 
duzione delle cose, non «per modum creationis », ma «per modum for- 
mae», proprio perché definiscono e determinano l’essere universale. 

Busnelli e Vandelli, con un vasto spiegamento di testi (Contra Gent., 
111, 77-78; 111, 65; III, 24), si appellano, invece, a quei passi tomisti che 
suggeriscono un’interpretazione ben diversa delle dottrine del De causis 
e della funzione delle ‘‘cause seconde’ nel processo della creazione; e, su 
questo fondamento, sostengono che «il neoplatonismo dantesco s’accorda 
col tomistico ». In particolare (cfr. Appendice 11, 1, pp. 457-9) essi inter- 
pretano il passo dantesco nel senso che «tutte le intelligenze conoscono 
sì la forma umana o anima umana, in quanto è idea intenzionale, com’è 
nella divina mente, quasi di scienza speculativa soltanto; ma le intelligen- 
ze motrici, che cooperano alla direzione dei cieli e agl’influssi celesti sulla 
generazione umana, la conoscono massimamente, quasi di scienza pratica, 
perché la considerano come regola ed esempio, in quanto secondo quella 
concorrono in modo specialissimo, sotto la universalissima cagione dì tutte 
le cose che è Dio, alla produzione della forma umana e di ogni forma ge- 
nerata» (e cfr. note sgg.). 

Ancora una volta, dunque, il divario delle interpretazioni si riduce al 
problema se Dante abbia o no sottoposto al filtro dell'Aquinate le dottrine 
del De causis; anche se è certo che, nella sua vicinanza quasi letterale al 
testo del De causts, il passo dantesco non lascia affatto supporre la partico- 
lare, complessa elaborazione teorica tomista e le sue particolari preoccupa- 
zioni teologiche 

forma generale: così recano tutte le stampe e l’ed. della SD. Ma Busnelli 
e Vandelli (ad loc. e Appendice 11, I, pp. 457-8) leggono forma generata, 
a perché dicendo forma generale prodotta s’intenderebbe quasi forma sostan- 
ziale universale comune fisicamente în essendo a più: cosa impossibile; né 
potrebbe pensarsi a forma generale in causando nelle cose inferiori, come 
sarebbero le intelligenze stesse e il sole e i cieli, non prodotti da esse. Sa- 
rebbe anche falso il dire d’ogni forma in generale, se non s’intendesse 
forma generata. E però sopra disse Dante, Conv., 111, ii, 6, ‘l'anima uma- 
na... forma nobilissima di queste che sotto lo cielo sono generate"; e 
qui aggiunge che, se essa umana forma, esemplata e individuata, cioè 
particolarmente creata, non è perfetta, non è per difetto dell'esempio, ma 
della materia in che s’individua». E qui, però, è evidente l’intenzione di 
far coincidere, in ogni modo, l’espressione dantesca con la dottrina tomi- 
sta, al di là della stessa ‘‘lettera’’ del passo in questione. 

6. manco: manchevolezza, imperfezione. 
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essemplo, ma de la materia la quale individua. Però quando dico: 
Ogni Intelletto di là su la mira, non voglio altro dire se non ch'ella 
è così fatta come l’essemplo intenzionale che de la umana essenzia 


de la materia la quale individua: cfr. Mon., 1, xv, 7: «forma..., una 
in se, multiplicatur secundum multiplicationem materiae recipientis, ut 
anima» e II, ii, 3: «restat quod quicquid in rebus inferioribus est peccatum, 
ex parte materie subiacentis peccatum sit et preter intentionem Dei na- 
turantis et celi» (ed il commento del NARDI, in Opp. min., 11, pp. 369-71, 
che si riferisce ampiamente a Par., xII1, 52-87 e discute le soluzioni pro- 
poste da Dante per spiegare l’origine delle imperfezioni e dei difetti na- 
turali); Conv., Il, ix, 7; III, iv, 7; Questio, 44; Par., 1, 127-9. Anche in 
questo caso, Busnelli e Vandelli sostengono la perfetta aderenza del testo 
dantesco alla dottrina tomista dell’individuazione, citando a conforto la 
Summa contra Gent., 111, 10 («Si enim materia sit indisposita ad recipien- 
dam impressionem agentis, necesse est defectum sequi in effectu; sicut 
cum monstruosi partus sequuntur propter materiae indigestionem ?), la 
Summa theol., 1, q. 75, a. 4 e altri passi di vari commenti ed opere del- 
l’Aquinate che dovrebbero comprovarla, ma che, in realtà, hanno scarsa 
attinenza con il testo in quistione. 

Comunque, il significato del passo dantesco (che non ritengo debba 
essere caricato di tutte le intenzioni speculative espresse nella complessa 
dottrina tomista dell’individuazione) è abbastanza chiaro: se la forma 
umana, che è derivata da un modello o archetipo esemplare ed è parteci- 
pata in ogni singolo individuo, non risulta perfetta, ciò non è dovuto al- 
l’imperfezione o manchevolezza del ‘‘modello’’, che è norma eterna ed im- 
mutabile, bensì alla materia che a quella forma conferisce i suoi caratteri 
individuali. E sulla ‘‘mancanza’’ della «materia» cfr. quanto si è detto 
prima, a p. 33I. 

la mira: l’ammira. 

essemplo intenzionale: come nel prec. $ 5 (intenzione regolata ne la 
divina mente) Dante usa questo termine nel significato tecnico che aveva 
assunto nella scolastica aristotelica per designare la rappresentazione del- 
l'oggetto che è presente nel soggetto e rende così possibile l’atto della co- 
noscenza. (Per i precedenti nel pensiero arabo, cfr. quanto scrive T. GRE- 
GORY, intenzione, in ED, t1, pp. 480-1, che cita il De intellectu et intellecto 
di Alfarabi, il Commentum magnum in Aristotelis de anima di Averroè e il 
De anima, Iv-v di Avicenna). 

Si tratta di una nozione largamente usata che ha il suo fondamento in 
un passo di De an., It, 8, 431b, 30 = t. c. 38 («lapis enim non existit in 
anima, sed forma») che Averroè (Commentarium magnum in Aristotelis De 
anima libros, rec. F. Stuart Crawford, Cambridge, Massachusetts, The 
Mediaeval Academy of America, 1953, p. 504) così commenta: «est im- 
possibile ut ipsum ens sit intellectum aut sensatum, scilicet per suam for- 
mam et suam materiam, ut Antiquì opinabantur...remanet igitur ut 
illud quod existit in anima de entibus sit forma tantum, non materia», 
mentre Alberto Magno, Quaestiones super De animalibus, 1v, q. 8, scrive: 
«intentio rei est in anima » e Tommaso d’Aquino, Comm. an., 11, lect. xiv, 
418 (e cfr. ibid., tt, lect. xii, 789) afferma: «species recipitur in organo 
sensus aut in medio per modum intentionis, et non per modum naturalis 
formae », 

Dante intende qui dire, spiegando il senso letterale della poesia, che 
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è ne la divina mente e, per quella, in tutte l’altre, massimamente in 
quelle menti angeliche che fabbricano col cielo queste cose di qua 
giuso. 

E a questo affermare, soggiungo quando dico: £ quella gente che 
qui s'innamora. Dove è da sapere che ciascuna cosa massimamente 
desidera la sua perfezione, e in quella si queta ogni suo desiderio, 


la sua donna attua perfettamente quella immagine o rappresentazione 
ideale che Dio ha nella sua mente e di cui sono copie più o meno perfette 
le idee che ne hanno tutte le altre menti umane ed angeliche. 

e, per quella, in tutte l’altre: arch.: e per quella virtute l'altre. La Si- 
monelli (Materiali, p. 195), concordando anche con Busnelli e Vandelli, 
ritiene «felicissima sotto ogni punto di vista » la correzione apportata dagli 
Edd. della SD, correzione che i due commentatori rafforzano con la ci- 
tazione di un passo della Summa contra Gent., 1, 62 effettivamente vicino 
a quanto è scritto nel testo dantesco, così emendato («... divina veritas 
est mensura omnis veritatis; veritas enim nostri intellectus mensuratur 
a re quae est extra animam . ..; veritas autem rei mensuratur ad intel- 
lectum divinum, qui est causa rerum... Quum ergo Deus sit primus in- 
tellectus et primum intelligibile, oportet quod veritas intellectus cuiuslibet 
eius veritate mensuretur ») e di altri testi tomistici affini. 

7. desidera la sua perfezione: cfr. Aristotele, Eth., 1, 5, 10972, 25-b, 6: 
«Quoniam autem plures videntur fines, horum autem cligimus quosdam 
propter alterum, utputa divicias, fistulas et omnino organa, manifestum 
igitur quoniam non sunt omnes perfecti; optimus autem perfectus quis 
videtur. Quapropter si quidem est unum aliquod solum perfectum, hoc 
utique erit quod queritur. Si vero plura, perfectissimum horum. Per- 
feccius autem dicimus quod secundum se ipsum est persequibile eo quod 
propter alterum et quod numquam propter aliud eligibile hiis que secun- 
dum se ipsa et propter hec eligibilibus. Et simpliciter utique perfectum: 
Quod secundum se ipsum eligibile semper cet numquam propter aliud. 
Tale itaque felicitas maxime esse videtur. Hanc cnim eligimus semper 
propter se ipsam et numquam propter aliud. Honorem vero et voluptatem 
et intellectum et omnem virtutem eligimus quidem et propter ipsam. 
Nullo enim adveniente eligeremus unumquodque ipsorum. Eligimus au- 
tem et felicitatis gracia, per hec suspicantes felices fore. Felicitatem autem 
nullus eligit horum gracia nec omnino propter aliud ». (Cfr. Tommaso d’A- 
quino, Exp. Eth., 1, lect. ix, 107, 109 e 111: «Ultimus... finis est ultimus 
terminus motus naturalis desiderii . . . Et ideo oportet, quod bonum quod 
est ultimus finis, sit bonum perfectum . .. Et similiter finis ultimus, qui 
est terminus desiderii, necesse est, quod sit per se sufficiens, quasi integrum 
bonum . .. Bonum autem perfectissimum est, quod ita appetitur propter 
se, quod nunquam appetitur propter aliud . . . Et ita simpliciter perfectum 
est, quod est semper secundum se eligibile et nunquam propter aliud. 
Talis autem videtur esse felicitas. Quam nequaquam eligimus propter 
aliud, sed semper propter seipsam. Honorem vero et voluptatem et intel- 
ligentiam et virtutem eligimus quidem propter seipsa. Eligeremus enim 
ea vel appeteremus, etiam si nihil aliud ex eis nobis proveniret. Et tamen 
eligimus ea propter felicitatem, inquantum per ea credimus nos futuros 
felices. Felicitatem autem nullus eligit propter hoc, nec propter aliquid 
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e per quella ogni cosa è desiderata. E questo è quello desiderio 
che sempre ne fa parere ogni dilettazione manca; ché nulla dilet- 
tazione è sì grande in questa vita che a l’anima nostra possa torre la 
sete, che sempre lo desiderio che detto è non rimagna nel pensiero. 


aliud. Unde relinquitur quod felicitas sit perfectissimum bonorum, et per 

consequens ultimus et optimus finis », e Alberto Magno, Età., 1, tr. 2, 7: 

€... Cum uniuscuiusque rei perfectio sit bonum et optimum, quae est a- 

diectio ultimae causae .. .»). Ma vedi anche Conv., 1, i, 1} III, xv, 3. 
manca: manchevole, insufficiente. 

ché nulla dilettazione... nel pensiero: cfr. Tommaso d'Aquino, Con- 
tra Gent., 111, 48: «Ultimus finis hominis terminat eius naturalem appeti- 
tum ita quod, eo habito, nihil aliud quaeritur; si enim adhuc movetur ad 
aliud, nondum habet finem in quo quiescat. Hoc autem in hac vita acci- 
dere non potest; quanto enim plus aliquis intelligit, tanto magis in eo 
desiderium intelligendi augeturj quod est omnibus naturale, nisi forte 
aliquis sit qui omnia intelligat, quod in hac vita nulli unquam accidit qui 
esset solum homo, nec est possibile accidere, quum in hac vita substantias 
separatas, quae sunt maxime intelligibilia, cognoscere non possimus... 
Non est igitur possibile ultimam hominis felicitatem in hac vita esse»; 
ma vedi anche Summa theol., 1° 11%, q. 33, a. 2 («... aliquis aliquam rem 
in se perfectam existentem non statim perfecte habet, sed paulatim acqui- 
rit, sicut in mundo isto percipientes aliquid imperfecte de divina cogni- 
tione delectamur; et ipsa delectatio excitat sitim vel desiderium perfectae 
cognitionis: secundum quod potest intelligi quod habetur Eccli. xx1v, 29: 
Qui bibunt me, adhuc sitient . .. Si vero consideretur delectatio, prout est 
in memoria, et non in actu, sic per se nata est causare suì ipsius sitim et 
desiderium, quando scilicet homo redit ad illam dispositionem in qua erat 
sibi delectabile quod praeteriit ») già cit. da Busnelli e Vandelli. E sarà da 
vedere la ‘‘dubitatio’’ di Alberto Magno, Super Età., 1, lect. vii: «Item 
nullum bonum proportionatum humani operi est optimum, quia nullum 
finitum bonum est optimum, cum possit ei fieri additio: sed omne bonum 
acquisitum per operationes humanas est proportionatum humano operi; 
ergo nullum tale est optimum». 

A proposito di questo e dei $$ seguenti, il Nardi (Antologia, pp. 1170-1), 
rinviando anche a xv, 8-10, osserva che la discussione qui svolta da Dante 
nasce dall’ambiguità del suo stesso concetto di «filosofia », intesa come la 
Sapienza che è primamente in Dio e, in modo minore e secondario, nelle 
Intelligenze create. Il desiderio di sé che essa suscita nella mente umana è 
quindi contraddittorio, poiché Dio ha posto nella Sapienza che si rivela alle 
nostre menti qualcosa che va «oltre li termini del debito de la nostra na- 
tura». In altre parole, oltre a quell’aspetto di sé che ci mostra, essa accende 
nelle menti umane un desiderio «per le cose che ne tiene celate» (xiv, 13). 
Sicché Dante si troverebbe costretto nel contrasto irrisolvibile tra la defi- 
nizione aristotelica (accettata sostanzialmente anche da Alberto Magno) 
della ‘‘beatitudo’’ che può essere raggiunta, in questa vita, per mezzo della 
speculazione intesa come «bene perfetto », che esclude ogni desiderio in- 
soddisfatto, e la concezione cristiana (chiaramente espressa anche nei testi 
tomistici sopra citati) dei limiti della ragione umana per la quale «si crede 
ogni miracolo in più alto intelletto . .. pote[r] essere» (idid., 14). Per ri- 
solvere un simile problema, posto in termini così inconciliabili, il Poeta 
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E però che questa è veramente quella perfezione, dico che quella 
gente che qua giù maggiore diletto riceve quando più hanno di 
pace, allora rimane questa ne’ loro pensieri, per questa, dico, tanto 
essere perfetta quanto sommamente essere puote l’umana essenzia. 
Poi quando dico: Suo esser tanto a Quei che lel dà piace, mostro che 


DI 


non solamente questa donna è perfettissima ne la umana gene- 
razione, ma più che perfettissima, in quanto riceve de la divina 


sarebbe costretto a limitare il naturale desiderio del sapere «in questa vita 
a quella scienza che qui avere si può» (xv, 9): ma è evidente che una tale 
beatitudine è tutt'altro che perfetta (e cfr. Iv, xxii, 10, 13, 18). Secondo 
il Nardi, che mi sembra aver colto un punto realmente decisivo dell’espe- 
rienza dantesca, l’«ambiguo simbolo » della «donna gentile» rivela qui la 
sua inadeguatezza ad esprimere la più matura coscienza filosofica e reli- 
giosa di Dante e si avvia a scindersi, nella Commedia, nelle due personifi- 
cazioni di Virgilio e di Beatrice e, dunque, nella distinzione tra la «filo- 
sofia umana?» e la «filosofia divina » (ma si veda pure oltre, xv, 6-10). Anche 
la CORTI, Felicità mentale, pp. 93-4, segnala la crisi dell’aamore incondi- 
zionato per la filosofia umana aristotelica », indicata però all’inizio del Iv 
trattato. Per l’espressione possa torre la sete si veda Purg., xxI, 1: «La sete 
natural che mai non sazia». 

8. E però che questa... l’umana essenzia: il periodo, piuttosto duro 
e irregolare nel suo ordine sintattico, è stato variamente inteso dagli Edd. 
e dagli interpreti che, di solito, ponevano un punto fermo dopo pensieri 
e attribuivano al seguente dico il valore di verbo principale e non di sem- 
plice richiamo, posto tra virgole, che gli hanno dato gli Edd. della SD, 
con un’interpretazione accettata anche da Busnelli e Vandelli. Pertanto 
Cavazzoni Pederzini e Fraticelli interpretavano per questa nel senso di 
«per la virtù di questa donna», il Giuliani mutava questa in questo e To- 
masoni e Todeschini (Scritti su Dante, 11, pp. 139-40) trasformavano per 
in però. Busnelli e Vandelli, facendo propria la «felice interpretazione» 
degli Edd. della SD, propongono, invece, una spiegazione più agevole che 
tiene anche conto del significato dei versi 24-26 della Canzone. Essi ri- 
cordano che, prima, al $ 4, Dante ha detto che «la gente di qua più gentile 
pensano di costei, quando più hanno di quello che loro diletta »; e ritengo- 
no che qui Dante ripeta la stessa proposizione, dicendo quella gente che qua 
giù maggiore diletto riceve e specificando l'effetto, con l’aggiunta quando 
più hanno di pace (ossia: «quando trovano più d’appagamento nella per- 
fezione desiderata e più “si queta ogni loro desiderio”; allora pensano 
proprio di costei, ‘‘rimane questa nei loro pensieri’, per esser questa, dico, 
affermo, tanto perfetta quanto esser può natura umana nella sua essenza, 
e rispondente alla perfezione che essi desiderano e in che si quetano come 
in loro propria . . .»). L’interpretazione deì duc commentatori è soddisfa- 
cente e sembra rispondere effettivamente al significato complessivo del 
passo. 

9. ne la umana generazione: nel genere umano, secondo la sua natura 
e possibilità. 

più che perfettissima: in quanto la Sapienza o Filosofia impersonata 
dalla «donna gentile» ha ricevuto da Dio virtù e doni superiori a quelli 
inerenti alla stessa perfezione naturale. 
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bontade oltre lo debito umano. Onde ragionevolmente si puote 
credere che, sì come ciascuno maestro ama più la sua opera ottima 
che l’altre, così Dio ama più la persona umana ottima che tutte 
l'altre; e però che la sua larghezza non si stringe da necessitade 


oltre lo debito umano: anche a questo proposito sarà opportuno ricor- 
dare l'osservazione del Nardi («Giorn. stor. d. lett. it.», Suppl. 19-21, 
1921, p. 235 e Dante e la cultura medievale, p. 204) quando afferma che, 
anche in questo contesto, filosofia e ‘‘sapienza’’ teologica sono strettamente 
unite tra loro in modo indistricabile sì da costituire un’unica conoscenza al 
tempo stesso naturale e sovrannaturale. Per il concetto del ‘‘debito naturale 
umano” secondo il pensiero scolastico, cfr. i passi della Summa contra Gen- 
tiles opportunamente citati da Busnelli e Vandelli; e cioè, 11, 28: «Alio modo 
dicitur aliquid alicui debitum secundum se; hoc enim est ex necessitate 
alicui debitum, quod ad eius perfectionem requiritur; sicut homini debi- 
tum est habere manus vel virtutem, quia sine his perfectus esse non po- 
test»; 29: «“.. . debitum invenitur tripliciter. Primo modo ut... Secundo, 
ut... Tertio, ut in unaquaque natura sumatur conditionale debitum ex 
suis partibus et proprietatibus et accidentibus, ex quibus dependet crea- 
tura quantum ad esse vel quantum ad aliquam sui perfectionem; sicut, 
supposito quod Deus hominem facere voluit, debitum ex hac suppositione 
fuit ut animam et corpus in eo coniungeret, et sensus et alia huiusmodi 
adiumenta, tam intrinseca quam exstrinseca, ei praeberet; in quibus omni- 
bus, si recte attenditur, Deus creaturae debitor non dicitur, sed suae di- 
spositioni implendae ». Si tratta, insomma, di ciò che è dovuto alla natura 
umana, nell'ordine universale, affinché essa realizzi il proprio fine. 

Io. ciascuno maestro ... altre: cfr. Aristotele, Eth., 1x, 7, 1167b, 34- 
1168a, 3: «... omnis enim proprium opus diligit magis quam diligatur 
utique ab opere animato facto; maxime autem forte hoc circa poetas acci- 
dit, superdiligunt enim isti propria poemata, diligentes quemadmodum 
filios»; e Tommaso d'Aquino, Contra Gent., 1, 96: «Illud quod invenitur 
in omnibus causis activis naturaliter, praecipue in primo agente necesse 
est inveniri. Omnia autem agentia suo modo suos effectus amant, secun- 
dum quod huiusmodi, sicut parentes filios, poetae poemata, artifices sua 
opera. Multo igitur magis Deus nullam rem odit, quum ipse sit omnium 
causa ». Ma ogni artefice ama maggiormente la sua opera più perfetta e 
compiuta; ed anche Dio — sebbene, come è detto anche in Contra Gent., 
I, gr, «... neque magis de hoc quam de illo gaudeat» ed ami tutte le 
cose con un solo ed unico eterno atto di volontà —- può «aliquid alio magis 
diligere, secundum quod ei maius vult bonum» e renderlo, quindi, più 
perfetto di altre cose, come scrive anche Alberto Magno, Eth., 1x, tr. 2, 5: 
«... factor diligit opus suum: propter hoc quod diligit suum esse secun- 
dum quod factor est», 

la sua larghezza... alcuno termine: a proposi‘o della larghezza o li- 
beralità di Dio, che non conosce alcun limite estrinseco, cfr. ancora Contra 
Gent., 1, 93: «... finis ultimus, propter quem vult Deus omnia, nullo 
modo dependet ab his quae sunt ad finem, nec quantum ad esse, nec 
quantum ad perfectionem aliquam; unde non vult alicui suam bonitatem 
communicare, ad hoc ut sibi exinde aliquid accrescat, sed quia Ipsum 
communicare est sibi conveniens sicut fonti bonitatis. Dare autem, non 
propter aliquod commodum ex datione exspectatum, sed propter ipsam 
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d’alcuno termine, non ha riguardo lo suo amore al debito di colui 
che riceve, ma soperchia quello in dono e in beneficio di vertù e di 
grazia. Onde dico qui che esso Dio, che dà l’essere a costei, per 
caritade de la sua perfezione infonde in essa de la sua bontade 
oltre li termini del debito de la nostra natura. 

Poi quando dico: La sua anima pura, pruovo ciò che detto è per 


bonitatem et convenientiam dationis, est actus liberalitatis, ut patet per 
Philosophum (Ethic. 1v [2, 11204, 24-29]). Deus igitur est maxime libe- 
ralis, et, ut Avicenna dicit {Metaph., viti, 7), ‘“Ipse solus liberalis proprie 
dici potest”’ », 

non ha riguardo lo suo amore . . . che riceve: il rapporto tra Dio e la 
creatura umana, costituito dall'amore, supera ogni limite dato, sicché, nel- 
la sua liberalità, Egli distribuisce i suoi benefici secondo la sua volontà as- 
solutamente libera, al di là di quanto sarebbe ‘‘dovuto’’ o spetterebbe a 
ciascuno per debito di natura; e cfr. Tommaso d’Aquino, Contra Gent., 
HI, 150: «Quia vero hoc quod datur alicui absque suis meritis praecedenti- 
bus gratis ei dicitur dari, quum divinum auxilium homini exhibitum omne 
meritum humanum praeveniat, ut ostensum est, consequitur quod hoc 
auxilium homini gratis impendatur et ex hoc convenienter gratiae nomen 
acceperit; unde et Apostolus dicit: ‘“Si gratia, iam non ex operibus; alio- 
quin gratia iam non est gratia’”’ (Rom. x1, 6). Est autem et alia ratio propter 
quam praedictum Dei auxilium gratiae nomen accepit. Dicitur enim aliquis 
alicui esse gratus, quia est ei dilectus; unde et qui ab aliquo diligitur 
dicitur gratiam eius habere. Est autem de ratione dilectionis ut diligens 
bonum velit ei quem diligit et operetur; et quidem Deus bona vult et 
operatur circa omnem creaturam; ipsum enim esse creaturae et omnis eius 
perfectio est a Deo volente et operante, ut supra ostensum est; unde di- 
citur: ‘“Diligis omnia quae sunt, et nihil odisti eorum quae fecisti’’ (Sap. 
XI, 25). Sed specialis ratio divinae dilectionis ad illos consideratur quibus 
auxilium praebet ad-hoc quod consequantur bonum quod ordinem naturae 
eorum excedit, scilicet perfectam fruitionem, non alicuius boni creati, sed 
sulipsius. Hoc igitur auxilium convenienter dicitur gratia, non solum quia 
gratis datur, sed etiam quia hoc auxilio homo, speciali quadam praerogati- 
va, redditur Deo gratus...». 

in dono e in beneficio di vertù e di grazia: la virtù e la grazia che, 
come s’è detto nelle note precedenti, Dio concede per liberalità d'amore, 
hanno il carattere del beneficio e del dono. Non credo però che da questo 
rapido accenno dantesco e dall’uso da parte del Poeta di due termini che 
hanno significati teologici molto specifici si possano trarre i significati che 
Busnelli e Vandelli attribuiscono a questo passo, presupponendo la parti- 
colare dottrina tomistica della grazia. 

per caritade de la sua perfezione: ossia, «per amore della perfezione 
di lei, cioè per volerla far perfetta», come spiegano Busnelli e Vandelli. 
Ma il Levi (Di una nuova edizione del a Convivio », cit., p. 137) spiega que- 
sto complemento di causa come «perché la vede così perfetta », richiaman- 
dosi, non a torto, alle parole precedenti di Dante ($ 9): «questa donna è 
perfettissima ne la umana generazione, ma più che perfettissima, in quanto 
riceve de la divina bontade oltre lo debito umano». 

xI. detto è per sensibile testimonianza: fondandosi, cioè, sui sensi che 
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sensibile testimonianza. Ove è da sapere che, sì come dice lo Filo- 
sofo nel secondo de l’Anima, l’anima è atto del corpo: e se ella è 
suo atto, è sua cagione; e però che, sì come è scritto nel libro alle- 
gato de le Cagioni, ogni cagione infonde nel suo effetto de la bon- 
tade che riceve da la cagione sua, infonde e rende al corpo suo de 
la bontade de la cagione sua, ch’è Dio. Onde, con ciò sia cosa che 
in costei si veggiano, quanto è da la parte del corpo, maravigliose 
cose, tanto che fanno ogni guardatore disioso di quelle vedere, ma- 
nifesto è che la sua forma, cioè la sua anima, che lo conduce sì 


colgono la bellezza corporea della Donna (0, come dirà più oltre Dante, le 
maravigliose cose pertinenti alla parte del corpo). 

Nell’arch. esiste una lacuna tra detto è e sensibile (SIMONELLI, Materiali, 
p. 147) che EM integrarono con un con e gli Edd. della SD nel modo pre- 
sente. 

lo Filosofo nel secondo de l’Anima: cfr. Aristotele, De an., II, 1, 4122, 
19-21 e 27-28 = tt. cc. 4 e 6: «Necesse est ergo animam substantiam esse, 
sicut speciem corporis physici potentia vitam habentis»; «Unde anima est 
actus primus corporis physici, potentia vitam habentis»; e, ancora, tbdid., 
4, 415b, 7-8 = t. c. 36: «Est autem anima viventis corporis causa et prin- 
cipium ». 

sì come è scritto nel libro allegato de le Cagioni: come nota il Nardi 
(Le citazioni dantesche del « Liber de causis», cit., p. 207 = Saggi, pp. 98-9), 
Dante cita a senso e non alla lettera, ma si riferisce a questo passo della 
Prop. iv del Liber de causis, 48: «Et Intelligentiae primae influunt supra 
Intelligentias secundas, bonitates quas recipiunt a Causa prima et inten- 
dunt bonitatem in eis, usquequo consequuntur ultimum earum», riferi- 
mento che mi sembra più probabile di quello proposto da Busnelli e Van- 
delli. Dante intende dire, infatti, che le Intelligenze prime sono effetto 
della causa prima e causa delle Intelligenze che vengono dopo di esse. E, 
in questo ordine gerarchico degli esseri, quello che viene prima riflette 
su quello che viene dopo la causalità universale della causa prima, che 
ogni agente inferiore limita e ‘‘contrae”. 

ch’è Dio: arch.: che da (SIMONELLI, Materiali, p. 195). EM lessero ch'è 
Dio, soluzione che, come nota la Simonelli, suscita dubbi paleografici, ma 
sembra persuasiva per il senso. La studiosa avanza anche la possibile so- 
luzione ch'è d[i]a, nel senso di «divina». Il Nardi (e cfr. QuacLio, Ap- 
pendice, p. 490) propone di conservare l’arch., interpretando dà come «lar- 
gisce », «infonde »; e intende così il testo, in diretto riferimento con la sua 
tesi della forte incidenza dei temi neoplatonici del Liber de causis: «. . . que- 
sta cagione che dà all'anima della sua bontà non è direttamente Dio, cioè 
la prima Intelligenza, secondo il De causts, citato da Dante, ma l’intelli- 
genza motrice che direttamente e immediatamente concorre alla produ- 
zione dell'anima umana, come questa crea e forma il suo corpo. ..». 

12. che lo conduce: l’anima, cioè, conduce o governa il corpo di cui è 
la forma; mi sembra assai difficile o meglio impossibile inferire se, con 
questa espressione, Dante aderisse o no alla dottrina tomista dell’unità 
della forma sostanziale, argomento assai dibattuto tra il Busnelli e il Nardi; 
ma cfr. Inf., xvi, 64: «Se lungamente l’anima conduca / le membra tue . . .». 
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13 


370 CONVIVIO, III, Vi, 12-13 — vii, 1-2 


come cagione propria, riceva miracolosamente la graziosa bontade 
di Dio. E così [si] pruova, per questa apparenza, che è, oltre lo de- 
bito de la natura nostra (la quale in lei è perfettissima come detto 
è di sopra), questa donna da Dio beneficiata e fatta nobile cosa. E 
questa è tutta la sentenza litterale de la prima parte de la seconda 
parte principale. 


VII. Commendata questa donna comunemente, sì secondo l’ani- 
ma come secondo lo corpo, io procedo a commendare lei spezial- 
mente secondo l’anima; e prima la commendo secondo che ’1 suo 
bene è grande in sé, poi la commendo secondo che ’1 suo bene è 
grande in altrui e utile al mondo. E comincia questa parte seconda 
quando dico: Di costei si può dire. Dunque dico prima: In lei di- 
scende la virtù divina. Ove è da sapere che la divina bontade in tutte 
le cose discende, e altrimenti essere non potrebbero; ma avvegna 
che questa bontade si muova da simplicissimo principio, diversa- 


riceva miracolosamente la graziosa bontade di Dio: la bontà che Dio 
concede come grazia, oltre il ‘‘debito di natura”, e che si manifesta nelle 
maravigliose cose rivelate dalla bellezza della «donna gentile», ossia dalla 
Filosofia-Sapienza. 

13. E così [si] pruova: arch.: E così [ ] pruova (SIMONELLI, Materiali, 
p. 148). Il Cavazzoni Pederzini propose di correggere: E così provo, segui- 
to dal Romani; gli Edd. della SD emendano invece nel modo presente. 


VII, 2. la divina bontade .. . discende: cfr. Liber de causis, Prop. xx, 157: 
«Prima enim Bonitas influit bonitates supra res omnes influxione una; 
verumtamen unaquaeque rerum recipit ex illa influxione, secundum mo- 
dum suae virtutis et sui esse». È possibile però anche un influsso dello 
Pseudo-Dionigi, De div. nom. (iv, $ 1, 95-96), segnalato da Busnelli e 
Vandelli: «Si igitur oportet, iam sermone ad ipsam eamus boni nomina- 
tionem, quam excellenter attribuunt Theologi superdeae Deitati et ab 
omnibus determinant ipsam, sicut reor, thearchicam essentiam, bonitatem 
dicentes; et quoniam ea quae est bonum ut substantiale bonum, ad omnia 
existentia extendit bonitatem. Etenim sicut noster sol, non ratiocinans aut 
praeeligens, sed per ipsum esse illuminat omnia, participare lumine ipsius 
secundam propriam rationem valentia, ita quidem et bonum, super solem, 
sicut super obscuram imaginem segregate archetypum, per ipsam essen- 
tiam omnibus existentibus proportionaliter immittit totius bonitatis ra- 
dios». Il passo, del resto, è assai vicino, per origine e significato, a quello 
del De causis. Ma cfr. anche Epist., xItt, 61, 

da simplicissimo principio: che Dio sia simplicissimo principio è un 
“luogo comune” della letteratura scolastica, ben illustrato dallo stesso Liber 
de causis (e cfr. qui, pp. 303-4). 

diversamente si riceve... cose riceventi: la bontade che in Dio è as- 
solutamente una, perché Dio è «simplex » e «unum» per definizione, viene 
però direttamente ripartita tra le varie creature, secondo la differente na- 


CONVIVIO, III, vii, 2-3 371 


mente si riceve, secondo più e meno, da le cose riceventi. Onde 
scritto è nel libro de le Cagioni: «La prima bontade manda le sue 
bontadi sopra le cose con uno discorrimento ». Veramente ciascuna 
cosa riceve da quello discorrimento secondo lo modo de la sua vertù 
e de lo suo essere; e di ciò sensibile essemplo avere potemo dal 


tura e perfezione; e cfr. Liber de causis, Prop. xx, 158: «Et Bonitas prima 
non influit bonitates super res omnes nisi per modum unum, quia non est 
bonitas nisi per suum esse et suum ens et suam virtutem, ita quod est 
bonitas, et bonitas et virtus et ens sunt res una. Sicut ergo Ens primum 
et Bonitas sunt res una, fit quod-Ipsum influit bonitates super res influxio- 
ne communi, una. Et diversificantur bonitates et dona ex concursu reci- 
pientis. Quod est: quia recipientia bonitates non recipiunt aequaliter, 
immo quaedam eorum recipiunt plus, quaedam vero minus; et hoc qui- 
dem est propter magnitudinem suae largitatis ». 

riceventi: arch.: ricevute (SIMONELLI, Materiali, p. 196), corretto da 
EM nel modo presente. 

scritto è nel libro de le Cagioni: cfr. Liber de causis, Prop. XX, 157 
già citato prima. 

3. essemplo ... dal sole: cfr. xii, 7; xiv, 3. Si veda però anche Pseudo- 
Dionigi, De div. nom., 1v, $ 1,96: «Etenim sicut noster sol » ecc., sopra cit.; 
IV, $ 4, 117: «ita quidem et divinae Bonitatis manifesta imago, magnus 
iste et totus splendens et semper lucens Sol, secundum multam resonan- 
tiam boni et omnia quaecumque participare ipso possunt, illuminat et 
superextentum habet lumen, ad omnem extendens visibilem mundum et 
sursum et deorsum, propriorum radiorum splendores et si aliquid ipsi 
non participat, hoc non infirmitatis aut parvitatis est illuminativae ipsius 
distributionis, sed non extentorum ad luminis participationem propter 
luminis accipiendi importunitatem. Siquidem multa sic se habentia, radius 
transiens sequentia illuminat et nihil est visibilium ad quod non pertingat 
secundum proprii splendoris excedentem magnitudinem >». 

Ma poiché Dante si riferisce, a breve distanza, al De intellectu et intel- 
ligibili (1, tr. 1, 5) di Alberto Magno, è opportuno citare anche questo 
testo: «Omnes enim formae ab ipsa totius universitatis natura largiuntur: 
quae autem magis ab ea elongantur, eo magis nobilitatibus suis et bonita- 
tibus privantur: et quo minus recedunt, eo magis nobiles sunt et plures 
habent bonitatum potestates et virtutes: et sicut in physicis diximus, quae 
in ipsa indistincta sunt, procedentia ex ipsa distinguuntur secundum esse 
et essentias et species diversas: sicut radii a sole venientes in aéra et vi- 
trum clarum et vitrum coloratum, diversum esse et diversas species ac- 
cipiunt... Exemplum est a lumine recedente a sole in aérem limpidum 
et nubem subtilem et corpus coloratum albo colore vel nigro vel rubeo . ..: 
in omnibus in quae procedit, habet diversum esse et speciem: nec est 
unum nisi secundum processionem ab uno primi luminis fonte ». 

Saranno infine da tenere presenti per questo passo e quelli seguenti le 
osservazioni già avanzate da L. Olschki (Sacra doctrina e Theologia my- 
stica, in «Giornale dantesco», xxxvI, N. S., VI, 1933, pp. 17 sgg.) e ri- 
prese, più di recente, da C. Piana (Le questioni inedite «De glorificatione 
Beate Maria Virginis» di Bartolomeo da Bologna O. F. M. e le concezioni 
del Paradiso Dantesco, in «L’Archiginnasio», XXXII, 1938, p. 248) e da 
E. Guidubaldi (Dante europeo, 11, Firenze, Olschki, 1966, pp. 411-30) 
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sole. Vedemo la luce del sole, la quale è una, da uno fonte derivata, 
diversamente da le corpora essere ricevuta; sì come dice Alberto, 


sulla possibile influenza su Dante del Tractatus de luce e delle Quaestiones 
disputatae del francescano Bartolomeo da Bologna (e cfr. E. GUIDUBALDI, 
s. v., in ED, 1, pp. 526-7, e il Tractatus De Luce Fr. Bartholomaei de Bono- 
nia, a cura di I. Squadrani, in «Antonianum», VII, 1932, p. 201-38, 337-76, 
465-94). 

sì come dice Alberto... Intelletto: cfr. De intellectu et intelligibili, 1, 
tr. 3, 2: «Est autem in intelligibilibus diversitas quae est in coloribus 
comparatis ad visum: propter multam enim victoriam et permixtionem 
perspicui clari in corporibus terminatis videmus quosdam colores in lu- 
minis adventu effici scintillantes et spargentes lumen ad illuminationem 
aliorum: et aliquando si vere in toto sit perspicuum corpus coloratum, si 
lumen superveniat, illi colores colorant alia corpora sibi opposita, sicut 
videmus in vitro colorato, per quod lumen veniens secum trahit colorem 
vitri, et ponit eum super corpus cui per vitrum incidit lumen. Quaedam 
autem sunt ita vincentia in puritate diaphani, quod adeo radiantia effi- 
ciuntur, quod vincunt harmoniam oculi, et videri sine magna difficultate 
non possunt. Quaedam autem sunt spargentia tantum luminis et diaphani, 
quod vix discerni possunt visu propter parvitatem suae compositionis ex 
perspicuo, cuius proprius actus est lumen. Similiter autem est in intel- 
ligibilibus: quoniam formae illorum per hoc quod sunt simplices et uni- 
versales, et nihil de privatione materiae immixtum habentes, sunt intel- 
lectus quidem, sicut colores clari sunt luminis quidem: secundum autem 
quod sunt magis secundum naturam priora et universaliora et simplicio- 
ra, sic sunt intelligibiliora et lucem intelligibilitatis aliis conferentia, sicut 
dignitates. Quaedam autem luce sua nostrum intellectum qui cum con- 
tinuo et tempore est, vincentia sunt, sicut sunt manifestissima in natura 
quae se habent ad nostrum intellectum, sicut lumen solis vel fortissime 
scintillantis coloris ad oculos noctuae vel vespertilionis. Quaedam autem 
non manifestantur nisi lumine alieno, sicut ea quae cx primis et veris ac- 
cipiunt fidem. Quaedam autem ex nimia permixtione cum privatione, 
perfecte intellectu comprehendi non possunt, sicut motus, tempus, et ma- 
teria prima. Ex his clarum est, quod theologica maxime manifesta parum 
intelliguntur ... hoc enim contingit ideo, quod divina sua luce nostrum 
vincunt intellectum et reverberant». 

Busnelli e Vandelli (Appendice It, 1, pp. 461-2) osservano che Dante, 
pur attenendosi al testo di Alberto, non pone l’esempio del vetro colorato 
per i corpi del tutto diafani, ma vi aggiunge di suo quelli dell’oro e di 
alcuna pietra (per i quali vedi nota oltre), degli specchi e della terra a pro- 
posito dei corpi che, avendo in sé, incorporato al loro composto naturale 
terreo, un «diafano» («o umor acqueo congelato molto chiaro»), quando 
vengono illuminati dal sole «diventano tanto luminosi da diventare splen- 
denti in sé di fronte agli altri corpi che li circondano ». Talché simili corpi, 
«fatti luminosi dal sole, rendono o diffondono agli altri grande splendore 
di sé, in quanto divaricando nel rifietterli i raggi del lume che ricevono 
dal sole, multiplicano la luce, non solo nel loro diafano tanto chiaro, ma 
ancora ‘‘ne lo loro aspetto”, cioè nella loro faccia o ‘colore speciale, dato 
alla superficie della materia terrea mista al diafano ...». Dal colore che 
hanno questi corpi illuminati deriva quindi la diversa «tinta» dello splen- 
dore che essi rendono di sé agli altri, così com'è, infatti, diverso lo splen- 
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in quello libro che fa de lo Intelletto, che certi corpi, «per molta 
chiaritade di diafano avere in sé mista, tosto che ’1 sole li vede di- 
ventano tanto luminosi, che per multiplicamento di luce in quello 
e ne lo loro aspetto, rendono a li altri di sé grande splendore?», 
sì come è l’oro e alcuna pietra. « Certi sono che, per esser del tutto 


dore che l'oro o le pietre preziose riverberano sugli altri corpi. È vero che 
Alberto Magno parla di colori, mentre Dante solo di luce; però è chiaro 
che il Poeta rende liberamente il testo, con espressioni di maggior forza 
letteraria (come ad esempio ’/ sole li vede) e fantastica; e, in ogni caso, è 
evidente — come indicano i due commentatori — che l’espressione dantesca 
per molta chiaritade di diafano avere in sé mista ha come fondamento le 
parole albertine «terrestria . . . commixtam sibi habent perspicui naturam» 
ed «echeggi il senso» di «propter multam victoriam et permixtionem per- 
spicui clari», con un’esatta rispondenza di termini. 

Quanto alla seconda specie di corpi, quelli che sono del tutto diafani, 
superficialmente e internamente (come i vetri colorati che rendono colo- 
rata la luce che li trapassa e la proiettano tinta del loro colore nelle altre 
cose), è esatto che il testo dantesco si accorda con quello di Alberto, anche 
se qui è omesso proprio l’esempio dei vetri colorati, del resto «implicito 
nelle parole di Dante». Infine, per quei corpi che sono così superiori agli 
altri ne /a purità del diafano che divengono talmente splendenti da sopraf- 
fare gli organi della vista e la loro funzione armonica (e quindi possono 
essere guardati solo con grande difficoltà, come accade nel caso degli spec- 
chi che riflettono la luce), il testo del Convivio segue addirittura alla let- 
tera quello del De intellectu, aggiungendovi soltanto l'esempio molto chiaro 
ed esplicativo degli specchi; e lo stesso può dirsi dell'ultimo caso dove 
Dante si limita ad aggiungere l’esempio della terra. (Ma cfr. anche ToyrN- 
BEE, Studies and Researches, pp. 52-3 e Dante Studies, Oxford, Clarendon 
Press, 1921, p. 98.) 

che certi corpi: Busnelli e Vandelli pongono il punto fermo dopo de 
lo Intelletto e iniziano qui un nuovo periodo con le parole Ché certi corpi, 
così come tolgono le virgolette che sembrano attribuire al passo il valore 
di citazioni testuali alla lettera. Ritengono, infatti, che «non istà del tutto 
bene la proposizione oggettiva ‘‘che certi corpi ecc.”’ in dipendenza da un 
““dice’’ preceduto da un ‘sì come”', dato il quale, qui sarebbe più a suo 
luogo l’oratio recta che non la oratio obliqua che si ha con la proposizione 
oggettiva ». E la loro osservazione sembra convincente. 

sì come è l'oro e alcuna pietra: per questi esempi, Busnelli e Vandelli 
(ad loc. e Appendice 111, 1, p. 463) rinviano opportunamente ad Alberto 
Magno (De mineralibus, 111, tr. 1, 2) che dice: «Patet... primam materiam 
esse metallorum humidum unctuosum subtile, quod est incorporatum ter- 
restri subtili fortiter commixto», e (ibid., 3): «... lapis...terrae est ma- 
gis, neque habet humidum ubique protegens terreum, neque habet humi- 
dum sic unctuosum sicut metalla». Ma si veda anche un altro testo al- 
bertino (De sensu et sensato, tr. 1, 10) ove, a proposito degli specchi e dei 
corpi che, quando siano perfettamente politi e tersi, riflettono la luce e 
divengono raggianti, si legge: «Hoc autem ideo est, quia suae superficies 
politae sunt: et politum est huius naturae propter convenientiam quam 
habet ad lumen, quod multiplicat lumen super ipsum: propter quod etiam 
tegitur color omnium huiusmodi tersorum, et videntur radiantia quando 
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diafani, non solamente ricevono la luce, ma quella non impediscono, 
anzi rendono lei del loro colore colorata ne l’altre cose. E certi sono 
tanto vincenti ne la purità del diafano, che divegnono sì raggianti, 
che vincono l’armonia de l’occhio, e non si lasciano vedere sanza 
fatica del viso », sì come sono li specchi. Certi altri sono tanto sanza 
diafano, che quasi poco de la luce ricevono, sì come la terra. Così 
la bontà di Dio è ricevuta altrimenti da le sustanze separate, cioè 


sunt in lumine. Proiectio autem luminis in oppositum est ideo quia red- 
dit lumen ex sua tersione. Si enim tantum retineret, tunc non fieret quod 
dictum est: sed quia abundat lumine ad copiam, ideo fundit ipsum in 
oppositum radii incidentis ». 

4. sì come la terra: Busnelli e Vandelli propongono l’emendamento 
sì com'è la terra, per mantenere il parallelismo con le frasi precedenti sì 
come è l’oro e sì come sono li specchi; e concorda con loro la Ageno (Nuo- 
ve proposte, p. 127). 

Per le ragioni per cui la terra, avendo in sé così scarso diafano, riceva 
e assorba poca luce, cfr. Alberto Magno, De sensu et sensato, tr. 2, 1. 

5. Così la bontà di Dio ecc.: cfr. Liber de causis, Prop. x, 94: «Et in 
primis Intelligentiis est virtus magna, quoniam sunt vehementioris unitatis 
quam Intelligentiae secundae inferiores et in Intelligentiis secundis infe- 
rioribus sunt virtutes debiles, quoniam sunt minoris unitatis et pluris multi- 
plicitatis ». E, per i passi che seguono, ibid., Prop. x1x, 149: «a) Ex Intel- 
ligentiis est quae est Intelligentia divina, quoniam ipsa recipit ex bonita- 
tibus primis, quae procedunt ex causa prima, per receptionem multam; 
a’) et de eis est quae est Intelligentia tantum, quoniam non recipit ex 
bonitatibus primis, nisi mediante Intelligentia; b) Ex Animabus et quae 
est Anima intellectualis, quoniam ipsa est pendens per Intelligentiam; 
b’) et ex eis est quae est Anima tantum; c) Ex Corporibus naturalibus est 
cui est Anima regens ipsum et faciens directionem super ipsum; c’) et 
de eis sunt quae sunt Corpora naturalia tantum, quibus non est anima» 
e Pseudo-Dionigi, De div. nom., Iv, $ 2, 103 € 105-110: «... quaecumque 
coelestis Hierarchiae sunt Angelis convenientes mundationes, supermun- 
danae illuminationes et perfectiva totius perfectionis angelicae, ex omnium 
causa et fontana sunt bonitate . .. Sed et post illas claras et admirabiles 
mentes, animae et quaecumque sunt bona animarum, sunt propter super- 
bonitatem bonam, intellectuales ipsas esse, habere substantialem vitam 
inconsumptibilem, ipsum esse et posse, extensas ad angelicas vitas, per 
ipsas sicut bonos duces ad omnium bonorum principatum sursum agi et 
inde emanantium illuminationum in participatione fieri, secundum illo- 
rum proportionem; et deiformi dono secundum virtutem participare et 
quaecumque alia a nobis in sermone de Anima sunt numerata. Sed et de 
ipsis irrationalibus animabus aut animalibus, si oportet dicere, quaecum- 
que aéra secant et quaecumque in terra vadunt et quaecumque in terra 
extenduntur et in aquis vitam aut ambigue sortita et quaecumque sub 
terra cooperta vivunt et pulvere affecta et simpliciter quaecumque sensi- 
bilem habent animam aut vitam et haec omnia propter bonum animata 
sunt et vivificata; et plantae omnes nutritivam et motivam habent animam 
ex bono; et quaecumque inanimata et non vivens substantia propter bo- 
num est et propter ipsum, substantialem obtinuit habitum». 
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da li Angeli, che sono sanza grossezza di materia, quasi diafani 
per la purità de la loro forma, e altrimenti da l’anima umana, che, 
avvegna che da una parte sia da materia libera, da un’altra è impe- 
dita, sì come l’uomo ch'è tutto ne l’acqua fuor del capo, del quale 


per la purità de la foro forma: che le «substantiae intellectuales », quali 
sono le Intelligenze angeliche, siano immateriali, «sanza grossezza di ma- 
teria », ossia « formae subsistentes, non autem existentes in materia » e «cor- 
poribus penitus non unitae » è ampiamente argomentato da Tommaso d’A- 
quino, Contra Gent., 11, 50, 51, 91; cfr. però Liber de causis, Prop. VII, 71: 
«lam ergo verificatum est quod Intelligentia substantia est quae non est cum 
magnitudine neque corpus neque movetur per aliquem modorum motus 
corporei: quapropter facta est supra tempus et cum aeternitate, sicut osten- 
dimus»; e Pseudo-Dionigi, De div. nom., VII, $ 2, 305-307: «Ex ipsa (divina 
sapientia] intelligibiles et intellectuales angelicarum mentium virtutes, sim- 
plices et beatos et bonos habent intellectus; Non in divisibilibus aut a divi- 
sibilibus aut sensibus aut sermonibus diffusis congregantes divinam cogni- 
tionem neque ab alio communi ad ista simul actae. Ab omni autem materiali 
multitudine mundae existentes, intellectualiter et immaterialiter uniformiter 
intelligibilia divinorum intelligunt; Et ipsis intellectualis virtus et operatio 
munda et immaculata puritate resplendens et conspicax divinorum intel- 
lectuum simplicitate et immaterialitate et divinitus unione ad divinam, su- 
persapientem et mentem et rationem, sicut est possibile, figurata ». Si ri- 
cordi Par., xxIX, 33, ove è detto che negli angeli «puro atto fu produtto», 

l’anima umana, che...impedita: cfr. Tommaso d'Aquino, Contra 
Gent., 11, 68: «... oportet quod id principium quo homo intelligit, quod 
est anima intellectiva, et excedit materiae conditionem corporalis, non sit 
totaliter comprehensum a materia aut ei immersum, sicut aliae formae ma- 
teriales; quod eius operatio intellectualis ostendit, in qua non communicat 
materia corporalis ». 

Per le specifiche sfumature e particolarità anche terminologiche che im- 
pediscono, pure in questo caso, di assimilare la posizione dantesca a quella 
tomista e l’avvicinano piuttosto alle soluzioni albertiste, cfr., di nuovo, 
quanto scrive il FosTtER, Tommaso d'Aquino, in ED, v, pp. 642-3, ove 
sostiene che l’antropologia dantesca, come quella di Alberto Magno, ri- 
mase, almeno sino alla Commedia, «un compromesso tra platonismo e 
aristotelismo ». E che Dante, sottolineando la posizione in qualche modo 
«mediana » dell’uomo nell’ordine dell’universo, lo consideri come «una mi- 
steriosa congiunzione di nature diverse in un’unica essenza », sembra mo- 
dilata appunto, un passo della Monarchia (111, xvi [xv Ricci], 3-4): 

. sciendum quod homo solus in entibus tenet medium corruptibilium 
pr incorruptibilium; propter quod recte a phylosophis assimilatur orizonti, 
qui est medium duorum emisperiorum. Nam homo, si consideretur se- 
cundum utranque partem essentialem, scilicet animam et corpus, cor- 
ruptibilis est; si consideretur tantum secundum unam, scilicet animam, 
incorruptibilis est». (E cfr. il commento del Narpi, in Opp. min., 11, pp. 
496-7). Si ricordi però anche Aristotele, De an., 11, 2, 413b, 24-27 = t. c. 21 
(cit. a II, viii, 9, qui a p. 182), testo cui Dante si riferisce nel passo citato 
della Monarchia, e Alberto Magno, De an., 11, tr. 1,8: «... alterum genus 
animae est, quoniam habet quasdam potestates vitae in corpore et quasdam 
sine corpore anima intellectualis et est ‘in horizonte aeternitatis et tempo- 
ris”’, ‘‘supra naturam existens, et infra intelligentiam’’ »j e poco dopo dice 
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non si può dire che tutto sia ne l’acqua né tutto fuor da quella; e 
altrimenti da li animali, la cui anima tutta in materia è compresa, 
ma alquanto è nobilitata; e altrimenti da le piante, e altrimenti da 
le minere; e altrimenti da la terra che da li altri [elementi], però 
che è materialissima, e però remotissima e improporzionalissima 
a la prima simplicissima e nobilissima vertude, che sola è intellet- 
tuale, cioè Dio. 


° 


che l’anima «vegetabilis» è immersa (mergitur) nel corpo; Super Eth., x, 
lect. xi: «... dicendum quod Philosophus loquitur tali modo, non quia 
sit alia natura in nobis nobilior quam intellectualis, sed propter aliud esse 
nobilius eiusdem naturae, secundum quod eadem natura potest esse magis 
elevata a materia et magis immersa . . .». 

ma alquanto è nobilitata: arch.: ma tanto dico alquanto nobilitata (St- 
MONELLI, Materiali, pp. 196-8). Gli Edd. della SD operarono il presente 
emendamento, seguiti da Busnelli e Vandelli. La Simonelli ritiene che la 
lezione dell’arch. possa essere difesa, ove s’intenda tanto dico nel senso 
di «dico soltanto ». Comunque, Dante intende dire che la natura dell’ani- 
male, pur essendo materiale, è «alquanto » superiore a quella delle piante e 
dei minerali. 

minere: minerali (e cfr. sopra, iii, 3). 

altri [elementi], però: cfr. SIMONELLI, Materiali, p. 197: l’integrazione, 
operata dal Giuliani, è stata accettata dagli Edd. della SD e da Busnelli 
e Vandelli, i quali ritengono che sia un necessario completamento della 
locuzione, richiamandosi, tra l’altro, ad alcuni passi di Alberto Magno 
che suonano così: «Terra enim frigida et sicca existens gravior est inter 
omnia elementa, non habens gravitatem comparatam tantum, sed gravi- 
tatem simpliciter . ..ideo est inferior in loco » (De causis proprietatum ele- 
mentorum, 1, tr. 1, 1) e «... formae elementorum... sunt omnino ma- 
teriales et primae, quod significat ipsum nomen elementi, quod quasi 
materiae habet rationem» (De nat. et orig. animae, tr. 1, 3); e, quindi, 
come aveva detto prima, «adeo . . . materiae immersae sunt, quod splendor 
primi intellectus, prout intellectus est, in eis quasi penitus occumbit... 
et ideo istae sunt remotissimae ab ipso» (ibid.). Per i due commentatori, 
questa materialità spetta appunto, in massimo grado, alla terra che è il 
più basso e il più grave degli elementi; sicché giustamente Dante la dice 
materialissima e, nella Questio, 34, scrive: «terra est gravissimum corpus». 
La Simonelli ritiene che si tratti di una «leggenda dell’errore» e che il 
testo dell’arch. si regga perfettamente, purché s’intenda che altri si riferisce 
a tutte le altre opere della creazione. 

improporzionalissima: fuori di ogni proporzionalità e, dunque, di qual- 
siasi termine di confronto, perché tra la terra che è pura materia e Dio 
che è purissima e assoluta virtù intellettuale, fuori di qualsiasi materia, 
non può esistere alcun rapporto. 

a la prima simplicissima e nobilissima vertude ecc.: cfr. Tommaso 
d’Aquino, Contra Gent., 1, 18: «Hoc autem, quod est in fine nobilitatis 
omnium entium, dicimus Deum, quum sit prima causa; causa enim est 
nobilior effectu. Nulla igitur compositio ei accidere potest». Ma si veda il 
Liber de causis, Prop. xxI, 164: «Res autem simplex, quae est Bonitas, est 
una et unitas Eius est bonitas et bonitas Eius est res unan. 

sola è intellettuale: Dio, essendo privo assolutamente di ogni materia, 


CONVIVIO, III, vii, 6 377 


E avvegna che posti siano qui gradi generali, nondimeno si pos- 6 


è puro intelletto; e cfr. Tommaso d'Aquino, Contra Gent., 1, 44: «Deum 
igitur, qui est actus primus subsistens, a quo omnia alia derivantur, oportet 
esse intelligentem » e 45: «Intelligere ergo Dei est divina essentia, et divi- 
num esse est ipse Deus; nam Deus est sua essentia et suum esse»; ma si 
tratta di un ‘‘topos’’. 

6. gradi generali... gradi singulari: cfr. Liber de causis, Prop. xx1v, 
177-180: «... quamvis Causa prima existat in rebus omnibus, tamen una- 
quaeque rerum recipit Eam secundum modus suae potentiae. Quod est: 
quia, ex rebus sunt quae recipiunt Causam primam receptione unica; ét 
ex eis sunt quae recipiunt Eam receptione multiplicata; et ex eis sunt quae 
recipiunt Eam receptione aeterna; et ex eis sunt quae recipiunt Eam re- 
ceptione temporali; et ex eis sunt quae recipiunt Eam receptione spirituali; 
et ex eis sunt quae recipiunt Eam receptione corporali. Et diversitas qui- 
dem receptionis non fit ex Causa prima, sed propter recipiens. Quod est: 
quia suscipiens diversificatur; propter illud ergo et susceptum est di- 
versificatum. Influens vero existens unum non diversum, influit super 
omnes res, bonitates aequaliter; bonitas namque influit super omnes res 
ex Causa prima aequaliter. Res ergo sunt causa diversitatis influxionis 
bonitatis super res. Proculdubio ergo non inveniuntur res omnes in Causa 
prima, per modum unum. lam autem ostensum est quod Causa prima 
invenitur in omnibus rebus per modum unum et non inveniuntur in Ea 
omnes res per modum unum. Ergo secundum modum propinquitatis Cau- 
sae primae et secundum modum quo res potest recipere Causam primam, 
secundum quantitatem illius potest recipere ex Ea et delectari per Eam. 
Quod est: quia non recipit res ex Causa prima et non delectatur in Ea 
nisi per modum esse sui. Et non intelligo per esse nisi cognitionem: nam 
secundum modum quo cognoscit res Causam primam creantem, secun- 
dum quantitatem illam recipit ex Ea et delectatur in Ea, sicut ostendi- 
mus». 

Alla medesima concezione gerarchica dell’universo ed alla sua distin- 
zione in un sistema graduale di perfezioni s'ispira anche quel passo della 
tomistica Summa contra Gentiles (11, 68) citato da Busnelli e Vandelli: 
«Hoc autem modo mirabilis rerum connexio considerari potest. Semper 
enim invenitur infimum supremi generis contingere supremum inferioris 
generis... unde et beatus Dionysius dicit (de Divinis Nom. c. 7) quod 
‘‘divina sapientia coniungit fines superiorum principiis inferiorum”’. Est 
igitur accipere aliquid in genere corporum, scilicet corpus humanum, 
aequaliter complexionatum, quod attingit ad infimum superioris generis, 
scilicet ad animam humanam quae tenet ultimum gradum in genere in- 
tellectualium substantiarum, ut ex modo intelligendi percipi potest. Et 
inde est quod anima intellectualis dicitur esse quasi quidam horizon et 
confinium corporeorum et incorporeorum, in quantum est substantia in- 
corporea, corporis tamen forma». (E cfr., a proposito della concezione ‘‘ge- 
rarchica’’ dionisiana, R. ROQUES, L’univers dionysien. Structure hiérarchique 
du mond selon le Pseudo-Denys, Paris, Cerf, 1983). 

‘ Dante però, mentre comprende nei gradi generali le creature spirituali 
e le corporee, considera nei gradi singulari solo le sostanze intellettuali e le 
anime umane, per affermare che nell'ordine intellettuale esiste una gra- 
dualità quasi continua, corrispondente a quella che, nell'àmbito delle cose 
sensibili, corre dagli animali ai corpi meramente elementari. Sicché l’ani- 
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sono porre gradi singulari; cioè che quella riceve, de l’anime uma- 
ne, altrimenti una che un’altra. E però che ne l’ordine intellettuale 
de l'universo si sale e discende per gradi quasi continui da la in- 
fima forma a l’altissima [e da l’altissima) a la infima, sì come vede- 
mo ne l’ordine sensibile; e tra l’angelica natura, che è cosa intellet- 
tuale, e l’anima umana non sia grado alcuno, ma sia quasi l’uno a 
l’altro continuo per li ordini de li gradi, e tra l’anima umana e l’ani- 
ma più perfetta de li bruti animali ancor mezzo alcuno non sia; e 
noi veggiamo molti uomini tanto vili e di sì bassa condizione, che 


ma umana che si trova intermedia tra i due ordini, non solo partecipa 
dell’uno e dell’altro, ma rappresenta il punto centrale della continuità gra- 
duale del mondo creato. Sulla concezione dantesca della ‘‘scala degli es- 
seri'’ cfr. anche quanto scrive il BovDE, Dante Philomythes and Philosopher, 
cit., pp. 128-31. 

cioè che ...che un’altra: si può, cioè, porre che anche tra le anime 
umane esiste una diversità particolare di ‘‘grado’’ sì che ognuna di esse 
riceve in modo diverso da un’altra quella, ossia la bontà divina. 

a l’altissima [e da l’altissima]: lacuna sicura nell’arch. (SIMONELLI, Ma- 
teriali, p. 148). Già il copista di R* aveva compiuto l’aggiunta, passata 
poi alle stampe con EM. Dante intende appunto affermare che non esiste 
un grado intermedio tra gli uomini e gli angeli e tra gli uomini e i bruti; 
e, quindi, la continuità di questi gradi dall’infima forma sino all’altissima 
e viceversa è costituita dalla presenza di nature ben definite e distinte che, 
tuttavia, si compongono nel sistema gerarchico e graduale del cosmo (e 
cfr. anche 1v, vii, 15). 

mezzo alcuno non sia: non esista, appunto, alcun intermediario. 

e noi veggiamo molti uomini tanto vili ecc.: Dante ha presente il pas- 
so di Aristotele (Età., vII, 1, 1145a, 18-25) citato più oltre che dice: «Ad 
bestialitatem autem maxime utique congruit dicere supra nos virtutem 
heroycam quandam et divinam, quemadmodum Homerus de Hectore 
fecit dicentem Priamum, quoniam valde erat bonus, neque videbatur viri 
mortalis puer existere, set dei. Quare si quemadmodum aiunt ex hominibus 
fiunt divini propter virtutis superexcellenciam, talis quidem utique erit 
videlicet bestialitati oppositus habitus». (E si veda anche il commento di 
Tommaso d’Aquino, Exp. Età., vil, lect. i, 1298-1299: «Dicit ergo primo, 
quod bestialitati convenienter dicitur opponi virtus, quae communem mo- 
dum hominum excedit, et vocari potest heroica seu divina. Heroas enim 
gentiles vocabant animas defunctorum virorum insignium, quos etiam esse 
deificatos dicebant. Ad cuius evidentiam considerandum est, quod anima 
humana media est inter superiores substantias et divinas, quibus com- 
municat per intellectum, et animalia bruta quibus communicat in sensiti- 
vis potentiis. Sicut ergo affectiones sensitivae partis aliquando in homine 
corrumpuntur usque ad similitudinem bestiarum, et haec vocatur bestia- 
litas supra humanam malitiam et incontinentiam; ita etiam rationalis pars 
quandoque in homine perficitur et formatur ultra communem modum 
humanae perfectionis, quasi ad similitudinem substantiarum separatarumj 
et haec nominatur virtus divina supra humanam virtutem et communem. 
Ita enim se habet rerum ordo, ut medium ex diversis partibus attingat 
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quasi non pare essere altro che bestia: e così è da porre e da credere 
fermamente, che sia alcuno tanto nobile e di sì alta condizione che 
quasi non sia altro che angelo. Altrimenti non si continuerebbe l’u- 
mana spezie da ogni parte, che esser non può. E questi cotali chiama 
Aristotile, nel settimo de l’Etica, divini; e cotale dico io che è 
questa donna, sì che la divina virtude, a guisa che discende ne 
l’angelo, discende in lei. 

Poi quando dico: E qual donna gentil questo non crede, pruovo que- 
sto per la esperienza che aver di lei si può in quelle operazioni che 
sono proprie de l’anima razionale, dove la divina luce più espedi- 


utrumque extremum. Unde etiam in humana natura est aliquid quod at- 
tingit ad id quod est superius, aliquid quod coniungitur inferiori, aliquid 
vero quod medio modo se habet »). Si tenga però presente il testo del Liber 
Ethicorum (in MARCHESI, L’Etica Nicomachea nella tradizione latina medie- 
vale, cit., p. LXVIII): «Et sunt quidem hominum quasi diuine nature propter 
multam excellentiam uirtutis in ipsis: et talis habitus proprie contrarius est 
ferocitati, et tales homines angelici dicuntur siue diuini propter intensio- 
nem vwirtutis in ipsis ultra solitum modum in omnibus, quemadmodum 
diuina bonitas omnem mensuram bonitatis excedit. Alii autem sunt cru- 
deles et ferini in moribus elongate nature a uirtutibus », passo così vòlto da 
Brunetto Latini, Tresor, ed. Carmody, 11, xxxviiii, 1-2, pp. 205-6: «Aucun 
home sont de nature divine par le trés grant vertu ki en aus habonde; et 
cist abis est proprement contraires a cruauté. Et teus homes sont apelés 
angeliques u divins por l’abondance des vertus ki est en aus outre les us des 
autres en toutes choses, autresi comme la bonté de Dieu sormonte la bonté 
des homes. Autres homes sont crueus en lor meurs, et sont de nature de 
feres bestes, et sont mout lontain de vertu». E cfr. anche Conov., I, vi, 4; 
I, Vii, 4; 111, ili, 10; IV, vii, 14} XV, 14. 

e così è da porre: la Ageno (Riflessioni, pp. 96-7) suggerisce, per ra- 
gioni sintattiche, di espungere la e. 

quasi non sia altro che angelo: cfr. ii, 14-19: «l’anima umana . . . con 
la nobilitade de la potenza ultima, cioè ragione, participa de la divina 
natura a guisa di sempiterna intelligenzia; però che l’anima è tanto in quel- 
la sovrana potenza nobilitata e dinudata da materia, che la divina luce, co- 
me in angelo, raggia in quella: e però è l’uomo divino animale da li filosofi 
chiamato . .. Onde si puote omai vedere che è mente: che è quella fine e 
preziosissima parte de l’anima che è deitade» e le note relative (e si ten- 
ga, ancora, presente quanto scrive il FosTER, Tommaso d’ Aquino, in ED, 
v, p. 642). Ma vedi anche Conv., iv, xix, 6 e la ballata «I’ mi son pargo- 
letta », 

7. nel settimo de l’Etica: è il passo di Zth., vit, 1, 11452, 18-25 sopra 
ricordato, che Dante cita anche in iv, xx, 4 (e cfr. VN, t1, 8). 

8. l’anima razionale: cfr. 11, vii, 3: «... quando si dice l’uomo vivere, 
si dee intendere l’uomo usare la ragione, che è sua speziale vita e atto de la 
sua più nobile parte ». E che nell’animo razionale la divina luce più espedita- 
mente (cioè, in modo più immediato e diretto) raggi è stato già detto nel 
passo di ii, 14, sopra cit. 
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tamente raggia; cioè nel parlare e ne li atti che reggimenti e porta- 
menti sogliono esser chiamati. Onde è da sapere che solamente l’uo- 
mo intra li animali parla, e ha reggimenti e atti che si dicono ra- 
zionali, però che solo elli ha in sé ragione. E se alcuno volesse dire 
contra, dicendo che alcuno uccello parli, sì come pare di certi, 


nel parlare: cfr. Iv, ix, 5: «... operazioni che essa [la ragione) conside- 
ra e fa nel proprio atto suo, le quali si chiamano razionali, sì come sono 
arti di parlare». Atti propriamente razionali, sono, infatti, per Dante la 
loquela e il contegno del corpo, attraverso i quali si mostra e si trasmette 
agli altri l’intima disposizione della ragione. 

ne li atti che reggimenti e portamenti...chiamati: cfr. IV, xxv, I: 
«soavi reggimenti, che sono dolce e cortesemente parlare, dolce e cortese- 
mente servire e operare»; ma vedi anche Purg., XXXI, 123: «la doppia fiera 
dentro vi raggiava, / or con altri, or con altri reggimenti», ove Dante al- 
lude al grifone biforme che si rifletteva negli occhi di Beatrice, alternando 
contegni propri dell'aquila con quelli propri del leone e così simboleggian- 
do la duplice natura, umana e divina, di Cristo. 

solamente l’uomo ... parla: cfr. VE, 1, ii, 8: spatet soli homini datum 
fuisse loqui», e successivamente (iii, 1) Dante afferma che solo all'uomo 
è concesso il dono del linguaggio «Cum... non nature instinctu, sed ra- 
tione moveatur, et ipsa ratio vel circa discretionem vel circa iudicium vel 
circa electionem diversificetur in singulis...» (e cfr. il commento del 
MENGALDO, in Opp. min., 11, pp. 38-9, con i riferimenti ad Aristotele, Eth., 
III, 4, 1I1IIbe relativa Exp. tomista e a Contra Gent., 111, 113). Ma si veda 
Aristotele, Pol., 1, 2, 1253a, 7-18: «Quod autem civile animal homo, omni 
ape et omni gregali animali magis, palam. Nihil enim, ut aiunt, frustra 
natura facit: sermonem autem solus habet homo super animalia. Vox 
quidem igitur delectabilis et tristabilis est signum, propter quod et aliis 
existit animalibus: usque ad hoc enim natura eorum pervenit ut habeant 
sensum tristabilis et delectabilis; et hoc significant invicem. Sermo autem 
est in ostendendo conferens et nocivum. Quare et iustum et iniustum. 
Hoc enim ad alia animalia habent, hominibus proprie solum, boni et mali, 
iusti et iniusti, et aliorum sensum habere. Horum autem communicatio 
facit domum et civitatem ». 

reggimenti e atti che si dicono razionali: Busnelli e Vandelli accettano 
il testo dell’ed. della SD che reca, appunto, reggimenti e atti e non, come 
altre edd., reggimenti o atti. Ritengono, infatti, giusto distinguere qui « reg- 
gimenti e atti razionali, sebbene atti razionali siano anche, e propriamente 
tali, i reggimenti, perché... oltre gli atti razionali esterni della parola e 
de’ portamenti, ci sono anche gli atti interni razionali, come il pensiero, 
l’intenzione del fine ecc. ». L’uso, nel $ successivo, dell’espressione affi 0 
vero reggimenti, è parimenti giustificato, perché questi nomi «sono usati 
nel loro pieno senso di atti e reggimenti umani senza altra parola che li 
determini; ma l'o vero, che li separa e distingue, vuole significare che 
i reggimenti sono una parte degli atti, non i soli né tutti gli atti razionali »; 
e perciò non sj può dire che una bestia faccia atti o almeno reggimenti o 
«locuzioni» razionali, perché, in loro, gesti o voci non procedono da ra- 
gione. L'interpretazione dei due commentatori sembra pienamente ac- 
cettabile. 

9. che alcuno uccello parli... d’alcuno altro: cfr. VE, 1, ii, 7: «Et 
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massimamente de la gazza e del pappagallo, e che alcuna bestia fa 
atti o vero reggimenti, sì come pare de la scimia e d’alcuno altro, 
rispondo che non è vero che parlino né che abbiano reggimenti, 
però che non hanno ragione, da la quale queste cose convegnono 
procedere; né è in loro lo principio di queste operazioni, né cono- 
scono che sia ciò, né intendono per quello alcuna cosa significare, 
ma solo quello che veggiono e odono ripresentare, secondo la ima- 


sì dicatur quod pice adhuc et alie aves locuntur, dicimus quod falsum est, 
quia talis actus locutio non est, sed quedam imitatio soni nostre vocis; vel 
quod nituntur imitari nos in quantum sonamus, sed non in quantum lo- 
quimur. Unde si expresse dicenti ‘‘pica’’ resonaret etiam ‘‘pica’’, non 
esset hec nisi representatio vel imitatio soni illius qui prius dixisset» (e 
vedi Opp. min., 11, pp. 37-8 e il commento del MeENGALDO). 

Busnelli e Vandelli citano, a questo proposito, numerose fonti plausi- 
bili (Brunetto Latini, Tesoro, volg. ed. Gaiter, vol. It, p. 194, che del 
pappagallo scrive: «egli dice parole articolate, sì come l’uomo, se gli è 
insegnato l’anno ch’egli nasce», e della scimmia, p. 262: «che di molte 
cose somiglia l’uomo, e volentieri contraffà quello che la vede fare all’uo- 
mo >; Alberto Magno, De animal., xxI, tr. 1, 3-5; XXIH, tr. 2, 1} XXIII, tr. 
unicus, 24 e, soprattutto, XXI, tr. 1, 5 (p. 1336 dell’ed. Stadler qui cit. a 
p. 184), ove, a proposito della loquela degli animali, è detto: «... bruta 
omnia non accipiunt formas sensus et ymaginationis nisi practice et non 
contemplative. Sequitur igitur aves esse ex multiplicibus formis aestima- 
tionis multorum desideriorum: et ex multis desideriis causatur multa avium 
garrulitas. Prolatio autem sermonis non est nisi ex fracta ad figuram de- 
terminatam voce prolata. Id autem quod ex natura multos habet garritus, 
potest imitari multos sonos: et inde est quod huiusmodi aves imitantur 
fere quidquid audiunt ...et tamen in loquendo non concipiunt vocis ar- 
ticulationem, sed tantum garriunt imitando in figura vocis proferentem»; 
testi ai quali il Mengaldo aggiunge Ruggero Bacone, Linguarum cognitio, 
xI, in Opus maius, ed. J. H. Bridges, Oxford, Clarendon Press, 111, 1900, 
p. 115). 

Ma sembra più pertinente il riferimento proposto da F. Mazzoni (Per 
il «topos» della gazza e del pappagallo, in «Italia medioevale e umanistica», 
II, 1959, PP. 443-4 = Contributi di filologia dantesca. Prima serie, Firenze, 
Sansoni, 1966, pp. 202-4) che indica Uguccione, Derivationes, s. v. poio: 
«...hec pica. ce, quedam avis, quasi poetrica, quia pice verba in discri- 
mine vocis exprimunt ut homo, etsi linguas in sermone nequunt explicare, 
sonum tamen humane vocis imitantur... Et hic psitacus. ci, quedam alia 
avis...unde et articulata verba exprimit, ita ut si eam non videas homi- 
nem loqui putes». 

né è in loro lo principio di queste operazioni: manca in loro, cioè, il 
principio razionale che è fondamento e causa della loquela e del comporta- 
mento umano. 

ma solo quello...ripresentare: gli animali possono riprodurre soltanto 
i moti e gli atteggiamenti del corpo umano che essi colgono con la vista e i 
suoni còlti dall’udito, ma non possono risalire alla loro fonte razionale; e, 
quindi, non hanno né vero linguaggio, né vero ‘‘portamento”’. 

secondo la imagine: arch.: onde sì come la imagine (SIMONELLI, Materia- 
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gine de le corpora in alcuno corpo lucido si rappresenta, sì come ne 
lo specchio. [Onde], co[me] la imagine corporale che lo specchio 
dimostra non è vera, così la imagine de la ragione, cioè li atti e lo 
parlare che l’anima bruta ripresenta, o vero dimostra, non è vera. 


li, pp. 198-200), con l'esclusione del gruppo bè che legge onde secondo la 
imagine. Tutto il testo, da questo punto in avanti e sino al termine del 
$ 10, è evidentemente guasto e confuso. La lezione dei codd. è, infatti, la 
seguente: ripresentare onde secondo [o sì come] la imagine de le corpora in 
alcuno corpo lucido si ripresenta sì come ne lo specchio così la imagine corpo- 
rale che lo specchio dimostra non è vera così la imagine de la ragione cioè 
li atti e lo parlare nell'anima bruta ripresenta 0 vero dimostra non è vera. 

Gli Edd. della SD (che in questo caso particolare hanno accettato la 
tradizione di d, forse ritenendola ‘‘lectio difficilior’’) hanno mutato tutta 
la punteggiatura del periodo, procedendo a integrazioni ed emendamenti 
che la Simonelli giudica, non a torto, del tutto congetturali. Busnelli e 
Vandelli hanno operato anch’essi una profonda trasformazione del testo, 
leggendo così: ripresentare. Onde, secondo la imagine de le corpora in alcuno 
corpo lucido si ripresenta, si come ne lo specchio, e sì la imagine corporale che lo 
specchio dimostra non è vera; così la imagine de la ragione, cioè li atti e lo 
parlare [che) l'anima bruta ripresenta, o vero dimostra, non è vera. Questa 
soluzione è sostanzialmente accettata dalla Simonelli, con talune riserve; 
in particolare, in questo passo, essa preferisce mantenere la lezione mag- 
gioritaria dei codd.: onde sì come la imagine de le corpora. 

sì come ne lo specchio: la Simonelli (ibid.) propone di leggere sì com'è 
ne lo specchio e respinge la correzione apportata da Busnelli e Vandelli 
(sì come ne lo specchio, e si la imagine corporale che lo specchio dimostra . . .). 
Non accetta neppure l’ipotesi della Ageno che ritiene si debba individuare 
una lacuna tra così e la imagine corporale e che ricostruisce nel seguente 
modo il senso del testo (Riflessioni, p. 97): «come l’immagine dei corpi si 
riflette nello specchio, così l’immagine della ragione, cioè gli atti e la pa- 
rola, viene riprodotta dagli animali bruti». Per la Simonelli il senso sa- 
rebbe questo: Onde (per il fatto già spiegato che i bruti rappresentano 
solo ciò che odono e vedono) così come la immagine di un corpo si ripre- 
senta in una superficie lucida, qual è lo specchio, così (in questo ripresen- 
tarsi) tale immagine non è vera, così altrettanto non è vera la imagine de la 
ragione che l’anima bruta ripresenta. Si deve ancora aggiungere che, per il 
Pernicone (Per il testo critico del «Convivio», cit., p. 151), la lezione secondo 
di è, contro il sì come di a, è assai dubbiosa, e potrebbe essere un riflesso 
fonico di onde. 

10. co[me] la imagine corporale che lo specchio ecc.: l’immagine ri- 
flessa dello specchio non è una figura ‘‘reale’’ della cosa, bensì è soltanto 
una rappresentazione della cosa, così come appare riflessa sulla superficie 
lucida dello specchio stesso. Il significato è evidente: l’immagine vera e 
perfetta della ragione non traspare nel comportamento imitativo degli ani- 
mali, perché essi non riflettono nei propri atti la luce razionale, ma solo 
la sua immagine apparente nel contegno e nella loquela degli uomini. (Ma 
cfr. Alberto Magno, De sensu et sensato, tr. 1, 10). 

che l'anima bruta: arch.: nell'anima bruta, già corretto dal Salvini, nelle 
sue note marginali al testo e passato poi nelle stampe (SIMONELLI, Ma- 
teriali, p. 198). 
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Dico che ‘qual donna gentile non crede quello ch'io dico, che 
vada con lei, e miri li suoi atti’’ - non dico qual uomo, però che 
più onestamente [di donna] per le donne si prende esperienza che 
per l’uomo -; e dico quello che di lei colei sentirà, dicendo quello 
che fa lo suo parlare, e che fanno li suoi reggimenti. Ché il suo par- 
lare, per l’altezza e per la dolcezza sua, genera ne la mente di chi 
l'ode uno pensiero d’amore, lo quale io chiamo spirito celestiale, 
però che là su è lo principio e di là su viene la sua sentenza, sì come 
di sopra è narrato; del qual pensiero si procede in ferma oppinione 
che questa sia miraculosa donna di vertude. E suoi atti, per la 
loro soavitade e per la loro misura, fanno amore disvegliare e ri- 
sentire là dovunque è de la sua potenza seminata per buona na- 
tura. La quale natural semenza si fa come nel sequente trattato si 
mostra. 

Poi quando dico: D: costei si può dire, intendo narrare come la 


TI. più onestamente ecc.: perché è più decoroso e conveniente che gli 
atti esterni di una donna siano visti e osservati da un’altra donna e non 
da un uomo. 

[di donna]: aggiunta posta dagli Edd. della SD e che pare richiesta dal 
senso del passo. Busnelli e Vandelli ritengono però preferibile aggiungere 
[di donne], espressione che spiegherebbe la svista del copista. La Simo- 
nelli (Materiali, pp. 200-1) considera questa aggiunta inutile, perché Dante 
intenderebbe dire semplicemente che la donna è, in generale, più propen- 
sa alla comprensione e più pronta dell’uomo a intendere e far propri li 
reggimenti e lo parlare di ogni altro essere umano, uomo o donna che sia. 

12. lo quale io chiamo spirito celestiale ecc.: il pensiero d'amore è 
spirito celestiale proprio perché ha la sua origine e principio nel cielo, 
donde, come è stato detto prima ($ 2), secondo la dottrina del Liber de 
causts, discende la «divina bontade» e si comunica alle creature. Ma si 
ricordi che in II, v, 13, parlando del cielo di Venere, Dante ha detto che i 
Troni, ‘“‘movitori’’ del cielo di Venere, «fanno la loro operazione, con- 
naturale ad essi, cioè lo movimento di quello cielo, pieno d'amore, dal 
quale prende la forma del detto cielo uno ardore virtuoso, per lo quale le 
anime di qua giuso s’accendono ad amore, secondo la loro disposizione ». 
Questo pensiero celestiale permette, proprio per la sua natura, di argo- 
mentare che la vertude della Donna gentile è miraculosa, ossia superiore 
ai comuni ‘doni’ umani. 

lo principio: la Ageno (Riflessioni, p. 98) legge, per paralielismo, /o suo 
principio. 

13. natural semenza: arch.: natura semenza. La correzione apportata 
dal Biscioni fin dal 1723 (p. 121) è passata poi in tutte le stampe (Simo- 
NELLI, Materiali, p. 201). 

nel sequente trattato: cfr. IV, xxi. 

sì mostra: la Ageno (Riflessioni, p. 98), con la quale concorda anche la 
Simonelli (Materiali, p. 201), emenda si mostr[erJà o si most[er]à. 


Il 
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bontà e la vertù de la sua anima è a li altri buona e utile. E prima, 
com’ella è utile a l’altre donne, dicendo: Gentile è in donna ciò che 
în lei si trova; dove manifesto essemplo rendo a le donne, nel quale 
mirando possano [sé] far parere gentili, quello seguitando. Se- 
condamente narro come ella è utile a tutte le genti, dicendo che l’a- 
spetto suo aiuta la nostra fede, la quale più che tutte l’altre cose è 
utile a tutta l’umana generazione, sì come quella per la quale cam- 
piamo da etternale morte e acquistiamo etternale vita. E la nostra 
fede aiuta; però che, con ciò sia cosa che principalissimo fonda- 
mento de la fede nostra siano miracoli fatti per colui che fu cruci- 
fisso — lo quale creò la nostra ragione, e volle che fosse minore del 
suo potere —, e fatti poi nel nome suo per li santi suoi; e molti siano 
sì ostinati che di quelli miracoli per alcuna nebbia siano dubbiosi, 
e non possano credere miracolo alcuno sanza visibilmente avere di 
ciò esperienza; e questa donna sia una cosa visibilmente miraculosa, 
de la quale li occhi de li uomini cotidianamente possono espe- 


14. possano [sé] far parere: il complemento è giudicato indispensabile 
da Busnelli e Vandelli che, però, ritengono potrebbe stare anche avanti a 
possano o dopo far, secondo l’esempio di YN, xxvI, 12: «e non fa sola sé 
parer piacente ». La Ageno (Nuove proposte, p. 127; Per l'edizione del Con- 
vivio, p. 44) ritiene, invece, che si tratti di un caso di fare pleonastico, 
come in Znf., xIII, 150} XXXI, 4 (secondo l’ed. Petrocchi); Par., xI, 78, 
senza bisogno di integrare il sé. 

16. principalissimo fondamento de la fede ecc.: per illustrare questo 
“‘topos’’ teologico e, addirittura, catechistico può servire il passo di Tom- 
maso d’Aquino, Contra Gent., I, 6, già addotto da Busnelli e Vandelli: 
«Haec enim divinae sapientiae secreta ipsa divina Sapientia, quae omnia 
plenissime novit, dignata est hominibus revelare, quae sui praesentiam et 
doctrinae et inspirationis veritatem convenientibus argumentis ostendit, 
dum ad confirmandum ea, quae naturalem cognitionem excedunt, opera 
visibiliter ostendit, quae totius naturae superant facultatem; videlicet in 
mirabili curatione languorum, mortuorum suscitatione, caelestium cor- 
porum mirabili immutatione, et, quod est mirabilius, humanarum men- 
tium inspiratione, ut idiotae et simplices, dono Spiritus sancti repleti, 
summam sapientiam et facundiam in instanti consequerentur ». 

siano miracoli fatti: la Ageno (Ntove proposte, pp. 127-8) propone, 
per ragioni sintattiche, di leggere: siano li miracoli fatti. 

nel nome suo: cfr. Marc., 16, 17-8: «In nomine meo daemonia eiicient; 
linguis loquentur novis; serpentes tollent; et si mortiferum quid biberint, 
non eis nocebit; super aegros manus imponent, et bene habcbunt». 

sì ostinati: cfr. Zoann., 20, 25: «Nisi videro in manibus cius fixuram 
clavorum, et mittam digitum meum in locum clavorum, et mittam manum 
meam in latus eius, non credam» (a proposito dell'incredulità dell'apostolo 
Tommaso). 
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rienza avere, ed a noi faccia possibili li altri: manifesto è che questa 
donna, col suo mirabile aspetto, la nostra fede aiuta. E però ulti- 
mamente dico che da etterno, cioè etternalmente, fu ordinata ne la 
mente di Dio in testimonio de la fede a coloro che in questo tempo 
vivono. E così termina la seconda parte {de la parte seconda], 
secondo la litterale sentenza. 


VIII. Intra li effetti de la divina sapienza l’uomo è mirabilissimo, 


ed a noi: arch.: da noi (SIMONELLI, Materiali, p. 201). L’emendazione 
fu proposta da EM, mentre il Romani lesse e da uno. Ma è certo la solu- 
zione più accettabile. 

faccia possibili li altri: il carattere ‘‘miracoloso”’ della Filosofia che gli 
uomini possono continuamente sperimentare rende loro meglio accettabili 
anche gli altri miracoli. 

17. E però ultimamente dico ...fu ordinata: cfr. Prov., 8, 23: «Ab 
aeterno ordinata sum et ex antiquis antequam terra fieret», come dice, 
appunto, parlando di sé la Sapienza. Busnelli e Vandelli citano, per il- 
lustrare il passo, un lungo testo di Tommaso d’Aquino (Contra Gent., t11, 
98); ma il Gilson (Dante et la philosophie, Paris, Vrin, 1939, p. 119, nota) 
obietta che in quel passo tomista non si trova affatto il concetto dantesco, 
del tutto originale, che la filosofia sia una cosa miracolosa, preordinata 
da Dio al fine di rendere credibile agli scettici la fede fondata sui miracoli 
(e cfr. QuacLio, Appendice, p. 566). La citazione rischia, quindi, come in 
altri casi, di sovrapporre al pensiero di Dante una riflessione tomista che 
non gli è congruente. 

a coloro che in questo tempo vivono: Dante ritiene chiaramente che 
il «miracolo » della filosofia sia stato particolarmente ‘‘ordinato’’ da Dio 
come testimonianza per coloro che vivono nel suo tempo e che, proprio 
dal grande sviluppo del sapere filosofico caratteristico del XII e XIII se- 
colo, si possano trarre nuove ragioni per corroborare la loro fede cristiana. 
La filosofia è, infatti, la manifestazione certa e visibile della Sapienza di- 
vina, comunicata agli uomini per il tramite di quei ‘‘documenti’’ sui quali 
è costruita la dottrina del Convivio. 

[de la parte seconda): l'integrazione sembra resa necessaria dalle pa- 
role con le quali Dante ha concluso il cap. precedente: «E questa è tutta 
la sentenza litterale de la prima parte de la seconda parte principale»; 
sicché giustamente la Simonelli (Materiali, p. 150) propone di rendere il 
testo ancora più aderente a quel passo, scrivendo: [de la principale seconda 
parte) (e cfr. QuacLio, Appendice, p. 492). 

la litterale sentenza: la Ageno (Nuove proposte, p. 128) osserva che i 
codd. leggono: /a litterale sua sentenza. 


VIII, 1. l'uomo è mirabilissimo: anche questo è un “topos” della let- 
teratura filosofica e teologica, bene illustrato da quanto scrive Alberto 
Magno, De animal., xxt, tr. 1, 1, ed. Stadler cit., pp. 1323-4: €... et 
sensibilis et vegetabilis in rationali largissimae quae secundum naturam 
esse possunt, sunt potentine. Et hoc est quod quidem a multis dicitur, 
sed forte non a multis intelligitur, quod quidquid potest potentia inferior, 
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considerando come in una forma la divina virtute tre nature con- 
giunse, e come sottilmente armoniato conviene esser lo corpo suo, a 
cotal forma essendo organizzato per tutte quasi sue vertudi. Per che, 
per la molta concordia che ’n tra tanti organi conviene a bene ri- 


potest et superior excellenter et eminenter. Patet igitur ex omnibus prae- 
dictis non solum in adiectione rationis esse hominem animal perfectis- 
simum, sed etiam in omnibus potentiis et modo operationis omnium 
potentiarum tam sensibilis quam rationalis. . .. Patet igitur quod ipse par- 
ticipat quaedam organa supra modum participandi omnium aliorum ani- 
malium, et sic etiam in compositione organica corporis perfectior est omni- 
bus corporibus animalium et animalibus ipsis». Ma cfr. Conv., 11, viii, 10. 
in una forma: cfr. iii, 5 e il relativo commento. 

armoniato: parola di «quasi sicura creazione dantesca» (cfr. F. TOL- 
LEMACHE, armoniato, in ED, 1, p. 382) che ha il significato di ‘‘armoniz- 
zato” e ricorre solo in questo passo del Convivio. Dante intende dire, se- 
condo una concezione del resto largamente diffusa nella cultura filosofica 
del suo tempo, che il corpo umano deve essere ben disposto e proporzio- 
nato, per essere adeguato all'anima che riceve ed alle particolari virtù e 
perfezioni. 

Busnelli e Vandelli citano numerosi passi tomistici che vanno molto ol- 
tre il significato del passo dantesco. Mi pare che, tra tutti, si debba so- 
prattutto prendere in considerazione la Summa contra Gentiles, 11, 64, che 
dice: «Adhuc, Ratio harmoniae magis convenit qualitatibus corporis quam 
animae; nam sanitas est quaedam armonia humorum, fortitudo nervorum 
et ossium, pulchritudo membrorum et colorum. Non autem potest assi- 
gnari qualium harmonia sit sensus aut intellectus et caetera quae ad ani- 
mam pertinent ». Ma è da vedere piuttosto Alberto Magno, De animal., xxI, 
tr. 1, 1, ed. Stadler cit., p. 1325, dove torna continuamente il tema del- 
l’“armonia’’ del corpo umano in tutte le sue forme e strutture, e si con- 
clude: «Amplius solus homo... est ymago et similitudo mundi tam se- 
cundum animam quam secundum corpus: omne autem aliud animal de- 
ficit secundum plus vel minus, et defectus est ex carentia alicuius ad per- 
fectionem pertinentis ». 

per tutte quasi sue vertudi: mi sembra esatta la soluzione data da 
Busnelli e Vandelli alla discussione circa il termine da riferire a sue, e, 
cioè, se si tratti di divina virtute oppure di cotal forma (l'anima umana). I 
due commentatori propendono per questa seconda soluzione e ritengono 
che quasi vada inteso nel senso che la maggior parte delle virtù e potenze 
dell’anima razionale, come quelle vegetative e sensitive, sono legate a 
“strumenti” corporei, mentre solo l'intelletto e la volontà non operano 
per mezzo di organi del corpo; sicché il corpo non è organizzato rispetto a 
queste « vertudi ». Opportuna anche la citazione di un passo tomista (Con- 
tra Gent., 11, 72) che, del resto, esprime opinioni largamente correnti: 
«... unicuique formae aptatur materia secundum suam congruentiam; 
quanto autem aliqua forma est nobilior et simplicior, tanto est maioris vir- 
tutis. Unde anima, quae est nobilissima inter formas infcriores, etsi sim- 
plex sit in substantia, est tamen multiplex in potentia et multarum opera- 
tionum; unde indiget diversis organis ad suas operationes complendas, 
quorum diversae animae potentiae proprii actus esse dicuntur, sicut visus 
oculi, auditus aurium, et sic de aliis», 
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spondersi, pochi perfetti uomini in tanto numero sono. E se così è 
mirabile questa creatura, certo non pur con le parole è da temere di 
trattare di sue condizioni, ma eziandio col pensiero, secondo quelle 
parole de lo Ecclesiastico: «La sapienza di Dio, precedente tutte 
le cose, chi cercava? », e quelle altre dove dice: «Più alte cose di te 
non dimanderai e più forti cose di te non cercherai; ma quelle 
cose che Dio ti comandò, pensa, e in più sue opere non sie curioso », 
cioè sollicito. Io adunque, che in questa terza particola d’alcuna 
condizione di cotal creatura parlare intendo, in quanto nel suo cor- 
po, per bontade de l’anima, sensibile bellezza appare, temorosa- 
mente non sicuro comincio, intendendo, e se non a pieno almeno 


2. pochi perfetti uomini: cfr. Iv, xxiii, 9-10; xxiv, 6. Ma si veda Tom- 
maso d'Aquino, Exp. Eth., t1, lect. vii, 320: «Turpitudo ..., quae est 
malum corporalis formae, contingit quodcumque membrum indecenter 
se habeat. Sed pulchritudo non contingit, nisi omnia membra sint bene 
proportionata et colorata. Et similiter aegritudo, quae est malum com- 
plexionis corporalis, provenit ex singulari deordinatione cuiuslibet humo- 
ris. Sed sanitas esse non potest nisi ex debita proportione omnium humo- 
rum ... Etideo... sanitas vel pulchritudo contingit uno modo, aegritudo 
autem et turpitudo multis, immo infinitis modis . . .». 

secondo: si tratta di una soluzione del Romani, accettata poi dagli altri 
Edd., in luogo del sì clie in ciò dell’arch. che, come notano Busnelli e 
Vandelli, sembra non dar senso senza l’aggiunta di un «valgono», «con- 
vengono» o «mirano ». La Simonelli (Materiali, p. 150) contesta questa 
correzione e suppone che vi sia una lacuna nell’archetipo colmabile nel 
modo seguente: sì che in ciò [s' accordano] quelle parole ecc., mentre il Qua- 
glio (Appendice, p. 492) preferisce il ritorno al sì che in ciò cadono, un 
verbo iniziante con la stessa lettera della parola precedente, e proposto 
da EM. 

quelle parole de lo Ecclesiastico: cfr. Eccli., 1, 3: «Sapientiam Dei 
praccedentem omnia quis investigavit? »; e 3, 22: « Altiora te ne quacesicris, 
et fortiora te ne scrutatus fueris: sed quae praecepit tibi Deus, illa cogita 
semper, et in pluribus operibus eius ne fueris curiosus». Si noti che Dante 
tralascia di tradurre il «semper» e spiega «curiosus» con sollicito, nel senso 
di desideroso e ansioso di conoscere più a fondo le ragioni dell'operato 
divino. Busnelli e Vandelli citano a questo proposito Phil., 4, 6: « Nihil 
solliciti sitis» che Tommaso d'Aquino, Comm. Phil., tv, lect. i, spiega con 
«superfluam sollicitudinem» o «anxietatem animi». Il Pézard (La rotta 
gonna, pp. 207-8) osserva che Dante lascia alla frase una costruzione am- 
bigua, volgendo il perfetto «investigavit» con l’imperfetto cercava; e si 
chiede se il Poeta conoscesse un testo latino anteriore alla Vulgata o se, 
come sembra assai più probabile, citasse a memoria. D'altro canto l’arch. 
(SIMONELLI, Materiali, p. 150) legge: precedette tutte le cose che cercava, 
espressione corretta già (ma solo precedette in precedente) da EM secondo 
il testo dell’Ecclestastico. 

3. e se: la Ageno (Riflessioni, p. 98) suggerisce, anche in questo caso 
(cfr. nota a i, 12), di leggere: essi. 
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4 alcuna cosa, di tanto nodo disnodare. Dico adunque che, poi che 
aperta è la sentenza di quella particola ne la quale questa donna è 
commendata da la parte de l’anima, da procedere e da vedere è 
come, quando dico Cose appariscon ne lo suo aspetto, io commendo 

s lei da la parte del corpo. E dico che ne lo suo aspetto appariscono 
cose le quali dimostrano de’ piaceri [di Paradiso]. E intra li altri 
di quelli, lo più nobile, e quello che è inizio e fine di tutti li altri, 


disnodare: sciogliere, chiarire almeno alcuni aspetti del grave problema. 

5. E dico che... lo più nobile ecc.: la lezione e l’interpretazione di 
questo passo sono particolarmente discusse e controverse. Gli Edd. della SD 
spostarono il lemma di Paradiso che nell’archetipo si trova dopo di quelli, 
seguiti anche dal Toynbee nella Iv ed. oxoniense. Busnelli e Vandelli ac- 
cettano ugualmente il testo della SD, notando che l'inserzione delle pa- 
role di Paradiso dopo piaceri «è, si può dire, imposta dal trovarle come 
complemento di de’ piacer nel v. 56 della canzone che qui si richiama, e 
anche dall’essere qui il concetto della natura paradisiaca di quei piaceri 
indubbiamente il principale e fondamentale . . .». Tuttavia proposero di 
mantenere, nonostante l'integrazione, la lezione dei codd., ripetendo due 
volte la locuzione di Paradiso e considerandola, nel posto che occupa nel- 
l'archetipo, come «apposizione a intra li altri, aggiunta dallo scrittore per- 
ché sia subito chiaro che li altri, espressione generica e indeterminata, va 
riferita proprio ai piaceri paradisiaci ». La Simonelli (Materiali, pp. 202-3) 
ritiene che la proposta sia accettabile da un punto di vista palcografico, ma 
la ritiene inutile dal punto di vista del senso e una «bruttura» stilistica 
del tutto aliena dall’uso dantesco. Critica anche la spezzatura del periodo 
con il punto fermo dopo [dî Paradiso], perché ritiene che /o pitt nobile 
sia oggetto di dimostrano e che il si è contentarsi, e questo si è essere beato 
costituisca soltanto un inciso esplicativo. La Ageno (Per l’edizione del Con- 
VIVIO, p. 44, nota 1) ritiene che l’archetipo avesse omesso e poi male reinse- - 
rito le parole di Paradiso. 

Il senso è, comunque, chiaro: nell’aspetto della «donna gentile» ri- 
splende una bellezza che anticipa i piaceri di Paradiso e, in particolare, 
il più nobile di quei piaceri, dato da Dio alla natura umana come fine di 
tutti gli altri e, cioè, il contentarsi che è, appunto, l'essere beato. 

che è inizio e fine: arch.: che escritto e fine (SIMONELLI, Materiali, pp. 
202-4). La soluzione data dagli Edd. della SD è stata criticata da Busnelli 
e Vandelli, che hanno osservato come sia scarsamente comprensibile il 
passaggio paleografico da inizio a scritto ed hanno proposto di leggere 
che scritto è fine, intendendo «che nella Scrittura è detto o considerato fine », 
con allusione (come aveva già accennato il Giuliani nella nota 28 a p. 347) 
a Ps., 16, 15: «Satiabor cum apparuerit gloria tua» e Ps., 102, 5: «Qui 
replet in bonis desiderium tuum». Tuttavia, con il solito farraginoso 
impiego di testi tomisti, non escludono che anche inizio si possa difendere, 
purché s'intenda che si tratti del «contentarsi o diletto della carità che 
mena all’eterna contemplazione di Dio». La Simonelli ritiene che la so- 
luzione prospettata dagli Edd. della SD sia «immaginosa, ma arbitraria 
anche dal punto di vista paleografico » e che non rispetti né il senso del 
passo né la lezione dell’archetipo; propone di leggere: e quello che [i]scrit- 
to è fine di tutti gli altri. La Ageno (Riflessioni, p. 98) non accetta alcuna 
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si è contentarsi, e questo si è essere beato; e questo piacere è ve- 
ramente, avvegna che per altro modo, ne l’aspetto di costei. Ché, 
guardando costei, la gente si contenta, tanto dolcemente ciba la 
sua bellezza li occhi de’ riguardatori; ma per altro modo, ché 
p[u]r lo contentare in Paradiso è perpetuo, che non può ad alcuno 
essere questo. 

E però che potrebbe alcuno aver domandato dove questo mira- 
bile piacere appare in costei, distinguo ne la sua persona due parti, 
ne le quali l’umana piacenza e dispiacenza più appare. Onde è da 


di queste ipotesi e avanza, come soluzione, la lezione che è frutto e fine, 
paleograficamente più valida di inizio e con un senso abbastanza chiaro. 

Ché, guardando costei ecc.: la visione della «donna gentile» genera 
contentezza e diletto (cfr. Par., xiv, 49) per la sua bellezza; ma tale con- 
tentezza e felicità è pur sempre una cosa di questa vita e, come tale, non 
perenne e continua com'è la felicità del Paradiso. 

ché p[u]r lo contentare in Paradiso è perpetuo: i codd. recano che 
per lo ecc., corretto dagli Edd. della SD al fine di sottolineare che solo 
nel Paradiso la contentezza e felicità è perpetua. Busnelli e Vandelli pre- 
feriscono mantenere il che dei codd. (come fece il Moore nell’ed. oxoniense) 
aggiungendo un altro [che] dopo Paradiso (secondo una congettura del 
(WITTE, Nuova centuria, p. 16, accettata anche da altri Edd.). La Simonelli 
(Materiali, pp. 152-3), per la quale pure manca qualcosa nella lezione del- 
l'archetipo, ritiene più vicina al senso del passo la soluzione del Romani 
che, tuttavia, operò un rimaneggiamento eccessivo del testo: ché a tutti lo 
contentare in paradiso è perpetuo, che non può ad alcuno essere questo. Il 
Witte (ibid.) lesse, invece: ma per altro modo che per lo contentare in Paradiso, 
ch'è perpetuo, che non può ad alcuno essere questo, testo sostanzialmente ac- 
colto, come s'è visto, anche da Busnelli e Vandelli. Gli Edd. della SD 
operarono le minori correzioni possibili del testo dell’archetipo e con il 
p[u)r sostituito al per proposero una congettura che la Simonelli considera 
abilissima, ma insoddisfacente. Per parte sua, avanza un’altra soluzione: 
ma per altro modo che per lo contentare in Paradiso: [quello] è perpetuo, che 
non può ad alcuno essere questo. La Ageno (Per l’edizione del Convivio, p. 
51) propone, invece, di leggere: che per lo contentare in Paradiso, [ché lo 
contentare in Paradiso] è perpetuo ecc. 

6. distinguo ne la sua persona... appare: l’umana piacenza e dispia- 
cenza traspaiono, certo, da tutta la persona, perché sono generate proprio 
da tutto il suo contegno o comportamento; ma Dante sottolinea che esse 
sono espresse, in modo più particolare ed efficace, dall’atteggiamento pia- 
cevole o spiacevole del volto e, in esso, da quello della bocca e degli occhi. 
Difatti l’anima, il cui ufficio consiste nel promuovere e guidare tutte le 
funzioni corporee e spirituali per mezzo delle quali viviamo, sentiamo, ci 
muoviamo e comprendiamo (Aristotele, De an., 11, 2, 4140, 12-13), svolge 
maggiormente tale ufficio in quelle parti del corpo dove sono maggior- 
mente raccolte le sedi dei sensi e, quindi, vi opera più sottilmente e mag- 
giormente le adorna. In particolare le sedi corporee in cui più agisce e si 
manifesta la potenza dell'anima sono, appunto, gli occhi e la bocca; ed 
essa tende ad adornarli nel modo più compiuto e migliore. 
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sapere che in qualunque parte l’anima più adopera del suo officio, 
che a quella più fissamente intende ad adornare, e più sottilmente 
quivi adopera. Onde vedemo che ne la faccia de l’uomo, là dove fa 
più del suo officio che in alcuna parte di fuori, tanto sottilmente in- 
tende, che, per sottigliarsi quivi tanto quanto ne la sua materia 
puote, nullo viso ad altro viso è simile; perché l’ultima potenza de 
la materia, la qual è in tutti quasi dissimile, quivi si riduce in atto. 
E però che ne la faccia massimamente in due luoghi opera l’anima — 
però che in quelli due luoghi quasi tutte e tre le nature de l’anima 
hanno giurisdizione — cioè ne li occhi e ne la bocca, quelli massi- 
mamente adorna e quivi pone lo ’ntento tutto a fare bello, se puote. 
E in questi due luoghi dico io che appariscono questi piaceri di- 
cendo: ne li occhi e nel suo dolce riso. Li quali due luoghi, per bella 
similitudine, si possono appellare balconi de la donna che nel di- 
ficio del corpo abita, cioè l’anima; però che quivi, avvegna che 


a quella: la Ageno (Per l'edizione del Convivio, pp. 46-7) fa dipendere 
quella da adornare e toglie la preposizione. 

7. la faccia de l’uomo... ne la sua materia puote: nel volto sono 
raccolti, appunto, i principali sensi, cioè la vista, il gusto, l’odorato e l’udi- 
to; e quindi l’anima vi si manifesta ed opera con più sottile artificio. Il 
verbo sottigliarsi, adoperato qui per l’unica volta, sottolinea, infatti, la 
corrispondenza col precedente sottilmente. 

l’ultima potenza de la materia ...si riduce in atto: l’ultima potenza, 
ossia la più prossima disposizione all’atto della materia è attuata proprio 
nel volto dell’uomo, ove meglio opera l’anima-forma. Tale ultima potenza 
è, però, in tutti quasi dissimile, perché, nonostante somiglianze e affinità 
che pure si verificano, ogni individuo è diverso da tutti gli altri, e, pertanto, 
com'è detto sopra, nullo viso ad altro viso è simile. Anche in questo caso, 
non mi sembra che la formulazione dantesca autorizzi le conclusioni stret- 
tamente tomistiche che ne traggono Busnelli e Vandelli e che vanno ben al 
di là del testo nel quale sono riprese concezioni genericamente comuni a 
diverse tendenze del pensiero scolastico. 

8. ne la faccia massimamente: cfr. Alberto Magno, De animal., 1, tr. 2, 
1, ed. Stadler cit., p. 43: «Illud vero quod est anterius sub fronte capitis, 
in quo sunt plura organa sensus, dicitur facies: sed nomen faciei secundum 
rectam rationem non convenit nisi homini, et non aliis animalibus». 

hanno giurisdizione: le tre nature de l’anima, la vegetativa, la sensitiva 
e l’intellettiva, esercitano, infatti, in modo diverso la loro funzione negli 
occhi e nella bocca. La vegetativa influisce sviluppando, perfezionando 
oppure trasformando, secondo l’età, questi organi; la sensitiva, proprio 
attraverso gli occhi e la bocca, rivela e dimostra i propri bisogni, desideri 
e ‘‘passioni’’; ed anche l'intellettiva si rivela ed esprime attraverso i loro 
atteggiamenti e moti. 

9. balconi de la donna... cioè l’anima: gli occhi rivelano, appunto, 
i moti e le passioni interne dell’anima, con la loro diversa espressione e con 
la loro piacenza o dispiacenza; e sono quindi come un balcone o finestra 
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quasi velata, spesse volte si dimostra. Dimostrasi ne li occhi tanto 
manifesta, che conoscer si può la sua presente passione, chi bene là 
mira. Onde, con ciò sia cosa che sei passioni siano propie de l’ani- 
ma umana, de le quali fa menzione lo Filosofo ne la sua Rettorica, 
cioè grazia, zelo, misericordia, invidia, amore e vergogna, di nulla di 
queste puote l’anima essere passionata che a la finestra de li occhi 
non vegna la sembianza, se per grande vertù dentro non si chiude. 
Onde alcuno già si trasse li occhi, perché la vergogna d’entro non 


alla quale l'anima stessa si mostri come « velata » (ma cfr., per il simbolismo 
dell’occhio e il suo uso metaforico, W. DEONNA, Le symbolisme de l'eeil, 
Paris, E. de Boccard, 1965). — dificio vale naturalmente come c edificio ». 

Dimostrasi ne li occhi: cfr. Eccli., 19, 26: «Ex visu cognoscitur vir, et 
ab occursu faciei cognoscitur sensatus». 

ro. lo Filosofo ne la sua Rettorica: cfr. Rhet., 11, 1, 1378a, 20-23: «Sunt 
autem passiones quecumque permutantes differunt ad iudicia, quibus 
consequitur tristitia et voluptas, ut ira, misericordia, timor, et quecumque 
alia huiusmodi, et hiis contraria» (transl. anon); «Sunt autem passiones 
propter quascumque commoti differunt ad iudicia ad quas sequitur tri- 
stitia et delectatio, puta ira misericordia timor et quecumque alia talia, 
et hiis contraria» (transl. Guill.). Ma dell’amore si parla nel cap. 4; della 
vergogna, nel 6; della grazia, nel 7; della misericordia, nell’8; dell’invidia, 
nel ro e dello zelo, nell’11. 

di nulla di queste ecc.: da nessuna di tali passioni l’anima può essere 
affetta, senza che gli occhi lo rivelino. 

a la finestra de li occhi: cfr. Alberto Magno, De animal., 1, tr. 2, 3, ed. 
Stadler cit., pp. 51-2: «In occulis autem principaliter consistit omnis 
perfectio physonomiae. Dixit enim Palemon occulos esse tamquam flores 
{var. fores] animae, et animam emicare per occulos, et solam occulorum 
dispositionem esse aditum, per quem animus introspici possit, et occulo- 
rum indicia esse principia quae omnium aliorum membrorum indicia 
subsequuntur, quae in vultu constituta sunt: et si occulorum indicia con- 
firmant indicia ceterorum membrorum, tunc rata esse dixit Loxus: si 
autem contrariantur eis, tunc infirmant ea, et ipsa occulorum indicia prae- 
valent. Propter quod etiam occulum verum cordis esse nuntium affirma- 
verunt omnes simul physyonomi». 

Onde alcuno ...dannato pudore: cfr. Thebaid., 1, 46-8: «Impia iam 
merita scrutatus lumina dextra / merserat aeterna damnatum nocte pu- 
dorem / Ocdipodes». Secondo il Pézard (La rotta gonna, pp. 208-9) la 
traduzione dantesca segue alla lettera il testo di Stazio; ma tutto il passo 
rechercbbe i segni di alterazioni e forse rimaneggiamenti recati volutamen- 
te dall’Autore. Inserite nel corso di una «lode » della Filosofia, l’enumera- 
zione delle ‘‘passioni’’ prima e, poi, soprattutto, questa complicata remini- 
scenza poetica «di gusto decadente » sembrano allo studioso francese estra- 
nee allo svolgimento lineare del testo. Ed egli suppone che Dante le abbia 
inserite per introdurre il precetto «Lo tuo riso sia sanza cachinno» del 
$ 12 e per giustificare l’espressione «non si sentia se non de l’occhio» e 
il significato inatteso attribuito più oltre (x, 4) al verbo ‘‘sentire’’ del v. 86 
della canzone. Anche questi supposti «rimaneggiamenti» danteschi di- 
mostrerebbero che l’Autore fu consapevole del contrasto tra la ‘‘lettera’’ 
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paresse di fuori; sì come dice Stazio poeta del tebano Edipo, quan- 
do dice che «con etterna notte solvette lo suo dannato pudore». 
Dimostrasi ne la bocca, quasi come colore dopo vetro. E che è ri- 
dere se non una corruscazione de la dilettazione de l’anima, cioè 
uno lume apparente di fuori secondo sta dentro? E però si convie- 
ne a l’uomo, a dimostrare la sua anima ne l’allegrezza moderata, 
moderatamente ridere, con onesta severitade e con poco movi- 
mento de la sua [f]accia; sì che donna, che allora si dimostra 
come detto è, paia modesta e non dissoluta. Onde ciò fare ne co- 


dei suoi versi, scritti per una donna reale, e il significato allegorico attribui- 
to nel Convivio alla «donna gentile ». 

etterna notte: arch.: etterna nota, evidente svista di copia, già corretta 
nelle prime edd. cinquecentesche (SIMONELLI, Materiali, p. 204). 

11. Dimostrasi: ossia ‘l'anima si mostra”’. 

quasi come colore dopo vetro: cfr. Par., XX, 79 sg.: «E avvegna ch’io 
fossi al dubbiar mio / lì quasi vetro a lo color ch’el veste». 

corruscazione: lampeggiamento, bagliore. 

E però si conviene... moderatamente ridere: il testo della SD ri- 
preso da Busnelli e Vandelli sembra significare: un uomo che resti mode- 
rato nell’allegrezzà può mostrare convenientemente la sua anima, perché 
ride in modo controllato e in silenzio. Il Pézard (La rotta gonna, pp. 209- 
10; tr. fr., p. 395) ritiene che Dante voglia, invece, formulare una prescri- 
zione «più esigente» e, cioè, che il «saggio» deve sempre mostrare che la 
sua anima resta moderata sia nell’allegrezza, sia nel dolore. Suggerisce, 
perciò, ma senza solido fondamento, la seguente costruzione: E però si 
conviene a l’uomo — a dimostrare la sua anima, ne l'allegrezza, moderata — 
moderatamente ridere. 

de la sua (f]Jaccia: arch.: de le sue braccia, espressione evidentemente 
errata che il Biscioni fin dal 1723 (nota a p. 354) dubitò si dovesse correg- 
gere in labbra, ma che conservò ritenendo che volesse «specificare gli atti 
sconci di coloro, che ridono smoderatamente »; lo stesso fece il Cavazzoni 
Pederzini che citò (p. 187, nota 2) il Biscioni, mentre il Romani mutò 
prima in faccia, e poi, nell’errata corrige, in bocca, ponendo l’intera frase 
al singolare. La prima congettura del Romani è stata accettata anche dagli 
Edd. della SD, mentre Busnelli e Vandelli, pur mantenendone il testo, 
osservarono che sarebbe stato più opportuno correggere in bocca. La Si- 
monelli (Materiali, p. 205) ritiene che /abbia sia la correzione migliore, 
mentre il Pézard (La rotta gonna, pp. 210-3, e cfr. tr. fr., p. 385) propone, 
con una lunga argomentazione non molto convincente, la soluzione bazza. 

sì che donna...e non dissoluta: sempre il Pézard (La rotta gonna, 
pp. 213-6, e cfr. tr. fr., pp. 395-6) osserva che il testo dei codd. reca a que- 
sto punto dei segni di alterazione e che già il Fraticelli notò l'assenza di 
un la prima di donna. Argomenta che nel passo si parla, prima, sempre del- 
l’«uomo» che deve ridere moderatamente per mostrare la saggezza della 
sua anima, mentre poi, improvvisamente, si dice di «donna» che deve 
essere «non dissoluta», con un mutamento del discorso apparentemente 
difficile a intendere. Ma ciò si spiega osservando che il soggetto generale 
di tutta la trattazione dantesca, a partire dal cap. v, è la «figura allegorica » 
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manda lo Libro de le quattro vertù cardinali: «Lo tuo riso sia sanza 
cachinno», cioè sanza schiamazzare come gallina. Ahi mirabile riso 
de la mia donna, di cui io parlo, che mai non si sentia se non de 
l'occhio! 

E dico che Amore le reca queste cose quivi, sì come a luogo suo; 
dove si può amore doppiamente considerare. Prima l’amore de 
l’anima, speziale a questi luoghi; secondamente l’amore universale 
che le cose dispone ad amare e ad essere amate, che ordina l’anima 
ad adornare queste parti. Poi quando dico: Elle soverchian lo nostro 


della Filosofia e, in modo più proprio, l’aanima» che dà forma al corpo e 
lo modella, secondo l’immagine della propria bellezza, soprattutto nel vol- 
to. Dante allegorizza l'anima come una «dama» che, nelle grandi ore della 
sua vita, appare al suo «balcone» che sono gli «occhi»; e, dunque, si può 
ritenere che donna, in questo contesto, significhi l’anima umana. Perciò, 
nella traduzione francese, il Pézard trasforma profondamente il testo della 
SD, leggendo: E però si conviene a l’uomo, a dimostrare la sua anima, ne 
l’allegrezza, moderata, moderatamente ridere ...sì che donna > paia mo- 
desta e non dissoluta, /] che allora sì dimostra, come detto è e volgendo in 
modo conforme. 

12. lo Libro de le quattro vertù cardinali: si tratta del Liber de quatuor 
virtutibus o Formulae vitae honestae che Dante, in Mon., 11, v, 3, attribuisce 
a Seneca, ma che, in realtà, è probabilmente opera di Martino abate e poi 
vescovo di Dumio e infine metropolita di Braga nella Galizia portoghese 
(morto nel 580). Isidoro di Siviglia (De vir. ill., 35) lo chiama De differentiîis 
quatuor virtutum e lo ritiene un estratto da un’opera apocrifa di Seneca 
(donde probabilmente l’attribuzione del libro al filosofo romano da parte 
di Brunetto Latini e di Dante). Nel testo dell’ed. crit. di C. W. Barlow: 
MARTINI EPIscoPI BRracurensIsS Opera omnia. Published for the American 
Academy in Rome, New Haven, Yale University Press, 1950, il passo in- 
dicato da Dante suona così: «Sales tui sint sine dente, ioci sine vilitate, 
risus sine cachinno, vox sine clamore, incessus sine tumultu». Il Liber (nella 
parafrasi che ne fece Ildeberto di Lavardin [De quatuor virtutibus vitae ho- 
nestae, in PL, CLXXI, 1060]: « Dente sales careant, scurrilitate ioci. / Sermo 
clamorem vitet, risusque cachinnum, / incessus strepitum, cuncta modestus 
age») è usato anche da Brunetto Latini (Tresor, ed. Carmody, 11, lxxx, 4, 
p. 258) che scrive: « Tes geus [yeux] soient sans legierté, et tes ris sans 
huchier, et ta vois sans cri. . .». Il Pézard (tr. fr., p. 396) suppone che pro- 
prio il Tresor possa essere la fonte diretta del passo dantesco. Anche Al- 
bertano da Brescia (in TH. SunDBYy, Della vita e delle opere di Brunetto Lati- 
ni, tr. it. di R. Renier, Firenze, Le Monnier, 1884, p. 502) scrive: «Di- 
cenda igitur sunt verba . .. sine immoderato cachinno, clamore nullo pro- 
ferenda ». Ma vedi G. RecciIo, Martino di Braga, in ED, 111, pp. 847-8. 

13. doppiamente: ossia, sotto due punti dì vista diversi, come amore 
particolare che l’anima prova per questi due «luoghi », gli occhi e la bocca, 
da essa, appunto, adornati più che gli altri, e come amore universale che 
dispone tutte le cose ad amare e ad essere amate e, pertanto, come causa 
ultima dello stesso amore particolare. 

adornare: arch.: ordinare, corretto dal Giuliani in adornare, emenda- 
mento poi accettato dagli Edd. della SD e da Busnelli e Vandelli e giusti- 
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intelletto, escuso me di ciò, che di tanta eccellenza di biltade poco 
pare che io tratti sovrastando a quella; e dico che poco ne dico 
per due ragioni. L’una si è che queste cose che paiono nel suo 
aspetto soverchiano lo ’ntelletto nostro, cioè umano: e dico come 
questo soverchiare è fatto, che è fatto per lo modo che soverchia 
lo sole lo fragile viso, non pur lo sano e forte; l’altra si è che fissa- 
mente in esso guardare non può, perché quivi s’inebria l’anima, sì 
che incontanente, dopo di sguardare, disvia in ciascuna sua ope- 
razione. 

Poi quando dico: Sua bieltà piove fiammelle di foco, ricorro a 
ritrattare del suo effetto, poi che di lei trattare interamente non si 
può. Onde è da sapere che di tutte quelle cose che lo ’ntelletto 
nostro vincono, sì che non può vedere quello che sono, convene- 


ficato da quanto Dante ha detto sopra, a viii, 6 (e cfr. SIMONELLI, Materiali, 
p. 206). 

14. sovrastando a quella: dedicando, cioè, a quella bellezza così eccel- 
lente un discorso più lungo. Ma cfr. VN, 11, 10. 

che paiono nel suo aspetto... ’ntelletto nostro: che si manifestano 
nell’aspetto e nella bellezza della «donna gentile» e superano la potenza 
dell’intelletto umano, incapace d'intenderne la più profonda ragione. 

per lo modo che soverchia ... fragile viso: paragone usato da Dante 
anche in Purg., XVII, 52 sg.; Par., xXX, 25; e cfr. VN, xLI, 6. Dante intende 
dire che le cose manifestate dall’«aspetto » della «donna gentile» (e, cioè, 
Dio, le sostanze separate, la materia prima, ecc.) sono in sé intelligibili, 
ma superano di troppo i nostri poteri intellettuali, così come il lume del 
sole vince ogni capacità dello sguardo umano anche forte e, in modo an- 
cora più netto, quella di uno sguardo «fragile», ossia debole. Si tratta di 
una similitudine assai comune (e cfr., ad esempio, Tommaso d’Aquino, 
Contra Gent., 111, 45) per la quale vedi Conv., 11, iv, 17. 

fissamente in esso guardare: arch.: fissamente mosso guardare (Simo- 
NELLI, Materiali, p. 206). Il Witte (Saggio di emendazioni, pp. 212 e 214, 
e cfr. Nuova centuria, p. 48) e il Romani emendarono l’insostenibile mosso 
con în esso; emendamento accettato anche dal Giuliani che (nella nota 97 
a pp. 351-2) si richiamò al Cod. Vat. 190, e, quindi, dagli Edd. della SD. 
Busnelli e Vandelli leggono, invece, în ess[e], e riferiscono il verbo guar- 
dare non al sole ma alle «cose» manifestate dalla «donna gentile». La Si- 
monelli ritiene più convincente l'emendamento in esso, maggiormente vi- 
cino all’archetipo. 

incontanente: sùbito. 

disvia in ciascuna sua operazione: inebriata da una tale visione sì al- 
lontana dal cammino ‘‘retto”’ e naturale che deve seguire in tutte le sue 
operazioni. 

15. ritrattare del suo effetto: ossia, svolgere un'altra, diversa trattazio- 
ne sugli effetti prodotti dalla bellezza della «donna gentile». 

quelle cose che... vincono: cfr. xv, 6; ma vedi anche Alberto Ma- 
gno, De intellectu et intelligibili, 1, tr. 3, 2: «Quaedam autem luce sua no- 
strum intellectum qui cum continuo et tempore est, vincentia sunt, sicut 


CONVIVIO, III, Viii, 15-16 395 


volissimo trattare è per li loro effetti: onde di Dio, e delle sustanze 
separate, e de la prima materia, così trattando, potemo avere al- 
cuna conoscenza. E però dico che la biltade di quella piove fiammelle 
di foco, cioè ardore d’amore e di caritade; animate d’un spirito 
gentile, cioè informato ardore d’un gentile spirito, cioè diritto ap- 
petito, per lo quale e del quale nasce origine di buono pensiero. 


sunt manifestissima in natura quae se habent ad nostrum intellectum, sicut 
lumen solis fortissime scintillantis coloris ad oculos noctuae vel vesperti- 
lionis. Quaedam autem non manifestantur nisi lumine alieno, sicut ea 
quae ex primis et veris accipiunt fidem. Quaedam autem ex nimia per- 
mixtione cum privatione, perfecte intellectu comprehendi non possunt, 
sicut motus, tempus, et materia prima». 

onde di Dio... alcuna conoscenza: l’arch. reca sue prima di sustanze 
che, come nota la Simonelli (Materiali, pp. 206-7), è di troppo ed è stato 
giustamente eliminato dagli Edd. della SD. 

A proposito dell’impossibilità per l’intelletto umano di avere di Dio e 
delle sostanze separate una dimostrazione ‘‘propter quid'', fondata cioè 
sulla conoscenza della loro intrinseca natura, e sulla necessità di procedere 
quindi con una dimostrazione ‘quia’’, tratta dagli effetti da loro proce- 
denti, cfr. Aristotele, Metaph., vii, 17, 1041a, 6 sgg. (e cfr. Tommaso 
d’Aquino, Contra Gent., 1, 12, dove è detto: «Nec hoc debet movere, quod 
in Deo idem est essentia et esse, ut prima ratio proponebat. Nam hoc intel- 
ligitur de esse, quo Deus in seipso subsistit, quod nobis quale sit ignotum 
est, sicut eius essentia; non autem intelligitur de esse, quod significat com- 
positionem intellectus. Sic enim esse Deum sub demonstratione cadit, dum 
ex rationibus demonstrativis mens nostra inducitur huiusmodi propositio- 
nem de Deo formare, qua exprimat Deum esse. In rationibus autem in qui- 
bus demonstratur Deum esse, non oportet assumi pro medio divinam essen- 
tiam sive quidditatem, ut secunda ratio proponebat; sed loco quidditatis 
accipitur pro medio cffectus, sicut accidit in demonstrationibus quia, et ex 
huiusmodi effectu sumitur ratio huius nominis Deus. Nam omnia divina 
nomina imponuntur vel ex remotione effectuum divinorum ab ipso, vel 
ex aliqua habitudine Dei ad suos effectos» (e per la dimostrazione ‘quia’ 
relativa alle sostanze angeliche cfr. rbid., 11, 46). 

Quanto all’impossibilità, per l'intelletto umano, di conoscere in sé la 
‘‘materia prima”, pura potenza materiale, astratta, priva di ogni atto o 
forma, cfr. Aristotele, Metaph., vit, 10, 10362, 8-9 = t. c. 35: «Materia 
quidem ignota secundum se » (che Tommaso così commenta, Exp. Metaph., 
VII, lect. x, 1496: «... materia, quae principium est individuationis, est 
secundum se ignota, et non cognoscitur nisi per formam, a qua sumi- 
tur ratio universalis »; e cfr. Alberto Magno, Metaph., vit, tr. 3,5:«... ma- 
teria quidem, si secundum seipsam accipiatur, ignota est nec est princi- 
pium cognoscendi aliquid, nec noscitur et scitur nisi per analogiam ad 
formam ... Et ideo etiam partes materiae non sunt principia cognitio- 
nis secundum rationem »). Perciò la sua esistenza come principio comune 
preesistente a tutte le trasformazioni e alterazioni sensibili si può de- 
durre solo dall’esistenza di corpi materiali ‘‘individuati’’ e dalle loro tra- 
sformazioni e processi intrinseci. 

16. cioè informato ardore ...di buono pensiero: in questo passo il 
termine spirito si connette alla generale dottrina dantesca dello «spirito 
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E non solamente fa questo, ma disfà e distrugge lo suo contrario, — 
de li buoni pensieri —, cioè li vizii innati, li quali massimamente 
sono di buoni pensieri nemici. E qui è da sapere che certi vizii 
sono ne l’uomo, a li quali naturalmente elli è disposto — sì come 
certi per complessione collerica sono ad ira disposti -, e questi 
cotali vizii sono innati, cioè connaturali. Altri sono vizii consuetu- 
dinarii, a li quali non ha colpa la complessione ma la consuetudine, 
sì come la intemperanza, e massimamente del vino: e questi vizii 


d’amore» (e cfr. VIN, xI, 2; Xx, 5, vv. 9-13; XXIV, 7, 1-14 ecc.) come esplica- 
zione di una virtù attiva che può trarre dalla potenza all’atto il potenziale 
essere posto nel cuore dell'amante, e, d’altro canto, è generato dall’influen- 
za dei cieli (e, nel caso particolare, dalla ‘‘stella’’ di Venere e dal terzo cielo 
che la contiene: cfr. vii, 2 e 12). Questo impulso, informato di ardore e di 
«caritade », è, appunto, un «diritto appetito », ossia una volontà ‘informata’ 
da amore dalla quale procede anche il «buono pensiero » dell'intelletto. 
ma disfà e distrugge lo suo contrario: Dante si richiama qui ad un ce- 
lebre e comune ‘topos’ scolastico: «Idem secundum idem non est causa 
contrariorum; contrariorum contraria sunt consequentia; contraria mutuo 
se expellunt, nisi alterum eorum insit a natura» che ricorre in numerosi 
autorì e testi. Così, appunto, l’«ardore d’amore e di caritade » che «piove» 
dalla bellezza della «donna gentile», mentre produce il «buono pensiero 2, 
distrugge il loro opposto, i «vizii innati » produttori del ‘‘cattivo pensiero”. 

17. certi vizii sono... connaturali: cfr. Aristotele, Eth., vi, 13, 1144b, 
4-5: «Omnibus enim videtur singulos morum existere natura aliqualiter » 
(così commentato da Tommaso d’Aquino, Exp. Eth., vi, lect. xi, 1276: 
«Quod autem detur virtus naturalis, quae praesupponitur morali, patet 
per hoc quod singuli mores virtutum vel vitiorum videntur existere ali- 
quibus hominibus naturaliter; statim enim quidam homines a sua nativi- 
tate videntur esse iusti, vel temperati vel fortes propter naturalem dispo- 
sitionem, qua inclinantur ad opera virtutum »). 

Altri sono vizii consuetudinarii ...del vino: cfr. Aristotele, Eth., vi, 
6, 1148b, 15-18: «Quia autem sunt quedam quidem delectabilia natura, 
et horum hec quidem simpliciter, hec autem secundum genera et anima- 
lium et hominum, hec autem non sunt, set hec quidem propter orbitates, 
hec autem propter consuetudines fiunt, hec autem propter perniciosas 
naturas ...» (così commentato da Tommaso d'Aquino, Exp. Età., vit, 
lect. v, 1370: «Eorum vero quae sunt delectabilia non naturaliter, quae- 
dam fiunt propter orbitates, idest propter aliquas supervenientes aegri- 
tudines corporales, aut etiam tristitias animales, ex quibus transmutatur 
natura ad aliam dispositionem. Quaedam vero fiunt delectabilia propter 
malam consuetudinem, quae fit quasi quaedam natura. Quacdam vero 
fiunt delectabilia propter vitiosas naturas. Puta cum aliqui homines habent 
corruptas et perversas complexiones corporales»; ma vedi anche ibid., 11, 
lect. iii, 268 e 271). Si osservi, però, che la parola complessione (lat. com- 
plexio), che Dante usa anche in 1v, xx, 8; xxi, 4; xxiii, 7; xxiv, 7, oltre 
che in questo contesto e in quello precedente, già adoperata nel suo si- 
gnificato fisico da Cicerone, De fin., 1, vi, 19 e da Firmico Materno, Ma- 
thesis, 1, il, 11, VI, xi, 6, deriva dalle dottrine di Ippocrate e di Galeno com- 
pendiate — osserva il Nardi (Saggi, pp. 124 sg.) — nella Zsagoge di Ioannitius 
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si fuggono e si vincono per buona consuetudine, e fassi l’uomo per 
essa virtuoso, sanza fatica avere ne la sua moderazione, sì come 
dice lo Filosofo nel secondo de l’Etica. Veramente questa differenza 
è intra le passioni connaturali e le consuetudiriarie, che le consuetu- 
dinarie per buona consuetudine del tutto vanno via: però che lo 
principio loro, cioè la mala consuetudine, per lo suo contrario si 
corrompe; ma le connaturali, lo principio de le quali è la natura 
del passionato, tutto che molto per buona consuetudine si facciano 


alla Pantegni di ‘Ali ibn al- ‘Abbàs e nel Canon di Avicenna. Quando l’Auto- 
re, in questi luoghi, accenna alla «complessione » del aseme» e del corpo, 
non intende parlare di una semplice e«mixtio » di «elementi legati», come si 
verifica nei minerali, bensì le attribuisce il significato che a tale concetto 
avrebbero dato i medici, trasferendolo a indicare la «costituzione fisica» 
e la «conformazione individuale», propria dei diversi corpi organici vi- 
venti e animati (piante e animali, tra i quali è compreso anche l’«uomo »). 
nel secondo de l’Etica: secondo il Nardi (.4//a illustrazione del Convi- 
vio, p. 96) il riferimento sarebbe errato, o per una svista di Dante o per 
un errore di amanuense; ed egli propone questo passo dell’Età., vi, 11, 
1152a, 29-33: «...facilius enim consuetudinem transmutare natura; 
propter hoc enim consuetudo difficilis, quoniam nature assimulatur, quem- 
admodum et Evenus dicit. Aio diuturnam meditacionem inmanere amice 
et utique hanc hominibus finientem naturam esse ». Busnelli e Vandelli re- 
spingono, però, questo riferimento e ritengono ben fondata l’indicazione 
del testo che alluderebbe non tanto a passi specifici di Aristotele quanto a 
quelli dell’Exp. tomista, 11, lectt. i-ii e, in particolare, di 11, lect. i, 247-253 
(che, in realtà, tratta piuttosto del fondamento ‘‘abitudinario’’ della virtù 
che della vittoria sui vizi). Inoltre, idue commentatori sottolineano che, nel- 
lo stesso libro r1 dell’Ethica, per gran parte del cap. 2 e, poi, ancora nel cap. 
tomista), « Aristotile spiega sulla maniera di farsi virtuoso . . . insegnando 
come s’acquisti la virtù, fuggendo e vincendo i vizii consuetudinarii». Sem- 
bra, comunque, probabile che Dante abbia inteso riferirsi, sia pure in modo 
assai generale, alle dottrine esposte da Aristotele proprio nel 11 libro. 

18. Veramente questa differenza...non se ne vanno: cfr. Aristotele, 
Eth., vit, 11, 1152a, 27-30: «Sanabilior autem incontinenciarum secundum 
quam melancolici incontinenter agunt, consiliancium non immanencium 
autem. Et per consuetudinem incontinentes naturalibus; facilius enim 
consuetudinem transmutare natura» (e Tommaso d’Aquino, Exp. Eth., 
vil, lect. x, 1467: «Comparat incontinentes secundum aliam differentiam. 
Et dicit, quod illi qui sunt incontinentes per consuetudinem sunt sana- 
biliores illis qui sunt incontinentes per naturam, scilicet corporalis com- 
plexionis ad hoc inclinantis. Quia facilius potest transmutari consuetudo, 
quam natura »), 

la natura del passionato: la natura di chi ha connaturato l’ ‘‘abito’’ di 
quel vizio o ‘‘passione’’; e cfr. Aristotele, Eth., 11, 1, 11030, 19-26: «Nul- 
lum enim natura existencium aliter assuescit; puta lapis natura deorsum 
latus non utique assucscet sursum ferri, neque si decies milies assuescat 
quis eum sursum iaciens, neque ignis deorsum, neque aliud aliquod eorum 
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lievi, del tutto non se ne vanno, quanto al primo movimento. Ma 
vannosene bene del tutto quanto a durazione, però che la consue- 
tudine ’n noi è equabile a la natura, ne la quale è lo principio di 


que aliter innata sunt, aliter utique assuescet. Neque igitur natura neque 
preter naturam infiunt virtutes, set innatis quidem nobis suscipere eas, 
perfectis autem per assuetudinem » (e Tommaso d’Aquino, Exp. Età., 11, 
lect. i, 248: «Probat ex praemissis, quod virtus moralis non sit a natura, 
per duas rationes. Quarum prima talis est. Nam eorum, quae sunt a na- 
tura, nullum variatur propter assuetudinem. Et hoc manifestat per exem- 
plum: quia cum lapis naturaliter feratur deorsum, quantumcumque 
proiiciatur sursum, nullo modo consuescet sursum moveri. Et huius ratio 
est quia ea quae naturaliter agunt, aut agunt tantum aut agunt et patiun- 
tur. Si agunt tantum, ex hoc non immutatur in cis principium actionis. 
Et manente eadem causa, semper remanet inclinatio ad eundem effectum 
[appunto il «primo movimento» del tutto connaturato e ‘“istintivo’’). Si 
autem sic agunt quod etiam patiantur, nisi sit talis passio quae removeat 
principium actionis, non tolletur inclinatio naturalis quae inerat. Si vero 
sit talis passio quae auferat principium actionis, iam non erit eiusdem 
naturae. Et sic non erit sibi naturale quod fuerat prius. Et ideo per hoc 
quod naturaliter aliquid agit, non immutatur circa suam actionem. Et si- 
militer etiam si moveatur contra naturam; nisi forte sit talis motio quae 
naturam corrumpit. Si vero naturale principium actionis manceat, semper 
erit eadem actio. Et ideo in his quae sunt secundum naturam et in iis quae 
sunt contra naturam consuetudo nihil facit »). Ma si veda particolarmente 
Alberto Magno, Età., 11, tr. 1, 2: «Nihil enim eorum quae aliter innata 
sunt secundum formam propriam et naturam, aliter itaque ad contrarium 
naturae suae assuefiet, neque praeter naturam ». 

Ma vannosene ... quanto a durazione: le «passioni» connaturate pur 
restando immutabili nelle loro tendenze istintive sono, però, vinte dalla 
ripetizione degli atti contrari, comandati dalla ragione, che fanno con- 
trarre a chi li compie l’‘abito’’ della virtù, divenuto quasi una seconda 
natura; e ciò impedisce alle cattive disposizioni naturali di operare a lungo, 
anche se permangono sempre i loro stimoli originari. E cfr., a questo pro- 
posito, anche quanto scrive Tommaso d'Aquino, nella continuazione del 
passo dell’Exp. Eth. sopra citato (249): «... virtus moralis pertinet ad 
appetitum, qui operatur secundum quod movetur a bono apprchenso. Et 
ideo simul cum hoc quod multoties operatur oportet quod multoties mo- 
veatur a suo obiecto. Et ex hoc consequitur quamdam inclinationem ad 
modum naturae, sicut etiam multae guttae cadentes lapidem cavant. Sic 
igitur patet quod virtutes morales non sunt in nobis a natura, neque sunt 
nobis contra naturam. Sed inest nobis naturalis aptitudo ad suscipiendum 
eas, inquantum scilicet appetitiva vis in nobis nata est obedire rationi. 
Perficiuntur autem in nobis per assuetudinem, inquantum scilicet cx eo 
quod multoties agimus secundum rationem, imprimitur forma vi rationis 
in appetitiva. Quae quidem impressio, nihil est aliud quani virtus moralis »; 
e Alberto Magno, Eth., 11, tr. 1, 2: «Inclinatio autem non est nisi per as- 
similationem. Assimilatio autem non est nisi per convenientem formam 
cum honestis et bonis. Honesta igitur et bona per inchoationem sunt in 
anima ». 

la consuetudine "n noi è equabile a la natura: arch.: /a consuetudine 
non è equabile a la natura (SimonNELLI, Materiali, p. 207). Passo molto 
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quelle. E però è più laudabile l’uomo che dirizza sé e regge sé mal 


controverso: già EM considerarono il non dei codd. come «un vizioso 
soprappiù che guasta il pensiero dell'autore»; ma il testo fu accettato dal 
Romani, mentre il Giuliani lesse /a consuetudine è equabile alla natura e 
gli Edd. della SD lo resero nel modo presente, considerato inaccettabile 
dalla Simonelli. Anche il Moore (Studies, I, pp. 145-6; Iv, pp. 80-1) sot- 
tolineò la necessità del ron, concordando con il Todeschini (Scritti su 
Dante, 11, p. 200), ma offrendo una soddisfacente giustificazione, ulterior- 
mente svolta da Busnelli e Vandelli, i quali citano diversi passi tomisti 
(ricordo part. Exp. Eth., 11, lect. vi, 315 e VITI, lect. x, 1467) intesi a mostra- 
re che se, davvero, «consuetudo in naturam vertitur» ed è «quasi altera 
natura » (Summa theol., 1* 11*°, q. 32, a. 2 ad 3"), nondimeno l’ahabitus» 
non è mai completamente assimilabile alla «natura », perché sebbene abbia 
«“‘similitudinem . .. naturae, deficit tamen ab ipsa’: et ideo cum natura 
rei nullo modo removeatur ab ipsa, habitus saltem difficile removetur» 
(Summa theol., 1% 115°, Q. 53, a. 1 ad I"). 

Sembra anche a me che, togliendo la negazione, l’intero senso del di- 
scorso dantesco non sia più comprensibile, giacché intento dell’autore è 
proprio quello di sottolineare la permanenza delle passioni connaturate 
«quanto al primo movimento », anche quando riconosce che i vizi naturali 
«vannosene bene del tutto quanto a durazione», ossia, perdono di durata, 
nonostante permangano come istinto e impulso. E, in tal caso, è evidente 
che la ‘‘consuetudine non è equabile alla natura’’! Il Pézard (La rotta 
gonna, pp. 216-8; tr. fr., p. 398) propone di mutare la punteggiatura. Ri- 
tiene che Dante voglia qui affermare che la Filosofia è capace di operare 
dei veri e propri miracoli, rinnovando la natura e recando «in atto» la 
virtù che era tale solo «in potenza». Sicché si dovrebbe, secondo l’inten- 
zione dell’Autore, subordinare l’«abituale » al «naturale » e il «naturale » al 
«meraviglioso » e, quindi, porre tra parentesi la «riflessione incidente» ma 
vannosene bene ...quanto a durazione, in modo da unire strettamente a 
«del tutto non se ne vanno» la spiegazione che comincia con le parole 
«però che la consuetudine . . .». 

19. E però è più laudabile...o disviato si rinvia: per il concetto in ge- 
nerale, cfr. Aristotele, Eth., II, 4, 1105b, 28-1106a, 2: «Passiones quidem 
igitur non sunt neque virtutes neque malicie, quoniam neque dicimur se- 
cundum passiones studiosi vel pravi, secundum virtutem autem vel malicias 
dicimur. Et quoniam secundum passiones quidem neque laudamur neque 
vituperamur . .. Secundum virtutes autem vel malicias, Jaudamur vel vitu- 
peramur » (così commentato da Tommaso d'Aquino, Exp. Eth., 11, lect. v, 
300-301: «Quae accipitur ex laude et vituperio, quae sunt testimonia quae- 
dam bonitatis vel malitiae. Dicit ergo quod secundum virtutes laudamur, 
secundum autem malitias oppositas vituperamur, Sed secundum passiones 
absolute consideratas neque laudamur neque vituperamur... Virtutes enim 
vel sunt electiones, vel non sunt sine electione. Potest enim virtus dici ipse 
actus virtutis. Et sic si accipiamus principales actus virtutum qui sunt inte- 
riores, virtus est clectio. Si autem exteriores, virtus non est sine electione, 
quia exteriores actus virtutis ab interiori electione procedunt. Si autem acci- 
piatur virtus pro habitu ipso virtutis, sic etiam virtus non est sine electione, 
sicut causa non est sine proprio effectu. Passiones autem adveniunt nobis 
sine electione, quia interdum praeveniunt deliberationem rationis quae ad 
electionem requiritur. Et hoc est quod dicit, quod irascimur et timemus 
non sponte, idest ex arbitrio rationis. Ergo passiones non sunt virtutes »). 
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naturato contra l’impeto de la natura, che colui che ben naturato 
si sostiene in buono reggimento o disviato si rinvia; sì come è più 
laudabile uno mal cavallo reggere che un altro non reo. Dico adun- 
que che queste fiammelle che piovono da la sua biltade, come 
detto è, rompono li vizii innati, cioè connaturali, a dare a intendere 
che la sua bellezza ha podestade in rinnovare natura in coloro che 
la mirano; ch'è miracolosa cosa. E questo conferma quello che det- 
to è di sopra ne l’altro capitolo, quando dico ch’ella è aiutatrice de 
la fede nostra. 

Ultimamente quando dico: Però qual donna sente sua bieltate, 
conchiudo, sotto colore d’ammonire altrui, lo fine a che fatta fue 
tanta biltade; e dico che qual donna sente per manco la sua biltade 
biasimare, guardi in questo perfettissimo essemplo. Dove s’inten- 


Ma il testo più affine è forse quello del Liber Ethicorum (in MARCHESI, 
L’Etica Nicomachea nella tradizione latina medievale, cit., p. L): «Initium 
enim rectitudinis attingere laboriosum et difficile, unde multi errant et pau- 
ci tenent rectitudinem. Medium ergo est laudabile in omnibus; et ad quod 
oportet intendimus modo excedendo modo deficiendo quousque ipsius 
rectitudo attingatur: hec est enim uia attingendi ipsum». E poco prima: 
@.., qui in omni actione sua medium intendit, et actio quidem obseruans 
medium laudabilis est et decora et meritoria, et hac de causa oportet ut 
quilibet nostrum animam suam inclinet ad oppositum desideriorum donec 
vergat ad medium et ei appropinquet »; e Brunetto Latini, Tresor, ed. Car- 
mody, 11, xvii, 5, p. 186: «Et il est mout grevable d’aler aprés la droite 
chose, de quoi li plusor forvoient; més en toutes choses le mi est plus pri- 
sable, a quoi nous devons entendre, une heure faisant plus et une autre 
moins, jusc’a tant ke nous vignons a la certaineté de lui». 

mal naturato: arch.: ma il naturato. Il passo è evidentemente corrotto 
e fu corretto da alcuni copisti nel modo presente. La correzione nelle 
stampe fu apportata dal Biscioni fin dal 1723, p. 125 (SIMONELLI, Ma- 
teriali, pp. 207-8). 

o disviato si rinvia: arch.: /o disviato si rovina (SIMONELLI, ibid.). EM 
tolsero tutta l’espressione giudicata incomprensibile; il Giuliani ha: e, 
disviato, si ravvia, testo che gli Edd. della SD perfezionarono nel modo 
presente, spiegando meglio paleograficamente (come riconoscono anche 
Busnelli e Vandelli) il rovina dei codd. (rinuia, ruina, rouina). 

20. Dico adunque che queste fiammelle . . . ch'è miracolosa cosa: chi 
mira la beltà della «donna gentile » diviene capace di vincere anche ì vizi 
innati e quindi di volgersi alla virtù, con un atto che ha del miracoloso. 
Si tratta, però, come sottolinea il Gilson (Dante et la philosophie, cit., pp. 
119-20, nota), non del miracolo operato da cause sovrannaturali al quale 
allude il testo tomista (Summa theol., 1, q. 105, a. 8) citato da Busnelli e 
Vandelli, bensì di un fatto meraviglioso, ma prodotto da cause puramente 
naturali (e cfr. QuacLIOo, Appendice, pp. 566-7). 

21. per manco: la Ageno (Riflessioni, pp. 98-9) ritiene incompleta l’e- 
spressione che integrerebbe così: per manco [di humiltade). 
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de, che non pur a migliorare lo bene è fatta, ma eziandio a fare 


de la mala cosa buona cosa. E soggiugne in fine: Costei pensò chi 


mosse l'universo, cioè Dio, per dare a intendere che per divino pro- 
ponimento la natura cotale effetto produsse. E così termina tutta 
la seconda parte principale di questa canzone. 


IX. L’ordine del presente trattato richiede — poi che le due parti 
di questa canzone per me sono, secondo che fu la mia intenzione, 
ragionate — che a la terza si proceda, ne la quale io intendo purgare 
la canzone da una riprensione, la quale a lei potrebbe essere istata 
contraria, e a questo che [io parlo. Ché] io, prima che a la sua com- 


a fare de la mala cosa buona cosa: trasformare cioè una natura difet- 
tosa e viziosa in una natura buona. 

22. cotale effetto: l’effetto è la stessa «donna gentile», prodotta dalla 
natura (perché la filosofia è pur sempre attività ‘‘naturale’’ dell’uomo), ma 
dotata, per disegno provvidenziale divino, di una tale bellezza che la rende 
capace di operare mutamenti prodigiosi nell'animo umano. 


IX, r. canzone per me sono: arch.: canzone prima sono (SIMONELLI, 
Materiali, p. 208). Busnelli e Vandelli hanno proposto di mantenere il 
prima dei codd., intendendolo nel senso di «primieramente, in primo luo- 
go», soluzione accettata anche dalla Simonelli (e cfr. QuagLio, Appendice, 
P. 494). 

e a questo che [io parlo. Ché] io, prima: arch.: et questo che io parlo 
( ]prima. La Simonelli (Materiali, PP. 153-5) osserva che tale archetipo 
è trasmesso dai gruppi c e d, mentre i gruppi a e è presentano un tentati- 
vo di emendamento, togliendo parlo ed aggiungendo un a tra et e questo. 
Anche il copista di R* cercò di correggere il testo: «espunse parlo, non 
legò et questo alla frase precedente, considerandolo introduttivo al discorso 
che segue, e aggiunse una è prima di che, leggendo: . . . ‘‘et questo è che io 
prima” ». In tal modo, attribuì a questo il valore di pronome riferito a 
riprensione. Gli Edd. della SD si servirono delle lezioni dei due gruppi 
per stabilire e proporre il testo presente, accettato anche da Busnelli e 
Vandelli che lo difesero con argomentazioni non prive di valore. Essi ri- 
tennero, infatti, che «il termine e a questo che io parlo si venisse ad aggiun- 
gere come secondo e parallelo al precedente a /ei», con una disposizione 
imposta dal contesto. Perché - aggiunsero — «questo che ito parlo altro non 
è se non il commento che Dante fa della canzone: la canzone parla nei 
versi, e sembra, in fine, anche contraria a una sua sorella; Dante poi parla 
nel commento». 

Di parere diverso è invece la Simonelli, convinta che Dante esprima il 
suo concetto essenziale, con molta proprietà di linguaggio, quando scrive: 
che pare esser contra quello che qui si ragiona; e che, se tale è il senso effettivo 
del testo, non appare affatto necessario il «parallelo» tra a lei e a questo, 
tanto più che l'a posta prima di questo è semplicemente una congettura 
di copista. In conclusione si dovrebbe rispettare la tradizione, limitandosi 
a inserire un è che dopo io parlo, con il seguente risultato: e questo che 0 


26 
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posizione venisse, parendo a me questa donna fatta contra me fiera 
e superba alquanto, feci una ballatetta ne la quale chiamai questa 
donna orgogliosa e dispietata: che pare esser contra quello che qui 
si ragiona di sopra. E però mi volgo a la canzone, e sotto colore 
d’insegnare a lei come scusare la conviene, scuso quella: ed è una 
figura questa, quando a le cose inanimate si parla, che si chiama 
da li rettorici prosopopeia; e usanla molto spesso li poeti. [E co- 
mincia questa parte terza:] Canzone, e’ par che tu parli contraro. 
Lo ’ntelletto de la quale a più agevolmente dare a intendere, mi 
conviene in tre particole dividere: che prima si propone a che la 
scusa fa mestiere; poi si procede con la scusa, quando dico: Tu sai 
che °! cielo; ultimamente parlo a la canzone sì come a persona am- 
maestrata di quello che dee fare, quando dico: Così ti scusa, se ti fa 
mestero. 

Dico dunque in prima: ‘“O canzone, che parli di questa donna co- 
tanta loda, e’ par che tu sii contraria ad una tua sorella”. Per simi- 


parlo è che, prima che a la sua composizione venisse. Ma un simile testo è 
davvero troppo cacofonico. 

feci una ballatetta: si tratta della ballata Vor che savete ragionar d' Amo- 
re (e cfr. Rime, LXxx e il relativo commento del CONTINI, in Opp. min., 
1/1, pp. 380-2) che, appunto, «parla d’una donna disdegnosa, / la qual 
m’ha tolto il cor per suo valore». Ma vedi prima il commento del DE 
RoBERrtis alla canzone di questo libro (qui a pp. 288-91) e Introduzione, 
qui a pp. XXXI1I-XXXIV. 

2. quella: cioè la «ballatetta ». 

prosopopeia: la ‘‘prosopopea’’ è la figura retorica consistente nell’attri- 
buire a cosa inanimata o a concetti astratti caratteri che sono propri del- 
l’uomo, sì da farli parlare o da rivolgere loro il discorso. Ma cfr. Uguc- 
cione, Derivationes: «Item poio componitur cum prosopa, quod est persona, 
et dicitur hec prosopopeia, -e, idest persone confictio vel conformatio, ut 
cum res non loquens introducitur loquens». ]l Toynbee (Studies and Re- 
searches, p. 106 = Ricerche e note, 11, p. 36) cita anche il Catholicon di 
Giovanni Balbi, ove si legge: «Prosopopeia fit quando inanimatum loqui- 
tur ad animatum, vel quando animatum ad inanimatum », mentre Busnelli 
e Vandelli aggiungono i riferimenti a Isidoro di Siviglia (Efym., 11, xii, 1: 
« Prosopocia est cum inanimalium et persona et sermo fingitur ») e a Quinti- 
liano (/nst. orat., 1X, 2, 31: «Urbes etiam populique vocem accipiunt. Ac 
sunt quidam qui has demum mpoowrorotag dicant, in quibus et corpo- 
ra et verba fingimus?»). 

[E comincia questa parte terza:]): lacuna nell’arch. (SIMONELLI, Mate- 
riali, p. 155). Su suggerimento del Todeschini (Scritti su Dante, It, p. 
143) gli Edd. della SD hanno posto la presente integrazione che anche la 
Simonelli giudica necessaria e consona all’uso dantesco, anche se propone 
di posporre parte a terza per poter meglio giustificare l’origine della la- 
cuna che correrebbe da poeti a parte. 
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litudine dico ‘‘sorella’”’; ché sì come sorella è detta quella femmina 
che da uno medesimo generante è generata, così puote l’uomo dire 
“sorella'’ de l’opera che da uno medesimo operante è operata; 
ché la nostra operazione in alcuno modo è generazione. E dico 
che par che parli contrara a quella, dicendo: tu fai costei umile, 
e quella la fa superba, cioè fera e disdegnosa, che tanto vale. Pro- 
posta questa accusa, procedo a la scusa per essemplo, ne lo quale, 
alcuna volta, la veritade si discorda da l’apparenza, e, altra, per di- 
verso rispetto si puote trattare. Dico: Tu sai che '! ciel sempr'è lu- 


4. sorella ... è generata: cfr. Dig., XXXVIII, 10, 10: «Frater... per u- 
trumque parentum accipitur, id est aut per matrem tantum aut per patrem 
aut per utrumque, id est ex utroque parente eodem ... Soror similiter 
nmumeratur ut frater ». 

la nostra operazione in alcuno modo è generazione: cfr. Tommaso 
d'Aquino, Exp. Eth., 1, lect. i, 13: «.. . duplex est operatio, ut dicitur in 
nono Metaphysicorum. Una, quae manet in ipso operante, sicut videre, 
velle et intelligere: et huiusmodi operatio proprie dicitur actio. Alia autem 
operatio transiens in exteriorem materiam, quae proprie dicitur factio. 
Quandoque enim aliquis exteriorem materiam assumit solum ad usum, 
sicut equum ad equitandum, et cytharam ad cytharizandum. Quandoque 
autem assumunt materiam exteriorem, ut mutent eam in aliquam formam; 
sicut cum artifex facit domum aut lectum. Prima igitur et secunda opera- 
tionum, non habent aliquid operatum quod sit finis, sed utraque earum 
est finis. Prima tamen nobilior quam secunda: inquantum manet in ipso 
operante. Tertia vero operatio est sicut generatio quaedam, cuius finis est 
res generata. Et ideo in operationibus tertii generis ipsa opera sunt fines». 

che par che parli: arch.: che per che pare (SIMONELLI, Materiali, pp. 
208-9). Il Biscioni fin dal 1723 (p. 126) e gli altri Edd. seguenti tolsero il 
primo che (considerato interpolazione di copista); gli Edd. della SD pro- 
posero il presente emendamento che la Simonelli, non a torto, considera 
non rispettoso della tradizione manoscritta e della stessa «parola» dante- 
sca. La studiosa propone di tornare all'’emendamento Biscioni, leggendo, 
pertanto: fer che pare. 

5. procedo a la scusa per essemplo ... trattare: il senso di questo pe- 
riodo, che Busnelli e Vandelli giudicano «non troppo perspicuo », sembra 
essere il seguente: per giustificare la «ballatetta» di aver chiamato «fera 
e disdegnosa » la «donna gentile » che la canzone, invece, loda come esem- 
pio di umiltà, Dante intende procedere per mezzo di un esempio — quello 
della stella — il quale mostra come, talvolta, la verità possa discordare dal- 
l'apparenza e, talaltra, possa essere intesa e interpretata in un modo diver- 
so, a causa di argomentazioni e ragioni umane che ne rivelino solo un certo 
lato o aspetto o, ancora, per le particolari condizioni o disposizioni di chi 
la consideri (come sembra essere, appunto, il caso delle stelle, considerato 
nei $$ 13-16). 

Busnelli e Vandelli considerano «un po’ ostico» il verbo trattare che 
chiude il periodo e propongono di emendarlo in tra[nsmu])tare, adducendo 
anche delle ragioni paleografiche che giustificherebbero l'emendamento. 
La Simonelli (Materiali, pp. 209-10) ritiene molto discutibile questa pro- 
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cente e chiaro, cioè sempr'’è con chiaritade; ma per alcuna cagione 
alcuna volta è licito di dire quello essere tenebroso. Dove è da sa- 
pere che, propriamente, è visibile lo colore e la luce, sì come Ari- 
stotile vuole nel secondo de l’Anima, e nel libro del Senso e Sen- 
sato. Ben è altra cosa visibile, ma non propriamente, però che altro 


posta, sia perché nessuno può frasmutare una verità che, di per sé, è inal- 
terabile, sia perché il ragionamento di Dante mira semplicemente ad af- 
fermare che la verità è molte volte diversa da ciò che appare e che gli uomini 
sono talvolta indotti a «trattare» la verità in modo del tutto particolare e 
possono essere impediti d’intenderla, sia per una causa esterna a loro (l’ap- 
parenza della verità che non è la verità in sé), sia per una interna, consi- 
stente nella loro propria disposizione o modo di porsi nei rispetti della 
verità. Il che spiega, appunto, l’esempio della stella, la quale si presenta 
più o meno lucente, a seconda delle particolari condizioni atmosferiche 
ed è vista dagli uomini in modo diverso da come è realmente per infermità 
dei loro occhi o altre cause e, perciò, «trattata » in modo del tutto sogget- 
tivo, 

6. sì come Aristotile vuole ...Sensato: cfr. De an., 11, 7, 4182, 26- 
418b, 3 = tt. cc. 66-67: «Cuius quidem est visus, hoc est visibile: visi- 
bile autem est color quidem, et id, quod oratione quidem dicere possumus, 
innominatum autem est. Manifestum autem erit, quod dicemus ubi lon- 
gius erimus progressi. Visibile enim est color: hic autem est, de quo visibile 
per se praedicatur, secundum se autem, non ratione, sed quoniam in 
seipso habet causam essendi visibile. Omnis enim color motivus est eius 
quod secundum actum est, diaphani, et haec est ipsius natura: unde nihil 
est visibile sine lumine, sed omnino unusquisque color per lumen visibilis 
est» e ibid., 419a, 7-11 = t. c. 73: «Nunc autem intantum manifestum 
est, quoniam quod quidem in lumine videtur, colorem esse; unde non 
videtur sine lumine; hoc enim erat ipsi colori esse, motivum esse, secun- 
dum actum diaphani, actus autem diaphani lumen est»; De sensu et sensato, 
I, 4372, 5-9 = t. c. 11: «Multas quidem differentias et multimodas visus 
annunciat potentia, quia omnia corpora colores participant. Quare et com- 
munia magis per hunc sentiuntur. Dico autem communia, magnitudinem, 
motum, quietem, figuram, numerum?» (e cfr. Alberto Magno, De sensu et 
sensato, tr. 1, capp. 8, 13 € 14). 

Ben è altra cosa visibile ecc.: come osserva il Nardi (Dante e la cultura 
medievale, pp. 170-2), da quanto Dante scrive in questo passo e nel séguito, 
parlando della teoria della visione, si può dedurre la sua dottrina della sen- 
sazione esterna sostanzialmente comune alla tradizione ‘‘peripatetica’’. Le 
forme sensibili, le quali sono le idee divine sigillate nella materia, pene- 
trano nei nostri sensi «non realmente ma intenzionalmente » (e cfr. $ 7) e li 
fanno passare dalla potenza all’atto del sentire. L'essere oggettivo che la 
forma ha “in re”, fuori della nostra anima, è causa dell’«intenzione» (e 
cfr. T. GrEGORY, intenzione, in ED, 111, pp. 480-2) la quale determina e 
attua il senso, impressionandolo a somiglianza delle cose reali. Alcune delle 
qualità sensibili impressionano, però, soltanto un senso particolare, come 
il colore e la luce che sono appresi soltanto dall’occhio, e sono dette, ap- 
punto, «sensibili propri», altre, invece, «con più sensi comprendiamo», 
e si chiamano « sensibili comuni», come la « figura », la «grandezza », il anu- 
mero », il amovimento » e la «quiete » (e cfr. Aristotele, De an., 11, 6, 4182, 
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senso sente quello, sì che non si può dire che sia propriamente vi- 
sibile, né propriamente tangibile; sì come è la figura, la grandezza, 
lo numero, lo movimento e lo stare fermo, che sensibili [comuni] 
si chiamano: le quali cose con più sensi comprendiamo. Ma lo 
colore e la luce sono propriamente; perché solo col viso compren- 
diamo ciò, e non con altro senso. Queste cose visibili, sì le proprie 
come le comuni in quanto sono visibili, vengono dentro a l’occhio — 
non dico le cose, ma le forme loro — per lo mezzo diafano, non real- 
mente ma intenzionalmente, sì quasi come in vetro transparente. 


7-20 = tt. cc. 63-64; II, I, 4252, 27 sgg. = tt. cc. 134-135). Tuttavia, co- 
me dirà altrove Dante (e cfr, Iv, viii, 6- -7; Purg., XXIX, 47), mentre i sensi 
esterni, ove non siano intrinsecamente viziati e si trovino nelle condizioni 
richieste, non vanno soggetti ad errori nella conoscenza dei «sensibili 
proprì», sono, invece, spesso ingannati nella percezione dei «sensibili co- 
muni» suscettibili di molteplici deformazioni (e cfr. Aristotele, De an., 
Ir, 6, 418a, 11 Sgg.; III, 3, 4272, 20 sge.; De sensu et sensato, 4, 442b, 4 sgg. = 

t. c. 84). 

sensibili [comuni]: il Romani avvertì per primo la mancanza dell’ag- 
gettivo, che prepose al nome; il Giuliani usò invece l’espressione presente 
difesa dal Moore (Studies, 1, pp. 146-7), il quale la ritenne necessaria sia 
per quanto scrive poi Dante («Queste cose visibili, sì le proprie come le 
comuni . . .»), sia per la vicinanza al testo aristotelico De an., 11, 6, 418a, 
17-19). L'integrazione è concordemente accettata dagli Edd. della SD, da 
Busnelli e Vandelli e dalla Simonelli (Materiali, pp. 155-6). 

sono propriamente: è sottinteso ‘‘visibili’’; ma, come osservano Busnel- 
li e Vandelli, è inutile aggiungere la parola, come fecero il Giuliani, il 
Moore e altri Edd. 

7. non dico le cose, ma le forme loro: ossia le forme sensibili, o im- 
magini o similitudini, com'è detto oltre, ai $$ 8, 12, 14. Dante riprende 
qui quanto dice Aristotele (De an., 111, 8, 431b, 28-432a, 1 = t. c. 38): 
aNecesse est autem aut ipsa, aut species esse. Ipsa quidem igitur non 
sunt: non enim lapis in anima est, sed species». 

non realmente ma intenzionalmente: il termine «intentio » fu già usato 
da Agostino (De Trin., xI, 2, 2), quando distinse nella visione sensibile 
(ma il suo ragionamento vale anche per gli altri sensi) la cosa che vediamo, 
l'atto della visione e ciò che per mezzo del senso fa dirigere gli occhi sulla 
cosa che si vede e finché si vede, appunto l’«animi intentio ». Ma, come os- 
serva il Gregory (intenzione, cit., p. 480), «nella terminologia filosofica 
medievale il termine infentio, usato nelle traduzioni dall’ arabo, sì carica 
dei valori propri del termine arabo ma‘ na, che ha il valore di ‘ ‘significa- 
to'’ » (e cfr. l'opera di Alfarabi, De intellectu et intellecto, ed. Ét. Gilson, in 
ID., Les sources gréco-arabes de l’augustinisme avicennisant, in «Archives 
d'histoire doctrinale ct littéraire du Moyen Age», Iv, 1929-1930, pp. 115- 
26, e Averroè, Comm. De an., 11, 4, t. c. 49, ed. Crawford cit., p. 204); e, 
inoltre, il termine, sempre come traduzione della stessa parola araba, vale 
spesso come ‘‘rappresentazione’’ sensibile, fantastica o intellettuale di una 
cosa (e cfr. Avicenna, De an., 1v, 2 e Averroè, Comm. De an., 11, 6, t. c. 66, 
I11, 4 € S, tt. cc. 8 e 18, ed. Crawford cit., pp. 228, 420 e 439). 

Nelle versioni dal greco del testo aristotelico «intentio» tradusse eldog 
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s E ne l’acqua ch'è ne la pupilla de l’occhio, questo discorso, che fa 


(in concorrenza con «forma», «species », « species intentionalis »), designan- 
do così la rappresentazione dell’oggetto presente nel soggetto che rende 
possibile l’atto del conoscere sia sensibile che intelligibile. Pertanto «in- 
tentio » o «species intentionalis » ha, in questo contesto, lo stesso valore di 
«species cognoscibilis ». Mediante le «species intentionales» o «cognosci- 
biles », la forma ‘‘reale’’, ad esempio, della pietra acquista un essere im- 
materiale nel soggetto che conosce la stessa pietra (e cfr. NARDI, Dante 
e la cultura medievale, pp. 170-2; Antologia, p. 1199, nota 2; Nel mondo 
di Dante, pp. 95-6; e, per tutto il problema storico della concezione del- 
l’«intentio» nella gnoseologia medievale, Soggetto e oggetto del conoscere 
nella filosofia antica e medievale, Roma, Edizioni dell'Ateneo, 1952°, pp. 
17, 25). 

8. ne l’acqua ch'è ne la pupilla ecc.: cfr. Aristotele, De sensu et sensato, 
2, 438a, 12-16 = t. c. 25: «Quod visus namque est aquae, verum quidem. 
Non tamen accidit videre secundum quod aqua est, sed secundum quod 
perspicuum, quod aéri commune est. Sed magis servabilis est aqua, aére, 
et magis spissa. Quare pupilla et oculus aquae sunt»; e 438b, 2-11 = tt. cc. 
30-31: «Quod quidem igitur sine lumine impossibile est videre, dictum 
est in aliis. Sed sive lumen, sive aér est, quod est inter rem visam et ocu- 
lum, motus, qui per ipsum est, facit videre. Et rationabiliter quod interius, 
aquae est. Aqua, enim, perspicua est. Videtur autem sicut exterius non 
sine lumine et interius. Perspicuum igitur oportet esse. Necesse est igitur 
aquam esse: quia non est aér. Non enim in ultimo oculi anima, aut animae 
sensitivum est; sed manifestum quoniam interius. Quare necessario per- 
spicuum est ct receptibile luminis, quod interius oculis ». 

Sulla stessa linea del testo aritostelico, Dante ritiene che le forme delle 
cose visibili non entrino nell'occhio in modo materiale e ‘‘reale’’, bensì 
solo «intenzionalmente », attraverso il «diafano» come in un vetro traspa- 
rente; e questo processo si conclude nella pupilla che è formata d’acqua. 
La pupilla, essendo però terminata, come lo è lo specchio (che è un eve- 
tro / lo qual di retro a sé piombo nasconde», Par., 11, 89-90), arresta le 
‘‘forme intenzionali”’, così come una palla, giunta di fronte ad un ostacolo, 
urta contro di esso e si arresta; poi lo «spirito visivo » le presenta immedia- 
tamente alla parte anteriore del cervello, producendo la visione. 

Analogamente, Alberto Magno (nel suo De sensu et sensato, tr. 1, capp. 
5, 8, 13 e 14) scrive che, secondo il loro essere intenzionale, le forme delle 
cose viste si muovono verso l’interno dell’occhio (cfr., in particolare, 6: 
« Aristoteles autem omnes has opiniones [di Empedocle e di Platone] de- 
struit, dicens visibile secundum esse spirituale et intentionale prius effici 
in aére, post in oculo, et moveri speciem rei visae ad interius oculi, ubi 
in humido crystallino est vis visiva, et ulterius procedere per continuita- 
tem nervi optici in spiritu deductam tandem speciem usque ad locum 
primi sensitivi, quod est spiritus communis sensus, sicut patuit in libro 
de Anima, et in sequentibus adhuc erit magis manifestum »), e usa anch'egli 
il paragone con lo specchio e con la palla (cfr. cap. 8: « Amplius autem 
duae sunt causae repercussionis in leni corpore et solido: quarum una est 
privatio penetrabilitatis: quia radius corporalis incidens in ipsum, non po- 
test penetrare per ipsum, ut dicunt: et ideo tunc reflectitur. Alia autem 
causa est impetus violentiac, qua reflectitur retro et recluditur sicut pila a 
pariete, sicut fit in resonante sono qui echo vocatur ») e sviluppa l’analisi 
del rapporto tra l’occhio e il cervello. 
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la forma visibile per Io mezzo, sì si compie, perché quell’acqua è 
terminata — quasi come specchio, che è vetro terminato con piom- 
bo —, sì che passar più non può, ma quivi, a modo d’una palla, per- 
cossa si ferma; sì che la forma, che nel mezzo transparente non 
pare, [ne la parte pare] lucida e terminata. E questo è quello per 


Ma anche Tommaso d’Aquino (Comm. De sensu et sensato, lect. iv, 48- 
49) scrive: «. .. illa... passio, scilicet quod forma rei visae in oculo ap- 
pareat, est reverberatio, idest causatur ex refractione sive reverberatione 
formae ad corpus politum. Sicut videmus in speculo accidere: cum enim 
immutatio diaphani [ossia il passaggio attraverso il diafano del fascio di 
raggi proveniente dal corpo illuminante], quae fit a corpore visibili perve- 
nerit ad corpus non diaphanum, non potest ultra immutatio transcendere, 
sed quodam modo reflectitur ad similitudinem pilae, quae repercutitur 
proiecta ad parietem; et ex tali repercussione redit forma rei visae ad par- 
tem oppositam. Unde contingit quod aliquis in speculo videat seipsum, 
vel etiam aliam rem, quae non directe visui eius obiicitur. Sed hoc locum 
non habet nisi duo concurrant: quorum unum est, ut corpus sit superficie 
laeve, et ex hoc quodam modo fulgens . . . per quem fulgorem moderatum 
manifestatur species in reflexione. Aliud est quod corpus illud sit interius 
ad aliquid terminatum, ut immutatio praedicta ultra non transeat. Et ideo 
videmus, quod nisi in vitro apponatur plumbum vel aliquid huiusmodi, 
quod impediat penetrationem, ne ulterius procedat immutatio, non fit talis 
apparitio. Utrumque autem horum concurrit in oculo. Est enim moderate 
fulgens propter laevitatem... et habet aliquod in fundo, quod terminet 
eius pervietatem: undc manifestum est quod hoc accidens, scilicet quod 
forma rei visae appareat in oculo, accidit pure propter refractionem, quae 
est passio corporalis, quae causatur ex determinata corporis dispositione » 
(ma cfr. anche lect. v, 59 e 64). 

È dunque possibile, come sottolinea anche il Berti (De Sensu et sensato, 
in ED, 11, pp. 387-8), che gli clementi aggiunti da Dante alla trattazione 
aristotelica rivelino «la mediazione di Alberto e probabilmente anche di 
Tommaso ». (Ma cfr. anche G. BoFFITO, La teoria della visione in Dante e in 
Cecco d’ Ascoli, in «Rivista di fisica, matematica e scienze naturali», S. 11, 
A. IV, 1929-1930, pp. 67-73). 

discorso: passaggio, transito. 

per lo mezzo: arch.: per fo meno, già emendato nel modo presente da 
EM (SiMonELLI, Materiali, p. 210), che mutarono però il seguente si in 
suo; gli Edd. della SD hanno giustamente restituito il si. 

[ne la parte pare): la Simonelli (Materiali, pp. 156-7) ricorda che il 
Giuliani (nota 59 a p. 357) si rese conto per primo che la lezione dei codd. 
è priva di senso e introdusse il seguente emendamento: la forma, che nel 
mezzo trasparente non pare, luce dov'è terminata. Gli Edd. della SD riten- 
nero che la lezione dell’arch. presentasse una svista da parola a parola, e 
operarono la presente integrazione; ma Busnelli e Vandelli preferirono in- 
serire le parole ne l’acqua pare, «perché lucida e terminata sono da riferire 
ad acqua, di cui si ripete che è ferminata, come vetro piombato, e insieme 
lucida, cioè diafana, come vetro trasparente; e però lascia veder /a forma 
o immagine» (e cfr. il loro riferimento a Tommaso d’Aquino, Comm. De 
sensu et sensato, lect. vi e Comm. an., tt, lect. xiv). La Simonelli, richiaman- 
dosi al precedente quivi, propone di leggere [quivi pare] lucida e terminata, 
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9 che nel vetro piombato la imagine appare, e non in altro. Di questa 
pupilla lo spirito visivo, che si continua da essa, a la parte del ce- 
rebro dinanzi - dov'è la sensibile virtude sì come in principio fon- 
tale — subitamente sanza tempo la ripresenta, e così vedemo. Per 


e considera un «peggioramento » la proposta del Pézard che integra con 
[ne la parete] e legge lucida è terminata (La rotta gonna, pp. 219-20; tr. fr., 
p. 401), dando una interpretazione che a noi pare invece abbastanza sod- 
disfacente: l'immagine non appare nel cristallino o nell’umore vitreo, ma 
si forma e si fissa sulla retina, che ha la funzione di uno specchio lucente 
o «vetro piombato ». 

e non in altro: l’immagine non appare infatti in un vetro non piom- 
bato o, comunque, non riflettente. 

9. Di questa pupilla: ‘‘muovendo, cioè, da questa pupilla’’, come in- 
terpretano giustamente Busnelli e Vandelli che si richiamano ancora a 
Tommaso d’Aquino, Comm. De sensu et sensato, lect. v, 64-65 (ove si 
legge: «...sensitivum animae dicitur potentia sensitiva, quae quia est 
principium sensibilis operationis animae quae per corpus exercetur, opor- 
tet esse in aliqua determinata parte corporis; et sic principium visionis 
est interius iuxta cerebrum, ubi coniunguntur duo nervi ex oculis proce- 
dentes. Et ideo oportet quod intra oculum sit aliquod perspicuum recepti- 
vum luminis, ut sit uniformis immutatio a re visa usque ad principium 
visivum . .. Pupilla enim est sicut quaedam lampas illuminata ab exteriori 
lumine »). Ma anche Alberto Magno, De sensu et sensato, tr. 1, 5, già cit. 
al $ prec., afferma una concezione analoga e in termini più vicini al testo 
dantesco (e cfr. MOORE, Studies, I, p. 140). 

la sensibile virtude: questa ‘virtù’, come giustamente commentano 
Busnelli e Vandelli, appartiene allo «spirito animale, lo quale dimora ne 
l'alta camera ne la quale tutti li spiriti sensitivi portano le loro percezio- 
ni» (VAN, u, 5), ed è il «senso comune organico » o facoltà sensitiva interna 
cui arrivano le diverse sensazioni dei sensi che da essa sono percepite in 
modo, al tempo stesso, distinto e contemporaneo. Di questo «senso co- 
mune» parlano lungamente Aristotele (De an., 111, 2, 426b, 7 sgg. = tt. 
cc. 143 sgg.) e Alberto Magno che (De an., 11, tr. 4, 7) scrive: «...in 
omni natura, quae est pluribus communis, oportet esse unum fontem, ex 
quo oriatur illa communitas. Sensibilis autem cognitio est communicata 
quinque sensibus, et ideo oportet esse unum fontem, ex quo omnis sensus 
oriatur et ad quem omnis motus sensibilium referatur sicut ad ultimum fi- 
nem. Et hic fons vocatur sensus communis... Sensum igitur communem 
in anteriori parte cerebri posuerunt [i Peripatetici] in loco, ubi concurrunt 
nervi sensitivi quinque sensuum sicut in quodam centro», e in De sensu 
et sensato, tr. I, 13: «... Vis visiva non absolute est in rivo, sed est in eo 
secundum quod continuatur ad impetum fontis». Ma vedi pure De spiritu 
et respiratione, I, tr. 2, 4. Anche Tommaso d’Aquino (Comm. an., 1, lect. 
iii, 602), trattando del senso comune in forma non dissimile, lo dice « fon- 
talis radix omnium sensuum» (e cfr. ibid., 609-610). 

sanza tempo: si tratta, dunque, di un processo istantanco, perché le 
mutazioni ‘‘intenzionali’’, sottratte alla ‘‘materia’’, non richiedono tem- 
po; e cfr., a questo proposito, Alberto Magno, De sensu et sensato, tr. 1, 5 
già cit. 
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che, acciò che la visione sia verace, cioè cotale qual è la cosa visibile 
in sé, conviene che lo mezzo per lo quale a l'occhio viene la forma 
sia sanza ogni colore, e l’acqua de la pupilla similemente: altri- 
menti si macolerebbe la forma visibile del color del mezzo e di 
quello de la pupilla. E però coloro che vogliono far parere le cose 
ne lo specchio d’alcuno colore, interpongono di quello colore tra ’1 
vetro e 1 piombo, sì che ’l1 vetro ne rimane compreso. Veramente 
Plato e altri filosofi dissero che ’1 nostro vedere non era perché lo 
visibile venisse a l’occhio, ma perché la virtù visiva andava fuori 
al visibile: e questa oppinione è riprovata per falsa dal Filosofo, in 
quello del Senso e Sensato. 

Veduto questo modo de la vista, vedere si può leggiermente 
che, avvegna che la stella sempre sia d’un modo chiara e lucente, e 
non riceva mutazione alcuna se non di movimento locale, sì come 


la visione sia: arch.: /a visione sua sia. La Simonelli (Materiali, p. 211) 
osserva che questa lezione è data concordemente da c e d e forse dallo 
stesso x antigrafo di a e b. Si tratta, dunque, di lezione giusta, bene spie- 
gabile se si considera che sua non è riferibile a pupilla, né a spirito visivo, 
né a sensibile virtude, ma al risultato finale. 

sanza ogni colore: cfr. Aristotele, De an., 11, 7, 418b, 26-31: «Est 
autem coloris susceptivum, quod sine colore: soni autem absonum. Sine 
colore autem diaphanum, et invisibile, aut quod vix videtur, ut quod te- 
nebrosum est. Huiusmodi autem diaphanum quidem est, non cum sit actu 
diaphanum, sed cum potentia». 


10. interpongono di quello... rimane compreso: cfr. Alberto Magno, . 


De sensu et sensato, tr. 2,1; De an., 11, tr. 3, 16; Tommaso d'Aquino, Comm. 
De sensu et sensato, lect. vi, dove, peraltro, non si parla dell'esperimento 
proposto da Dante. Busnelli e Vandelli osservano, contro l'opinione del 
Toynbee (Dante Studies, cit., p. 101), che tale esperimento è facilmente 
eseguibile, «mettendo . . . un vetro... da una faccia coperto con pellicola 
colorata . . . fra chi guarda e uno specchio metallico — di piombo o argen- 
tato — in modo che la facciata colorata del vetro si appoggi allo specchio 
stesso P. 

ne rimane compreso: rimane, cioè, penetrato da quel colore. 

Veramente Plato ...in quello del Senso e Sensato: l’opinione che la 
virtù visiva passasse dall'occhio alle cose, illuminandole, è così riprovata 
da Aristotele che l’attribuisce ad Empedocle e Platone (De sensu et sensato, 
2, 437b, 10-15 = tt. cc. 17-18): «Quoniam si ignis esset, ut dicit Empe- 
docles et in Timaeo scribitur, et accideret videre exeunte lumine, que- 
madmodum ex lucerna lumen; quare non in tenebris videret utique visus? 
Dicere autem quod extinguatur in tenebris egreuiens, sicut Timaeus dicit, 
vanum est omnino»; ma cfr. 438a, 25-27 = t. c. 27: «Irrationale vero 
omnino est cxeunte quodam visunì videre, et aut extendi usque ad astra, 
aut quodantenus prodeuntem cohaerere, sicut quidam dicunt». E cfr. an- 
che Alberto Magno, De sensu et sensato, tr. 1, capp. 5, 8, 12, 14 (e MOORE, 
Studies, 1, pp. 161-2; TOYNBEE, Studies and Researches, pp. 53-4). 
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in quello De Celo et Mundo è provato, per più cagioni puote parere 
non chiara e non lucente. Però puote parere così per lo mezzo che 
continuamente si transmuta. Transmutasi questo mezzo di molta 
luce in poca luce, sì come a la presenza del sole e a la sua assenza; 
e a la presenza lo mezzo, che è diafano, è tanto pieno di lume che è 


rr. in quello De Celo et Mundo: il Berti (De Coelo, in ED, t1, p. 331) 
ritiene che la citazione dantesca sia desunta dalla combinazione di Aristo- 
tele, De caelo, 11, 7, 289a, 13-16 = t. c. 41 («De vocatis autem astris con- 
sequens utique erit dicere ex quibus constant, et in quibus figuris, et qui 
motus eorum. Rationabilissimum autem et dictis consequens nobis, unum» 
quodque astrorum facere ex eodem corpore in quo existit lationem habens; 
quoniam dicebamus aliquid esse quod circumferri natum est»), ove è 
detto che gli astri sono formati dall’etere che si muove circolarmente, e 
di De caelo, 1, 3, 270a, 12-14 = t. c. 20 («Similiter autem rationabile 
existimare de ipso et quod ingenitum et incorruptibile et inaugmentabile 
et inalterabile »), ove si afferma che l’etere non subisce generazione e cor- 
ruzione, né aumento o diminuzione. 

Le citazioni del Berti sembrano più appropriate di quelle proposte dal 
Moore (Studies, I, p. 379) che rinvia a De caelo, 11, 8, 289b, 30-34 = t. c. 
46 («Quoniam quidem igitur neque utraque moveri rationabile, neque 
astrum solum, relinquitur circulos quidem moveri, astra autem quiescere, 
et infixa circulis ferri: solum enim utique sic nullum irrationabile acci- 
dit ») e da Busnelli e Vandelli che citano non il testo aristotelico, ma, come 
è loro costume, l’Exp. di Tommaso d’Aquino, 11, lect. x, 383, che, del 
resto, parafrasa il primo testo aristotelico qui riferito dal Berti. Ma si veda 
piuttosto Alberto Magno, De caelo et mundo, 11, tr. 3, 1: «... necessarium 
est... ut confessum esse ponamus omnem stellam esse de natura eiusdem 
corporis in quo sicut in loco et sicut in toto movetur... dicimus stellas 
esse de natura quinti corporis, quia sunt sitae et fixae in corpore, quod 
quintae naturae superius esse probavimus. Petimus enim hic supponi 
stellas esse partes huius corporis, donec inferius hoc probemus in capitulo, 
ubi de motibus stellarum inquisitionem faciemus ». 

per più cagioni: sono quelle che Dante esporrà nei $$ sgg., riducendole, 
in sostanza, a quelle che dipendono dal sole, dai vapori e dalla fallacia e 
imperfezione degli organi visivi. 

12. Transmutasi questo mezzo ...vincente de la stella: cfr. Alberto 
Magno, De sensu et sensato, tr. 1, 10: «... cum tencbrae sint circa visum 
densae,.et lumen non procedit in ipsum, tunc videt stellas: et ideo videntur 
stellae de nocte et in tempore eclipsis et non in die quando lumen in visu 
procedit et divaricat ipsum»; e De an., 11, tr. 3, 16: «... perspicuum sub 
tali lumine, quando forte est, efficitur luminosum . ..; sed quando est 
debile, tunc tegitur a lumine fortiori, et ideo stellae in die non videntur, 
sed in nocte. Cum autem lumen solis sit super stellas irradians cas in nocte 
sicut etiam in die, non impedit lumen visum stellarum, nisi ex hoc quod 
divaricat visum et multus aér multum luminis affert oculis; propter quod 
stellae formas suas aéri non imprimunt et ideo non perveniunt ad visum». 
Comunque, il senso è chiaro: Dante intende dire che, per la presenza del 
sole, l’aria (fo mezzo), che è diafana, diventa tanto lucente da ‘vincere’ la 
luce delle stelle e renderle invisibili. 
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vincente de la stella, e però [non] pare più lucente. Transmutasi an- 
che questo mezzo di sottile in grosso, di secco in umido, per li va- 
pori de la terra che continuamente salgono: lo quale mezzo, così 
transmutato, transmuta la imagine de la stella che viene per esso, 
per la grossezza in oscuritade, e per l’umido e per lo secco in co- 
lore. Però puote anche parere così per l’organo visivo, cioè l’oc- 


e però [non] pare più lucente: la lacuna è nell’arch. (SIMONELLI, Ma- 
teriali, p. 157). Sembra pertanto necessario aggiungere il non già proposto, 
per primo, dal Witte (Nuova centuria, p. 17). Dante vuole dimostrare che 
la stella (la quale di per sé è sempre «d’un modo chiara e lucente »), per 
diverse cause «puote parere non chiara e non lucente »; e che la sua chia- 
rezza dipenderà dalla maggiore o minore luminosità dell’aria, o mezzo 
diafano; perciò la sua lucentezza dipenderà dall’avvicendarsi del giorno 
e della notte. Di giorno, infatti, per la presenza del sole, la stella che, di 
notte, è lucente e pertanto visibile, non appare più ai nostri occhi. 

‘Transmutasi ... per li vapori ecc.: cfr. Aristotele, Meteor., It, 4, 359b, 
27-34: «De spiritibus autem dicamus, sumentes principium quod dictum 
est nobis iam prius. Sunt autem duae species exhalationis, ut diximus: 
haec quidem humida, haec autem sicca. Vocatur autem haec quidem va- 
por: haec autem secundum totum quidem innominata, eo autem quod in 
parte necesse utentes universaliter appellare ipsam velut fumum. Est autem 
nec humidum sine sicco, nec siccum sine humido: sed omnia haec dicuntur 
secundum excessum »; e ibid., 360a, 34-b, 5: «Quia enim continue quidem, 
magis autem et minus, et maior et minor fit exhalatio, semper nubes fiunt 
et spiritus, secundum tempus unumquodque, ut nata sunt. Quia autem 
aliquando quidem vaporosa fit multiplicior, aliquando autem sicca et fu- 
mosa, quandoque quidem pluviosi anni fiunt et humidi, quandoque autem 
ventosi et sicci». Ma pare che la fonte più probabile sia Alberto Magno, 
Meteor., 111, tr. 1, 1 sgg., ove si discute a lungo sul reciproco influsso 
tra i vapori sottili e secchi, spessi e umidi, e, ancora, ibid., 1II, tr. 4, 2, ove 
il domenicano scrive, tra l’altro: «... nigredo... alia de causa fit vapo- 
re terrestri, et alia in vapore humido. Si enim vapor terrestris sit, calor 
agit in eo extrahendo humidum: et tunc contrahitur et aduritur siccum 
terrestre, sicut corium expositum igni: et... lumen non potest penetra- 
re per ipsum ct ideo fit nubes nigra fortis nigredinis... Causa autem 
nigredinis in vapore humido alia est: quia calidum agit in humidum dis- 
solvendo ipsum: et quanto plus dissolvit ipsum, tanto plus efficitur luci- 
dius: et ideo nigredo non potest causari in humido ex calido, sed potius 
calidum circunstans expellit undique frigus ad nubem humidam, et per 
frigus illud vapor humidus inspissatur et condensatur in nubem densam, 
quae propter sui densitatem non potest recipere radios .olis vel stellarum 
in interius sui... Si autem sit vapor aqueus subtilis ... radios caelestium 
corporum recipit intrinsecus sui: et ideo fit nubes alba . . .: si autem nubes 
habeat in se humidum fumosum . . . et recipit radios in se corporum su- 
periorum, fiet rubea nubes» ecc., ove è spiegato come l’ispessimento e la 
condensazione dell'aria (/o mezzo) produca l’oscurità, e l'umidità il colore. 

13. per l'organo visivo...in alcuna debilitade: cfr., ancora, Alberto 
Magno, Meteor., 11, tr. 4, 12: «Alia autem causa est debilitas visus aspi- 
cientis ... et praecipue si infirmatur visus ex humore aliquo grosso turbi- 
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chio, lo quale per infertade e per fatica si transmuta in alcuno co- 
loramento e in alcuna debilitade; sì come avviene molte volte, 
che per essere la tunica de la pupilla sanguinosa molto, per alcuna 
corruzione d’infertade, le cose paiono quasi tutte rubicunde, e 
però la stella ne pare colorata. E per essere lo viso debilitato, in- 
contra in esso alcuna disgregazione di spirito, sì che le cose non 
paiono unite ma disgregate, quasi a guisa che fa la nostra lettera 
in su la carta umida: e questo è quello per che molti, quando vo- 
gliono leggere, si dilungano le scritture da li occhi, perché la ima- 
gine loro vegna dentro più lievemente e più sottile; e in ciò più 
rimane la lettera discreta ne la vista. E però puote anche la stella 
parere turbata: e io fui esperto di questo l’anno medesimo che 
nacque questa canzone, che per affaticare lo viso molto, a studio 
di leggere, in tanto debilitai li spiriti visivi che le stelle mi pareano 


do acuto defluente in pupillam oculi: tunc enim divaricatur radius visivus 
super oculum eius, et impeditur homo ne clare comprehendat visibilia x, 
infertade: sincope per infermitade. 

14. E per essere lo viso debilitato ecc.: anche in questo caso, sem- 
bra probabile il ricorso ad Alberto Magno, De an., 11, tr. 3, 14: «Sunt 
autem quidam non videntes eminus, sed de prope iuxta oculum clare 
vident...quia in exteriori polito oculi debiliter sigillatur forma, quae 
usque ad interiora non pervenit nisi confusa. E contra autem quidam non 
vident nisi eminus, et si prope sit visibile iuxta visum, non vident, et isti 
debilem habent oculum, et sunt praecipue senes. Contingit autem hoc 
ideo, quia diximus supra, quod lux incorporata secundum actum est co- 
lor; et hoc quando prope est, vincit oculum debilem et nimis dispergit 
ipsum, et tunc oculus non videt nisi confuse; quando autem eminus est 
res visa, tunc proportionatur virtuti oculi et non dispergit ipsum, et tunc 
videt distincte». 

15. e io fui esperto... questa canzone: secondo Busnelli e Vandelli, la 
canzone fu composta tra il 1294 e il 1298, se non prima, mentre il Camilli 
(Le prime due canzoni del Convivio di Dante, in «Lettere italiane», IV, 
1952, p. 90) anticipa la data al 1291, come conseguenza di uno spostamento 
nel tempo dell’amore per la «donna gentile», datato da Dante con la pe- 
rifrasi astronomica già ricordata. E cfr. Introduzione, qui a p. xxI. 

Sul carattere della malattia sofferta da Dante, diversi studiosi e clinici 
(da A. DyRorr, Dante und Pietro d’ Abano, in «Philosophisches Jahrbuch 
der Géòrres-Gesellschaft», XXXIII, 1920, p. 266, a L. ALAJMO, Soffrì Dante 
di una malattia agli occhi?, Girgenti, Empedocle, 1921; da E. PASSERA, Le 
cognizioni oftalmologiche di Dante, in «Archivio di storia della scienza», III, 
1922, pp. 24-5, ad A. CASTIGLIONI, La medicina ai tempi e nell'opera di 
Dante, ivi, p. 231, e a G. ALBERGOTTI, in «Annali di oftalmologia e clinica 
oculistica », LVIII, 1930, p. 52, in polemica con L. M. Patrizi) hanno a 
lungo discusso, sostenendo che si trattasse o di uno spasmo dell’accomoda- 
mento dell’occhio alla visione, oppure di una astenopia accomodativa, di 
un caso di fatica della retina, o, ancora, di un puro e semplice difetto di 
accomodamento del cristallino. 
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tutte d’alcuno albore ombrate. E per lunga riposanza in luoghi 
oscuri e freddi, e con affreddare lo corpo de l'occhio con l’acqua 
chiara, riuni’ sì la vertù disgregata che tornai nel primo buono 
stato de la vista. E così appaiono molte cagioni, per le ragioni no- 
tate, per che la stella puote parere non com'ella è. 


Xx. Partendomi da questa disgressione che mestiere è stata a vede- 
re la veritade, ritorno al proposito e dico che sì come li nostri occhi 
“chiamano”, cioè giudicano, la stella talora altrimenti che sia la 
vera sua condizione, così quella ballatetta considerò questa donna 
secondo l’apparenza, discordante dal vero per infertade de l’anima, 
che di troppo disio era passionata. E ciò manifesto quando dico: 
Ché l’anima temea, sì che fiero mi parea ciò che vedea ne la sua 
presenza. Dov'è da sapere che quanto l’agente più al paziente sé 
unisce, tanto e più forte è però la passione, sì come per la sentenza 
del Filosofo in quello De Generatione si può comprendere; onde, 


16. riuni’ sì: arch.: rivinsi, corretto marginalmente in R4 in si riunii 
(SIMONELLI, Materiali, pp. 211-2). EM accettarono sull’autorità del Dio- 
nisi (Serie di aneddoti, v, Verona, Carattoni, 1790, p. 153) la lezione del- 
l’arch., mentre gli Edd. della SD e Busnelli e Vandelli emendarono nel 
modo presente. La Simonelli nota che il problema è di difficile soluzione 
perché, se accettando rivinsi il che consecutivo resta privo di congiunzione 
reggente, d’altro canto riuni’ sì ha tutto l'aspetto di una “lectio facilior” 
nei confronti dell’archetipo. 


X, 1. mestiere è stata: è stata utile, conveniente. 

infertade: come a ix, 13. 

2. tanto e più forte è però la passione: così l’ed. della SD; ma i codd. 
(cfr. Busnelli e Vandelli) hanno tanto e più forte e però la passione, oppure 
tanto e più forte la passione. I due commentatori propongono pertanto di 
leggere tanto è più forte la passione, oppure, accettando la prima lezione, 
tanto più forte è però (= «perciò ») la passione, o tanto è più forte però la 
passione, sopprimendo uno dei due e. 

in quello De Generatione: il Berti (De Generatione et corruptione, in 
ED, 11, pp. 336-7) osserva giustamente che la citazione dantesca «non ri- 
ferisce le parole di Aristotele, ma ciò che da esse si può dedurre (compren- 
dere)»; e cita, come fonti, De gen. et corr., 1, 6, 322b, 22-24 = t. c. 43 
(« Neque enim facere hec et pati possunt principaliter que non possibile 
ad invicem tangere ») e 1, 9, 326b, 31-34 = t. c. 77 («Si enim est hoc... 
tale, innatum est non tum quidem, tum autem non pati, sed ubique 
secundum quantum est tale, magis autem et minus secundum quod tale 
magis est et minus»). Ritiene, però, che il ragionamento quale risulta 
dal séguito del passo (onde, quanto la cosa desiderata più appropinqua al 
desiderante, tanto lo desiderio è maggiore) sembra presupporre anche il com- 
mento attribuito a Tommaso d'Aquino, Exp. De gen. et corr., 1, lect. xxiii, 
162, nel passo che dice: «... sed cum fiunt propinqua, in se vel in aliis, 
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quanto la cosa desiderata più appropinqua al desiderante, tanto 
lo desiderio è maggiore, e l’anima, più passionata, più si unisce a 
la parte concupiscibile e più abbandona la ragione. Sì che allora 
non giudica come uomo la persona, ma quasi come altro animale 
pur secondo l'apparenza, non discernendo la veritade. E questo 
è quello per che lo sembiante, onesto secondo lo vero, ne pare 
disdegnoso e fero; e secondo questo cotale sensuale giudicio parlò 
quella ballatetta. E in ciò s'intende assai che questa canzone con- 
sidera questa donna secondo la veritade, per la discordanza che ha 
con quella. E non sanza cagione dico: là 'v'ella mi senta, e non là 
dov’io la senta; ma in ciò voglio dare a intendere la grande virtù 
che li suoi occhi aveano sopra me: ché, come s’io fosse stato [vetro], 


tunc agens aget, et patiens patietur. Dico autem appropinquare sibi ip- 
sis...» Masi veda anche Alberto Magno, De gen. et corr., 1, tr. 5, 20: 

. quae non appropinquant sibi in se vel in aliis, non agunt et patiun- 
tur " ab invicem». 

più appropinqua: si avvicina; il verbo è qui usato intransitivamente, 
come in IV, xxviii, 3 e Mon., 1, xi, 15. 

l'anima, più passionata ...la ragione: cfr. Tommaso d'Aquino, Exp. 
Eth., 11, lect. x, 367: «Passio autem dupliciter corrumpere potest bonum 
rationis: uno modo vehementia sui, impellendo ad plus faciendum quam 
ratio dictat, praecipue in concupiscentiis delectationum, et aliis passioni- 
bus quae pertinent ad prosecutionem appetitus»; Aristotele, De insomntîs, 
2, 460b, 3-11: «.. . facile decipimur circa sensus cum in passionibus exi- 
stimus, alii vero in aliis, veluti trepidus in timore, et qui amat in amore, 
ita ut videatur a modica similitudine hic quidem hostes videre, ille vero 
dilectum ... Eodem vero modo et in ira et in omnibus concupiscentiis 
facile decipiuntur omnes, et magis quantumeumque magis in passionibus 
fuerint »; e Alberto Magno, De somno et vigilia, 11, tr. 1, 7. — più passionata 
significa più dominata dagli appetiti e dai desideri. 

3. sensuale giudicio: giudizio del senso e non razionale. 

4. là ’v’ella mi senta: secondo il Pézard (La rotta gonna, pp. 220-2, e 
cfr. tr. fr., pp. 402-3) i versi hanno un significato del tutto chiaro se s’in- 
tende il verbo sentire con il valore di «vedere», come, a suo parere, risul- 
terebbe evidente dall’allusione agli occhi della «donna gentile» ed alla loro 
virtù. Il confronto tra la poesia e il commento qui proposto da Dante 
lo conferma nell’idea che la «donna gentile» della Vita Nuova non fosse 
un’astrazione e che il Poeta abbia incontrato molte difficoltà per piegare 
all’interpretazione allegorica dei versi così carichi di allusioni reali anche 
se discrete. 

come s'io fosse stato [vetro]: lacuna dell’arch. (SIMONELLI, Materiali, 
p. 158). EM, riferendosi ad una congettura del Cod. Marciano II, 34, in- 
tegrarono con diafano che la Simonelli considera la congettura migliore. 
Gli Edd. della SD lessero, invece, vetro, mentre Busnelli e Vandelli pre- 
ferirono tornare a diafano. Inoltre, sia gli Edd. della SD, sia i due com- 
mentatori hanno aggiunto t0 prima di fosse (codd. fusse), integrazione che 
la Simonelli ritiene priva di ragione. 
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così per ogni lato mi passava lo raggio loro. E quivi si potrebbero 
ragioni naturali e sovra naturali assegnare; ma basti qui tanto avere 
detto: altrove ragionerò più convenevolemente. 

Poi quando dico: Così ti scusa, se ti fa mestero, impongo a la can- 
zone come per le ragioni assegnate ‘sé iscusi là dov'è mestiero”’, 
cioè là dove alcuno dubitasse di questa contrarietade; che non è al- 
tro a dire se non che qualunque dubitasse in ciò, che questa can- 
zone da quella ballatetta si discorda, miri in questa ragione che 
detta è. E questa cotale figura in rettorica è molto laudabile, e anco 
necessaria, cioè quando le parole sono a una persona e la "ntenzione 
è a un’altra; però che l’ammonire è sempre laudabile e necessario 
e non sempre sta convenevolemente ne la bocca di ciascuno. Onde, 
quando lo figlio è conoscente del vizio del padre, e quando lo sud- 
dito è conoscente del vizio del segnore, e quando l’amico conosce 
che vergogna crescerebbe al suo amico quello ammonendo o me- 
nomerebbe suo onore, o conosce l’amico suo non paziente ma ira- 
cundo a l’ammonizione, questa figura è bellissima e utilissima, e 
puotesi chiamare ‘dissimulazione’. Ed è simigliante a l’opera di 
quello savio guerrero che combatte lo castello da uno lato per levare 
la difesa da l’altro, che non vanno ad una parte la ’ntenzione de 
l’aiutorio e la battaglia. 


ragioni naturali e sovra naturali: le ragioni naturali sono costituite dal 
“‘fascino’’ dell'occhio; delle sovrannaturali Dante parlerà nel cap. xv di 
questo trattato. Busnelli e Vandelli preferiscono la grafia sovranaturali, 
sull’esempio di Mon., 111, xvi [xv Ricci), 9, dove si legge supernaturalem 
veritatem e secondo l’uso corrente dei teologi del tempo. 

6. l’ammonire ecc.: nel senso di ‘‘consiglio’’, ‘invito’ a ben fare, e cor- 
rezione dell’errore. Che «sammonire », in modo fraterno, sia cosa sempre 
lodevole e necessaria è comune opinione dei teologi. La Ageno (Riflessioni, 
P. 99) pensa che manchi un «sostantivo oggetto dopo ammonire», forse 
lo vizioso. 

7. “dissimulazione”: si tratta della particolare «figura» retorica della 
“‘dissimulatio’’, il cui statuto si avvale di procedimenti affini a quelli del- 
1’ “ironia''; e cfr. Cicerone, De orat., 11, lxvii, 269: «Urbana etiam dissi- 
mulatio est, quum alia dicuntur ac sentias». 

8. che non vanno...e la battaglia: il senso è chiaro: il «savio» guer- 
riero che vuole recare aiuto a degli assedianti attacca il castello da un lato, 
in modo che gli assediati tolgano e indeboliscano le difese dall’altra parte: 
e in tal modo riesce ad aiutare coloro che assediano a entrare nel castello 
dal lato rimasto indifeso o poco guarnito. Ecco perché l’intenzione del- 
l'aiuto e il luogo dell’attacco recato dal guerriero «non vanno ad una par- 
te», perché il combattimento è, in realtà, soltanto un’azione diversiva, in- 
tesa a raggiungere un risultato diverso da quello che sembra proporsi. Si- 
milmente chi usa la «dissimulazione » per correggere i difetti altrui, am- 
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E impongo anche a costei che domandi parola di parlare a questa 
donna di lei. Dove si puote intendere che l’uomo non dee essere 
presuntuoso a lodare altrui, non ponendo bene prima mente s'elli 
è piacere de la persona laudata; per che molte volte credendosi [a] 
alcuno dar loda, si dà biasimo, o per difetto de lo dicitore o per di- 
fetto di quello che ode. Onde molta discrezione in ciò avere si con- 
viene; la qual discrezione è quasi uno domandare licenzia, per lo 
modo ch'io dico che domandi questa canzone. E così termina tutta 
la litterale sentenza di questo trattato; per che l’ordine de l’opera 
domanda a l’allegorica esposizione omai, seguendo la veritade, 
procedere. 


XI. Sì come l’ordine vuole ancora dal principio ritornando, dico 
che questa donna è quella donna de lo ’ntelletto che Filosofia si 


monisce una persona, mentre, in realtà, mira a correggere ed emendare 
un’altra. 

9. domandi parola di parlare: chieda licenza di parlare. 

a questa donna di lei: la Ageno (Per l’edizione del Convivio, p. 44, 
nota 1), dal confronto con la canzone (vv. 88-90), deduce che «il comple- 
mento a questa donna va unito a domandi parola» e che «quindi l’infinito 
preposizionale di parlare va spostato dopo il complemento ». 

prima mente: arch.: propria mente (SIMONELLI, Materiali, p. 212), pri- 
vo di significato e giustamente emendato dagli Edd. della SD che, però, 
non indicarono la correzione. 

per che molte volte... di quello che ode: cfr. Iv, ii, 8: «lo tempo è 
da provedere, sì per colui che parla come per colui che dee udire: ché se ’l 
parladore è mal disposto, più volte sono le sue parole dannose; e se l’udi- 
tore è mal disposto, mal sono quelle ricevute che buone siano ». 

[a] alcuno dar loda: la Ageno (Riflessioni, p. 99) suppone che alcuno 
possa essere soggetto di credendosi e di sì da (come la studiosa propone di 
leggere), escludendo quindi l’integrazione. La Simonelli (Materiali, p. 159) 
non trova soddisfacente questa soluzione, preferendo limitare la funzione 
soggettuale di alcuno a credendosi e dare valore impersonale a si dà; altri- 
menti, a suo parere, è necessario ammettere la lacuna e integrare come 
hanno fatto gli Edd. della SD e Busnelli e Vandelli. 

10. discrezione: nel senso di ‘‘avvedutezza’’, ‘‘assennatezza’’ o ‘‘discer- 
nimento”. 

seguendo la veritade: ossia, quella verità allegorica che, come Dante 
ha detto in II, i, 3, si cela dietro la sentenza «litterale» sinora esposta. 


XI, 1. che Filosofia si chiama: cfr. 11, xv, 3. La Filosofia, come Dante 
dirà poi, s’identifica, infatti, con la sapienza che, come scrive Tommaso 
d'Aquino, Exp. Eth., 1, lect. i, 1, «est potissima perfectio rationis, cuius 
proprium est cognoscere ordinem». Ma si veda anche Aristotele, Metaph., 
I, 2, 982a, 14-21: «Sed et hanc scientiarum quae sulipsius causa est, et 
sciendi gratia cligibilis est, magis est sapientia, quam quae contingentium 
gratia. Et hanc sapientiam magis famulante antiquiorem esse. Non enim 
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chiama. Ma però che naturalmente le lode danno desiderio di co- 
noscere la persona laudata; e conoscere la cosa sia sapere quello 
che ella è, in sé considerata e per tutte le sue cose, sì come dice lo 
Filosofo nel principio de la Fisica; e ciò non dimostri lo nome, 
avvegna che ciò significhi, sì come dice nel quarto de la Metafisica 
(dove si dice che la diffinizione è quella ragione che ’l nome signifi- 


ordinari, sed sapientem ordinare oportet; neque nunc ab altero, sed ab 
hoc minus sapientem suaderi. Tales quidem igitur aestimationes et tot 
de sapientia et sapientibus habemus». Per l’identificazione aristotelica di 
‘filosofia’ e ‘“‘sapienza’’, cfr. anche :did., 982b, 11 sgg. (e Tommaso d’Aqui- 
no, Exp. Metaph., 1, lect. iii, 56: «Notandum est autem, quod cum prius 
nomine sapientiae uteretur, nunc ad nomen philosophiae se transfert. Nam 
pro eodem accipiuntur »). Ma Dante attribuisce a questa identificazione 
un significato assai diverso, come dimostrano le frequenti citazioni e ‘‘ri- 
sonanze” bibliche che sembrano assimilarla all’eterna Sapienza divina (e 
cfr. pp. 441, 458 e 490). 

le lode: forma plurale di «loda» che Dante usa anche in altre occor- 
renze (e cfr. Iuf., IT, 103; Par., x, 122; XXx, 17, ecc. e cfr. D. CoxsoLi, 
lode, in ED, 111, pp. 679-80). Il senso del passo è chiaro: il discorso che 
esalta le virtù di una persona, induce naturalmente il desiderio di cono- 
scerla. 

cose: così reca l’arch. (SIMONELLI, Materiali, p. 212). Il Giuliani propo- 
se (cfr. la nota 5 a pp. 362-3) la sostituzione con cagioni o cause, accettata 
anche dal Moore (Studies, 1, p. 147) e da Busnelli e Vandelli, i quali argo- 
mentano che la correzione è confermata, più sotto, ai $$ 13-14, ove Dante 
tratta appunto delle quattro ‘‘cause’’ della filosofia: soggetto o materia, for- 
ma, causa efficiente, fine. Anche il Nardi (Alla illustrazione del Convivio, 
P-. 97) preferisce questo emendamento che la Simonelli (p. 213) giudica 
inutile, osservando che la conservazione del testo dell’arch. non muta il 
significato del testo. 

nel principio de la Fisica: cfr. Phys., Ga 1840, 10-16 = t. c. 1: «Quo- 
niam quidem intelligere et scire contingit circa omnes scientias, quarum 
sunt principia aut causae aut elementa, ex horum cognitione (tunc enim 
cognoscere arbitramur unumquodque, cum causas primas et prima prin- 
cipia cognoscimus, et usque ad elementa), manifestum quidem quod quae 
sunt circa principia scientiae quae de natura est, prius determinare ten- 
tandum ». 

e ciò non dimostri... significhi: il nome significa, cioè è il «segno » del- 
la «ragione» («ratio ») e causa di ciascuna cosa, ma non la dimostra ed 
esplica, come fa la «definizione ». E cfr. D. Consoli - F. DEL PUNTA, nome, 
in ED, iv, pp. 68-70, e la nota sg. 

nel quarto de la Metafisica: cfr. Metaph., 1v, 7, 10122, 22-24: «Defi- 
nitio vero fit ex significare aliquid necessario res esse. Ratio namque cuius 
nomen est signum, definitio est rei». F. GROPPI, Dante traduttore, Roma, 
«Orbis catholicus» Herder, 1962, p. 61, suggerisce, però, che, almeno in 
questo caso, Dante abbia seguito la versione arabo-latina della Metaphy- 
sica: «Definitio est illa ratio quam nomen significat». Per il Berti (Meta- 
fisica, in ED, t11, p. 924) si tratta, piuttosto, dell'influenza del commento 
tomista (iv, lect. xvii [rectius xvi], 733) che reca: «Nam ratio quam nomen 
significat est definitio rei». 
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ca), conviensi qui, prima che più oltre si proceda per le sue laude 
mostrare, dire che è questo che si chiama Filosofia, cioè quello che 
questo nome significa. E poi dimostrata essa, più efficacemente si 
tratterà la presente allegoria. E prima dirò chi questo nome prima 
diede; poi procederò a la sua significanza. 

Dico adunque che anticamente in Italia, quasi dal principio de la 
costituzione di Roma - che fu [sette]cento cinquanta anni [innan- 
zi), poco dal più al meno, che ’l Salvatore venisse, secondo che 
scrive Paulo Orosio —, nel tempo quasi che Numa Pompilio, secondo 


3. costituzione di Roma: ossia, la fondazione di Roma. 

[sette]cento cinquanta anni [innanzi], poco dal più al meno: arch.: 
secento cinquanta anni [  )] poco dal più al meno (SIMONELLI, Materiali, 
pp. 159-60). Il passo è corrotto e lacunoso nei codd.; e certamente si deve 
leggere settecento in luogo di secento, come già fecero il Witte (Saggio di 
emendazioni, p. 215) e EM. Anche la lacuna è evidente e fu già colmata da 
R4, aggiungendo, in margine, innanzi con un richiamo dopo al meno, così 
come fecero pure i copisti del Parigino 536 e del Capponiano 190, mentre 
l’incunabolo Bonaccorsi legge prima sempre dopo al meno. Gli Edd. mo- 
derni hanno ripreso la congettura dei copisti, collocando però innanzi do- 
po cinquanta anni. 

Paulo Orosio: lo storiografo ecclesiastico (nato a Tarragona, verso la 
fine del secolo IV, e morto in data sconosciuta nell’Africa settentrionale) 
autore degli /fistoriarum adversus paganos libri VII, scritti per suggerimen- 
to di Agostino ed a lui dedicati, un’opera che abbraccia il periodo dalla 
creazione del mondo al 417 d. C. L’opera, nota anche con il titolo di Or- 
mista o anche Hormesta (forse da «Or[osii] M[undi] ist[ori]a ») ebbe grande 
diffusione nel Medioevo, e, tra l’altro, fu volgarizzata, tra la fine del XIII 
secolo e l’inizio del XIV, da Bono Giamboni; e Dante la utilizza esplici- 
tamente anche in Mon., 11, iii, 13; viii, 3 © 5; x, 4 (ix, 15 Ricci] e nella 
Questio, 54, oltre a dipenderne anche in altri passi dei suoi scritti, ove le 
Historiae adversus paganos non sono esplicitate (ad esempio /nf., V, 54-60; 
XXVIII, 10-2; Conv., iv, v, 19; ma per una completa trattazione di questo 
argomento cfr. l’argomentata voce di A. Martina, Orosio, Paolo, in ED, 
Iv, pp. 204-8, che reca anche un’ampia bibliografia). È pure da ricordare 
che Dante allude probabilmente ad Orosio in Par., x, 118-20, quando 
Tommaso d'Aquino, dopo avergli indicato tra i grandi Dottori Alberto 
Magno, Graziano, Pietro Lombardo, Salomone e Dionigi Arcopagita, di- 
ce: «Ne l’altra piccioletta luce ride / quello avvocato de’ tempi cristiani / 
del cui latino Augustin si provide »; e che, in VE, 11, vi, 7, cgli mostra di 
aver un’altissima stima della sua lingua, includendolo nel canone degli 
autori latini da considerare come modelli. 

Il passo delle Zfistoriae cui Dante allude è, probabilmente, vii, iii, 1: 
«Igitur anno ab Urbe condita DCCLII natus est Christus salutarem adfe- 
rens fidem» che spiega bene il testo dantesco e non - come talvolta è stato 
supposto — IV, xii 9 («Per annos prope septingentos, id est ab Hostilio 
Tullo usque ad Caesarem Augustum, una tantummodo aestate romana 
sanguinem viscera non sudarunt »). E cfr. P. TovNbEE, Dante's Obligations 
to Orosio, in «Romania», xxIv (1895), pp. 385-98. 

nel tempo quasi che Numa...incidentemente: come osserva il Toyn- 
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re de li Romani, vivea uno filosofo nobilissimo, che si chiamò 
Pittagora. E che ello fosse in quel tempo, pare che ne tocchi alcuna 
cosa Tito Livio ne la prima parte del suo volume incidentemente. 
E dinanzi da costui erano chiamati li seguitatori di scienza non 
filosofi ma sapienti, sì come furono quelli sette savi antichissimi, 


bee (Studies and Researches, p. 92 = Ricerche e note, 1, p. 8), Dante pone 
Pitagora al tempo di Numa Pompilio, fondandosi su una lettura erro- 
nea del testo di Tito Livio (i, 18, 1-2) che invece nega l’asserzione che 
Pitagora fosse maestro e quindi contemporaneo di Numa, sostenendo che 
il filosofo greco sarebbe invece vissuto, più di un secolo dopo, sotto il 
regno di Servio Tullio («Inclita iustitia religioque ea tempestate Numae 
Pompilii erat... Auctorem doctrinae eius, quia non exstat alius, falso 
Samium Pythagoram edunt, quem Servio Tullio regnante Romae centum 
amplius post annos in ultima Italiae ora circa Metapontum Heracleamque 
et Crotona iuvenum aemulantium studia coetus habuisse constat»). 

Del resto, le parole usate da Dante sono caute e volutamente approssi- 
mate (quasi nel tempo di Numa Pompilio) e il richiamo all’ ‘‘auctoritas’’ 
di Livio è altrettanto vago (pare che ne tocchi alcuna cosa Tito Livio... 
incidentemente) da far pensare che tra il passo di Livio e la sua utilizzazione 
da parte del Poeta si sia inserita una delle varie fonti classiche che accredi- 
tavano come dato certo la discepolanza ‘‘pitagorica” di Numa Pompilio 
(ad esempio Ovidio, Metam., xv, 479 sgg.; Fast., 111, 151-4} Ex Ponto, N11, 
iii, 44; e, soprattutto, Cicerone, Tusc. disp., IV, i, 2-3: «Erat in illis {ai pri- 
mi Romani] pacne in conspectu praestanti sapientia et nobilitate Pythago- 
ras, qui fuit in Italia temporibus isdem quibus L. Brutus patriam libera- 
vit...Quin etiam arbitror propter Pythagoreorum admirationem Nu- 
mam quoque regem Pythagoreum a posterioribus aestimatum. Nam cum 
Phythagorae disciplinam et instituta cognoscerent regisque eius aequita- 
tem et sapientiam a maioribus suis accepissent, aetates autem et tempore 
ignorarent propter vetustatem, eum, qui sapientia excelleret, Pythagorae 
auditorem crediderunt fuisse »; ma anche Plutarco, Numa, vili, 11-14 ave- 
va avvicinato il fondatore della filosofia ‘‘italica’’ al re di Roma). 

Su tutta la questione, cfr. però quanto scrive, con molta precisione e 
accuratezza, G. SraBiLe, Pitagora (Pittagora), în ED, 1v, pp. 538-41; ma 
cfr. anche TovyNDEE, Studies and Researches, p. 93 = Ricerche e note, 1, 
p. 9, che ricorda Agostino, De civ. Deî, vIlI, 2. 

4. quelli sette savi antichissimi ecc.: nell’arch. la numerazione è la 
seguente: lo primo . . . Solon lo secondo Chilon lo terzo Periandro lo quarto 
Dedalo lo quindi Lidio lo sesto Biante lo settimo Perioneo (SIMONELLI, Ma- 
teriali, p. 213). Il Biscioni fin dal 1723 (nota a p. 354) ritenne che Dedalo, 
Lidio e Perioneo fossero stati posti da Dante in luogo di Talete, Cleobulo 
e Pittaco, supponendo che da Talete, scritto semplicemente Tale, i copisti 
fossero passati a Dale e, infine, a Dedalo; che Lidio stesse per Lindio, 
nome indicante la patria (Lindo) di Cleobulo; e che Perioneo fosse, forse, 
Pittaco Mitileneo. EM accettarono il suo suggerimento, mentre gli Edd. 
della SD tennero conto di un testo di Agostino, De civ. Dei, xvItI, 25 (che 
legge: « Eo tempore Pittacus Mitylenaeus, alius e septem sapientibus, fuis- 
se perhibetur. Ét quinque ceteros, qui, ut septem numerentur, Thaleti, 
quem supra commemoravimus, et huic Pittaco adduntur, eo tempore fuis- 
se scribit Euscbius, quo captivus Dei populus in Babylonia tenebatur. Hi 
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che la gente ancora nomina per fama: lo primo de li quali ebbe 
nome Solon, lo secondo Chilon, lo terzo Periandro, lo quarto 
Cleobulo, lo quinto Lindio, lo sesto Biante, e lo settimo Prieneo. 
Questo Pittagora, domandato se egli si riputava sapiente, negò a 
sé questo vocabulo e disse sé essere non sapiente, ma amatore di 
sapienza. E quinci nacque poi, ciascuno studioso in sapienza che 
fosse ‘amatore di sapienza” chiamato, cioè ‘‘filosofo’’; ché tanto 


sunt autem: Solon Atheniensis, Chilon Lacedaemonius, Periandrus Co- 
rinthius, Cleobulus Lindius, Bias Prienaeus. Omnes hi, septem appellati 
sunt sapientes ... Tunc et Pythagoras, ex quo coeperunt appellari philo- 
sophi »; e cfr. anche Vincenzo di Beauvais, Spec. hist., 11, 119); e, quindi, 
corressero Dedalo con Cleobulo, Lidio con Lindio e Perioneo con Prieneo, 
supponendo che Dante avesse inteso come nomi personali gli aggettivi di 
origine Lindius e Prienaeus effettivamente meno usati e noti di Athenien- 
sis e Lacedaemonius e che avesse avuto sotto gli occhi un testo errato. La 
Simonelli osserva, però, che in ogni caso è difficile accettare la correzio- 
ne di Dedalo in Cleobulo che potrebbe solo derivare da una congettura 
operata su una parola ignota o incomprensibile, forse letta su un testo del 
De civitate Dei particolarmente guasto. 

Anche il Nardi, in una comunicazione personale al Quaglio (Appendice, 
p- 497) concorda parzialmente con l'opinione della Simonelli; e scrive che 
sarebbe «più bello lasciare Dedalo, come sono rimasti Lindio ...e Prie- 
neo», anche se ritiene che la difficoltà di escogitare emendamenti o inte- 
grazioni dipende dal fatto «che al nome di ognuno dei sette sapienti sia 
assegnato un numero ordinativo nell’elenco ». D'altra parte, per il Nardi, 
non giova neppure supporre che Dante avesse presente l'elenco di Agosti- 
no «poiché in questo . . . al primo posto è Talete, c al secondo Pittaco, i 
quali erano in tutte le liste antiche e medievali, e mancano proprio in que- 
sta del Convivio secondo i mss. ». E aggiunge: «Gli altri cinque nell'elenco 
di Agostino sono Solone, Chilone, Periandro, Cleobulo e Biante. Lindio 
e Prianeo cacciano definitivamente dall’elenco dantesco Talete e Pittaco. 
Cleobulo, sì, si potrebbe paleograficamente salvare senza difficoltà », per- 
ché, «supponendo che le lettere iniziali c/ fossero nell’autografo molto rav- 
vicinate e quasi addossate ...e che altrettanto fosse delle lettere ob, un 
bel dedalo ...sarebbe balzato fuori dalla ignota figura di Cleobulo ...». 
Tuttavia, sottolinea la difficoltà di «fare sparire gli inesistenti Lindio e 
Prieneo, che occupano rispettivamente, nella lista dantesca, il quinto e il 
settimo scanno»; e conclude che sarebbe «meglio lasciarli tranquilli al 
loro posto, a documentare le condizioni del Convivio, e magari della cul- 
tura filosofica di Dante, quando lo scriveva, ormai vicino alla quarantina ». 

5. questo vocabulo: la Ageno (Nuove proposte, p. 128) ricorda che gran 
parte dei codd. legge: /o quinto vocabulo, e ritiene che occorra ipotizzare 
una originaria abbreviazione è (= vero) che porterebbe a leggere: negò 
[e]sse[re] lo vero vocabulo. 

ché tanto vale in greco: arch.: che tanto vale come in greco (SIMONEL- 
LI, Materiali, p. 214), evidente errore di copia dovuto forse al com'è sùbito 
seguente, e già corretto da alcuni copisti. ° 

Come fonte il Toynbee (Studies and Researches, p. 107 = Ricerche e note, 
II, p. 37) ha ricordato Uguccione, Derivationes: « Filos grece, latine dicitur 
‘amor . . .’’ et componitur cum sophos vel sophia, quod est ‘‘sapientia’’, et 
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vale in greco ‘‘philos” com'è a dire ‘‘amore”’ in latino, e quindi 
dicemo noi: ‘“philos”” quasi amore, e ‘‘soph[os]” quasi sapienfte]. 
Per che vedere si può che questi due vocabuli fanno questo nome di 
‘‘filosofo’”’, che tanto vale a dire quanto ‘amatore di sapienza”: 
per che notare sì puote che non d’arroganza, ma d’umilitade è vo- 
cabulo. Da questo nasce lo vocabulo del suo proprio atto, Filosofia, 


dicitur hic philosophus, -phi, idest ‘‘amator sapientie’’, unde Xec philoso- 
phia, idest ‘“amor sapientie’’ et hinc philosophicus, -a, «um et philosophor, 
-arîs, idest ‘‘studere in philosophia’ vel ‘“docere philosophiam”’. Et nota 
quod philosophus dicitur proprie qui divinarum et humanarum rerum 
habet scientiam et omnem bene vivendi tramitem tenet. Et fertur hoc no- 
men primum esse exortum a Pictagora. Nam Grecîì veteres cum ante sophos 
vel sophistas, idest ‘‘sapientes’’, vel ‘‘doctores sapientiae’’, semet ipsos 
iactancius nominarent, iste interrogatus quod profiteretur, verecundo no- 
mine plulosophum, idest amatorem sapientie, se esse respondit, quia sa- 
pientem profiteri arrogantissimum videbatur. Ita deinceps posteris placuit 
ut quisque qui de talibus rebus ad sapientiam pertinentibus doctrina vel 
sibi vel aliis videretur excellere non nisi philosophus vocaretur»; testo che 
dipende integralmente da Isidoro, Etym., virt, vi. Ma cfr. anche Agostino, 
De civ. Dei, viti, 2; Vincenzo di Beauvais, Spec. doctr., 1, 10; e MOORE, 
Studies, 1v, pp. 83-4. 

e quindi dicemo noi...‘‘amatore di sapienza”: arch.: e quindi dice- 
mo noi philos quasi amore e sophia quasi sapientia onde philos et sophia tanto 
vale quanto amatore di sapientia per che vedere si può che questi due vocabuli 
fanno questo nome di filosofo che tanto vale a dire quanto amatore di sapienza 
(SIMONELLI, Materiali, pp. 214-6). Gli Edd. della SD hanno eliminato dal 
testo, ritenendole una glossa marginale, le parole onde philos et sophia 
tanto vale quanto amatore di sapientia, seguendo la traccia fornita da alcuni 
codd., appartenenti ai vari gruppi e, quindi, da testi derivati dalla scelta in- 
dividuale dei copisti; ed hanno poi emendato sophia in sopli[os] e sapientia in 
sapiente). Il testo è accettato, ma con dubbio, anche da Busnelli e Vandelli, 
i quali scrivono: «Ma che la correzione fatta così alla lezione offerta dai 
mss. sia sicura e definitiva, è lecito dubitare, anche perché, dopo in latino, 
manca, probabilmente per un salto del copista da in latino a in latino, la 
versione del secondo vocabolo greco, cioè di sophos (0 sophia) di cui doveva 
pur dirsi la significazione in latino». 

Il passo è indubbiamente confuso ed è stato soggetto a evidenti rima- 
neggiamenti; e si può concludere, con la Simonelli, che la « glossa », se pure 
di «glossa» si tratta, fu inserita proprio per chiarirne il significato. Ma il 
senso è, comunque, chiaro: se «philos » equivale in latino ad «amore » e «so- 
phia » a «sapienza», è chiaro che «philos» e «sophia», presi insieme, equi- 
valgono ad «amore di sapienza», donde consegue che «filosofo» significa 
«amatore di sapienza ». La Ageno (Riflessioni, p. 100) ritiene «non... op- 
portuna la correzione adottata da tutti gli editori dal '21 in poi» poiché 
la lezione e ‘“‘sophia" quasi sapienza rispetta maggiormente la testimonianza 
dei codd. 

6. Da questo ... Filosofia: ossia, dal vocabolo ‘‘filosofo’’ deriva l’altro 
termine «Filosofia » che è appunto l’«atto » proprio del filosofo; e cfr. la 
definizione di ‘‘filosofia’’ di Boezio, In Porphyrium Dialogi, 1: «Est enim 
philosophia amor et studium et amicitia quodammodo sapientiae ». 
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sì come de lo amico nasce lo vocabulo del suo proprio atto, cioè 
Amicizia. Onde si può vedere, considerando la significanza del 
primo e del secondo vocabulo, che Filosofia non è altro che ami- 
stanza a sapienza, 0 vero a sapere; onde in alcuno modo si può 
dicere catuno filosofo, secondo lo naturale amore che in ciascuno 
genera lo disiderio di sapere. 

Ma però che l’essenziali passioni sono comuni a tutti, non si ra- 
giona di quelle per vocabulo distinguente alcuno participante quella 
essenza; onde non diciamo Gianni amico di Martino, intendendo 
solamente la naturale amistade significare per la quale tutti a tutti 
semo amici, ma l’amistà sopra la naturale generata, che è propria 
e distinta in singulari persone. Così non si dice filosofo alcuno per 
lo comune amore [al sapere]. Ne la ’ntenzione d’Aristotile, ne l’ot- 


significanza: significato. 

amistanza: amicizia. 

catuno: ciascuno. 

lo naturale amore . . . disiderio di sapere: cfr. 1, i, 1. 

7. l'’essenziali passioni ecc.: si tratta delle proprietà essenziali che deri- 
vano, cioè, naturalmente dall’essenza specifica di ciascun essere e, per- 
tanto, sono comuni a tutti gli individui che partecipano di quella natura (e 
cfr., ad esempio, quanto scrivono Alberto Magno, De gen. et corr., 1, tr. 5, 
8 («Quae autem sunt activa et passiva, habent speciem in materia, sicut 
ignis in materia habet calidum. Si autem esset calidum separatum, tunc 
non pateretur») e Tommaso d’Aquino, Exp. De gen. et corr., 1, lect. xiîi, 
95 («Omne autem tale [individuale] corpus necesse est habere aliquam 
passionem, vel consequentem formatam specificam, qualis est propria pas- 
sio, vel qualitercumque aliter advenientem, sicut sunt accidentia indivi- 
dualia »; ma si tratta di “luogo comune”’ scolastico). 

L’amore del sapere è, appunto, la ‘‘passione’’ specifica della specie uma- 
na, innato in tutti gli individui che le appartengono. Ma poiché le passioni 
essenziali, cioè le qualità naturali innate, sono proprie di tutti gli individui 
che hanno la stessa natura, Dante spiega che non si vuole parlare di esse, 
in modo comune e generico, quando con il nome di alcuna di esse si voglio- 
no, invece, indicare le qualità o passioni particolari proprie di ciascun indi- 
viduo che nascono sempre sul fondamento di quelle generali, ma si distin- 
guono e si determinano in modo particolare. L’esempio recato dell’amici- 
zia dell’ “individuo”’ Gianni per l’“individuo’”’ Martino vuole appunto chia- 
rire questa distinzione tra le tendenze o abiti necessari inerenti a ciascuna 
specie e le loro determinazioni particolari nei singoli. 

la naturale amistade: cfr. Inf., x1, 62: «quell’amor ... / che fa natura, 
e quel ch'è poi aggiunto, / di che la fede spezial si cria». E cfr. Aristotele, 
Eth., vini, 1, 1165a, 16-22, e Tommaso d'Aquino, Exp. Eth., viti, lect. i, 
1541, citt. a I, xii, 4, qui a p. 80. Ma, come s'è già spiegato, a tale amicizia 
si aggiunge quella propria e particolare che unisce singole persone. 

7-8. lo comune amore [al sapere). Ne la *ntenzione: arch.: lo comune 
amore { ] ella (et la) "ntenzione (StimoNELLI, Materiali, pp. 160-2). L’in- 
tegrazione [al sapere], già operata dal Romani, è stata ripresa dagli Edd. 
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tavo de l’Etica, quelli si dice amico la cui amistà non è celata a la 
persona amata e a cui la persona amata è anche amica, sì che la be- 
nivolenza sia da ogni parte: e questo conviene essere o per utilitade, 


della SD e, quindi, anche da Busnelli e Vandelli, i quali però scrivono 
nel loro commento: «se Dante aveva ben presente, nello scrivere ‘‘non si 
dice filosofo alcuno”’, la spiegazione data testé di ‘‘amatore di sapienza”, 
poté anche scrivere solo ‘‘per lo comune amore” per essergli parso evi- 
dente che questo non poteva essere altro che l’amore alla sapienza, quale 
è in tutti gli uomini, ma che nel filosofo è in forma speciale». La Simo- 
nelli osserva che l’ultima parte del ragionamento investe il problema del- 
l’amicizia non tra l’uomo e il sapere, bensì tra l’uomo e l’uomo (« Gianni» 
e «Martino »): ed è quindi criticamente rigoroso, tornando al primo pro- 
posito, presentare il problema nei suoi termini precisi, senza lasciar nulla 
di sottinteso, tanto più che la lacuna è chiara nell’arch. La studiosa spiega 
poi l’ella dell’arch. - svolto in et la dai copisti meno conservatori (a, b, 
d) - come risultante dall’assimilazione del gruppo consonantico ni, sì che 
da un originario en la si è passati ad ella nel gruppo più conservatore (c). Gli 
Edd. della SD ne hanno inteso bene il valore leggendo Ne la. 

ne l'ottavo de l’Etica: cfr. Eth., vii, 2, 1155b, 18-1156a, 5: « Videtur 
enim non omne amari, set amabile; hoc autem esse bonum vel delectabile 
vel utile. Videbitur autem utique utile esse per quod fit bonum aliquod, 
vel delectacio. Quare amabilia utique erunt et bonum et delectabile ut 
fines ...amico autem aiunt oportere velle bona ipsius gracia. Volentes 
autem sic bona benivolos dicunt, si non idem et ab alio fiat; benivolenciam 
enim in contrapassis amiciciam esse. Vel apponendum non latentem... 
Oportet ergo bene velle ad invicem et velle bona non latentes, propter 
unum aliquod dictorum» (e Tommaso d'Aquino, Exp. Eth., vit, lect. ii, 
1552, 1558-1561: «Amatur autem amabile: quod quidem est vel per se 
bonum, idest honestum, vel delectabile vel utile. Hoc autem tertium, sci- 
licet utile, videtur esse id per quod pervenitur ad bonum honestum et 
delectabile, quae sunt propter se amabilia, ut fines . . . Dicitur enim quod 
oportet amico velle bonum gratia illius et non propter bonum amantis. .. 
Et dicit quod si aliqui velint bona alicui illius gratia, dicimus eos benevolos; 
sed non dicimus cos amicos, si non illud fiat ab illo, ut scilicet amatus 
velit bonum amanti cius gratia. Quia amicitiam dicimus esse benevolen- 
tiam in contrapassis, ut scilicet amans ametur... Et dicit quod ad hoc 
apponendum est ad complendam rationem amicitiae, quod sit benevolen- 
tia mutua non latens: multi enim sunt benevoli aliquibus, quos nunquam 
viderunt, inquantum ex auditis existimant eos esse epiiches, idest virtuo- 
sos, vel utiles sibi. Et potest esse quod idem patiatur aliquis illorum ad 
eum qui sic est benevolus. Huiusmodi ergo homines videntur esse benevoli 
adinvicem, sed non possunt dici amici, cum id lateat eos qualiter se habeant 
adinvicem . .. Concludit ex pracmissis definitionem amicitiae. Et dicit, 
quod oportet ad rationem amicitiae, quod per eam aliqui sibi bene velint 
adinvicem, et quod hoc non lateat eos, et quod hoc sit propter unum ali- 
quod praedictorum, scilicet propter bonum, delectabile, vel utile v). Anche 
Alberto Magno, Età., viti, tr. 1, 2, scrive: «Oportet ergo amicos secundum 
amationem bene velle ad invicem, et bona velle ad invicem, et non esse 
latentes qualiter ad invicem». 

da ogni parte: da entrambe le parti. 
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o per diletto, o per onestade. E così, acciò che sia filosofo, conviene 
essere l’amore a la sapienza, che fa l'una de le parti benivolente; 
conviene essere lo studio e la sollicitudine, che fa l’altra parte an- 
che benivolente: sì che familiaritade e manifestamento di beni- 
volenza nasce tra loro. Per che sanza amore e sanza studio non si 


E così, acciò che sia filosofo . . . nasce tra loro: il ragionamento è chia- 
ro: perché un uomo sia veramente filosofo, ossia amico della sapienza, 
occorre che tra lui e l’amicizia ci sia una benevolenza reciproca: sicché 
dalla parte del filosofo ci dovrà essere l’amore per la sapienza, mentre lo 
studio e la sollecitudine da lui posta nella conoscenza della stessa sapienza 
gli renderanno quest’ultima benevola e largitrice — come spiega bene il 
Levi (Di una nuova edizione del « Convivio», cit., pp. 137-8; e cfr. Qua- 
GLIO, Appendice, p. 567) — di quel «piacere e dolcezza » che ci viene dallo 
studio, quando si siano superate le prime difficoltà. 

Più che le complesse e non sempre pertinenti citazioni tomiste recate da 
Busnelli e Vandelli per interpretare questo passo di per sé per nulla diffici- 
le, converrà richiamarsi ad Aristotele, Eth., vini, 7, 1157b, 33-1158a, 1: 

. et amantes amicum, quod ipsis bonum amant; bonus enim amicus 
factus bonum fit cui amicus. Uterque igitur amat et quod ipsi bonum et 
equale retribuit voluntati et speciei. Dicitur enim amicicia equalitas. Maxi- 
me itaque ei que bonorum hec existunt» (così commentato da Tommaso 
d'Aquino, Exp. Eth., vu, lect. v, 1605: uNam quando ille, qui est bonum 
in se, est factus amicus alicui, fit etiam bonum amico suo. Et sic uterque, 
dum amat amicum, amat quod sibi bonum; et uterque retribuit aequale 
suo amico, et quantum ad voluntatem inquantum scilicet vult ei bonum, 
et quantum ad speciem voluntatis inquantum scilicet vult ci bonum non 
sui, sed illius gratia; quia amicitia quaedam aequalitas est, inquantum 
scilicet requirit mutuam amationem. Et hoc videtur addere supra modum 
virtutis. Nam in qualibet virtute sufficit actus virtuosi. Sed in amicitia 
non sufficit actus unius, sed oportet quod concurrant actus duorum mutuo 
se amantium »). Ma per la vicinanza al testo cfr. pure Liber Et/ticorum (in 
MARCHESI, L’Etica Nicomachea nella tradizione latina medievale, cit., p. 
LXxXxx111): « Felicitas [speculativa] non est in ludo neque in iocosis operatio- 
nibus sed in hiis in quibus studium et labor et sollicitudo maxima requiri- 
tur», così vòlto da Brunetto Latini, Tresor, cd. Carmody, il, xxxxvii, 3, 
p. 220: «Felicité n’est pas en gicu ne en choses ki sont de par gicu, més 
en celes en qui est grant estude et sollicitude et travail». 

Tale principio è applicato da Dante anche all'amore del filosofo per la 
sapienza che non può non essere corrisposto, perché la sapienza è bene 
in sé e il suo studio e contemplazione è fonte suprema di felicità (e cfr. 
Aristotele, Eth., x, 7, 11772, 23-26: «Delectabilissima autem earum que 
secundum virtutem operacionum que secundum sapienciam confesse est. 
Videtur enim philosophia admirabiles delectaciones habere, puritate et 
firmitate » e, soprattutto, Alberto Magno, Età., x, tr. 2, 4: «In quantum 
enim protendit et extendit se speculatio in vita scilicet annua, vel multo- 
rum annorum, in tantum etiam felicitas participatur a vita. Et quibus magis 
existit speculari limpidius ibi vel dulcius, illis etiam vel magis cxistit felices 
esse... sed felices existit cis esse secundum ipsam speculationem ad nihil 
aliud relatam. Speculatio enim secundum seipsam honorabilissimorum cet 
prctiosissimorum est»). La familiaritade e manifestamento di benivolenza che 
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può dire filosofo, ma conviene che l’uno e l’altro sia. E sì come l’a- 
mistà per diletto fatta, o per utilitade, non è vera amistà ma per 
accidente, sì come l’Etica ne dimostra, così la filosofia per diletto 
o per utilitade non è vera filosofia ma per accidente. Onde non si 
dee dicere vero filosofo alcuno che, per alcuno diletto, con la sa- 
pienza in alcuna sua parte sia amico; sì come sono molti che si 


nasce tra il filosofo e la sapienza consiste, appunto, nella corrispondenza tra 
studium e felicitas, ossia nell’identificazione, in questo caso, tra il «bonum 
amicitiae » e il possesso della Sapienza che si dona a chi veramente la per- 
segue. 

9. sì come l'Etica ne dimostra: cfr. Eth., viti, 3, 11562, 6-19: «Dif- 
ferunt autem hec ad invicem specie, et amaciones ergo et amicicie. Tres 
enim species amicicie equales numero amabilibus; secundum unumquod- 
que enim et redamacio non latens. Amantes autem ad invicem volunt 
bona ad invicem sic secundum quod amant. Qui quidem igitur propter 
utile amant ad invicem, non secundum se ipsos amant, set secundum quod 
fit aliquod ipsis ab invicem bonum. Similiter autem et qui propter delecta- 
cionem; non enim in quales quosdam esse diligunt eutrapelos, set quo- 
niam delectabiles sibi ipsis. Quique propter utile amant, propter sibi 
ipsis bonum diligunt, et qui propter delectacionem, propter sibi ipsis de- 
lectabile et non secundum quod amatus est, set secundum qued utilis vel 
delectabilis. Et secundum accidens utique amicicie hee sunt. Non enim 
secundum quod est est amatus, sic amatur, set secundum quod tribuunt hii 
quidem bonum aliquod, hii autem delectacionem» (così commentato dal- 
l’Aquinate, Exp. Eth., vi, lect. iii, 1563, 1565-1566: « Dicit... quod cum 
sint tria amabilia, sicut dictum est: scilicet bonum, idest honestum sim- 
pliciter, delectabile et utile... Et quia amicitiae actus est amatio, conse- 
quens est, quod etiam sint tres species amicitiae, aequales numero amabi- 
libus. Quarum una est amicitia propter honestum, quod est bonum sim- 
pliciter; alia propter delectabile; et tertia, propter utile . . . Primo ostendit 
amicitiam utilem et delectabilem esse amicitias per accidens... Dicit ergo 
primo, quod illi qui amant se adinvicem propter utilitatem, unus non amat 
alterum propter seipsunì, sed secundum quod ab altero accipit sibi aliquod 
bonum. Et simile est in his qui se amant propter delectationem. Non enim 
unus amat alium propter hoc quod est taliter dispositus, puta, quod est 
eutrapcelus, idest virtuose se habens circa ludos; sed solum inquantum est 
sibi delectabilis. Et sic patet, quod tam illi qui amant propter utile, amant 
propter bonuni quod eis provenit, quam etiam illi qui amant propter 
delectationem, amant propter delectabile quod percipiunt. Et ita non a- 
mant amicum secundum quod ipse in se est, sed secundum id quod accidit 
ei, scilicet secundum quod est utile, vel delectabile. Unde patet quod huius- 
modi amicitiae non sunt amicitiae per se, sed per accidens; quia non ama- 
tur homo secundum id quod ipse est, sed secundum utilitatem vel de- 
lectationem »). Ma più vicino al testo dantesco è Alberto Magno, Eth., vi, 
tr. 1,3: «Hiigitur [coloro che amano] secundum accidens diligunt: propter 
quod et amicitiae eorum secundum accidens amicitiae sunt. Et bonum 
quod amicitias facit, secundum accidens bonum est». 

in alcuna sua parte: cfr. Aristotele, Eth., vi, 7, 11418, 12-17: €... esse 
autem quosdam sapientes existimamus totaliter nua secundum partem, 
neque aliud aliquid sapientes, quemadmodum Homerus ait in Margite, 


IO 
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dilettano in intendere canzoni ed istudiare in quelle, e che si dilet- 
tano studiare in Rettorica o in Musica, e l’altre scienze fuggono 
e abbandonano, che sono tutte membra di sapienza. Né si dee 
chiamare vero filosofo colui che è amico di sapienza per utilitade, 
sì come sono li legisti, [li] medici e quasi tutti li religiosi, che non 


hunc autem neque utique fossorem dii posuerunt, neque aratorem, neque 
aliter quidem sapientem. Quare manifestum quoniam certissima utique 
scienciarum erit sapiencia » (e Tommaso d’Aquino, Exp. Eth., vI, lect. v, 
1181: «Ostendit quid sit sapientia simpliciter. Et dicit quod sicut existi- 
mamus quosdam esse sapientes in aliquo artificio, ita etiam existimamus 
quosdam esse sapientes totaliter, idest respectu totius generis entium et 
non secundum aliquam partem, etiam si non sint sapientes circa aliquod 
aliud artificium ... Unde manifestum est, quod sicut ille qui est sapiens 
in aliquo artificio est certissimus in illa arte, ita illa quae est sapientia sim- 
pliciter est certissima inter omnes scientias, inquantum scilicet attingit 
ad prima principia entium, quae secundum se sunt notissima . . .», e Al- 
berto Magno, Etàh., vI, tr. 2, 19: «Ex talibus autem particularibus univer- 
salem accipimus, quod universaliter sapiens est, qui in omnibus [parti- 
bus] nobilissimam et perfectissimam habet acceptionem?). 

Il filosofo, vero amatore di sapienza, deve essere, dunque, conoscitore 
di tutte le parti della sapienza stessa che, secondo il pensiero di Dante, 
è conoscenza somma e totale, racchiudente in sé ogni dottrina e cono- 
scenza umana e divina. 

in intendere canzoni ecc.: Dante disapprova, insomma, uno studio 
esclusivo delle discipline letterarie, retoriche e ‘‘musicali’’ che non si curi 
di apprendere anche le scienze filosofiche, teologiche e naturalistiche, più 
difficili e meno ‘‘dilettevoli’’, ma che costituiscono i fondamenti della ‘‘sa- 
pientia”. Comunque il caso di chi rifugge dallo studio di quelle disci- 
pline, contentandosi di «intendere canzoni», rientra nell’àmbito di quel- 
I’ ‘“amistà dilettevole”. 

ro. Né si dee... per utilitade: torna qui opportuna la citazione di 
quanto scrive Tommaso d’Aquino, Exp. Metaph., 1, lect. iii, 56 (già ci- 
tato da Busnelli e Vandelli): «. . . exinde nomen sapientis immutatum est 
in nomen philosophi, et nomen sapientiae in nomen philosophiae. Quod 
etiam nomen ad propositum aliquid facit. Nam ille videtur sapientiae 
amator, qui sapientiam non propter aliud, sed propter seipsam quaerit. 
Qui enim aliquid propter alterum quaerit, magis hoc amat propter quod 
quaerit, quam quod quaerit». Si tratta, altrimenti, di un caso di ‘‘amistà 
utile”; e cfr. Iv, xxvii, 8. 

li legisti...li religiosi: cfr. Par., x1, 4-5: «Chi dietro a ivra e chi ad 
amforismi / sen giva, e chi seguendo sacerdozio »; e vedi anche Par., x11, 
83 sg.; Conv., 1, ix, 3; Ep., xI, 16. A proposito degli uomini di Chiesa che 
trascurano la conoscenza della Scrittura, dei Dottori e delle dottrine teolo- 
giche, per dedicarsi soltanto allo studio del Decretum e dei Decretalia utile 
e profittevole per la loro carriera, cfr. anche Par., IX, 133-5: «Per questo 
l’Evangelio e i dottor magni / son derelitti, e solo ai Decretali / si studia, 
sì che pare a’ lor vivagni». Ma si tratta, anche in questo caso, di motivi 
non nuovi e abbastanza diffusi nelle dispute sulla preminenza delle di- 
verse forme di sapere. 

Il [li] prima di medici è stato introdotto dal Romani e accettato dagli 
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per sapere studiano ma per acquistare moneta o dignitade; e chi 
desse loro quello che acquistare intendono, non sovrastarebbero a 
lo studio. E sì come intra le spezie de l’amistà quella che per uti- 
litade è, meno amistà si può dicere, così questi cotali meno partici- 
pano del nome del filosofo che alcuna altra gente; perché, sì come 
l’amistà per onestade fatta è vera e perfetta e perpetua, così la filo- 
sofia è vera e perfetta che è generata per onestade solamente, sanza 
altro rispetto, e per bontade de l’anima amica, che è per diritto 


Edd. della SD. Anche la Simonelli condivide l’opinione che vi sia una 
lacuna nell’arch. (Materiali, p. 162). 

11. meno amistà si può dicere: cfr. Aristotele, Età., vini, 5, 11572, 12-16: 
€...qui autem non delectabile commutant, set utile in amabilibus, et 
sunt minus amici et permanent. Qui autem propter utile existentes amici, 
simul cum confcerente dissolvuntur. Non enim ad invicem erunt amici, set 
utilis» (e Tommaso d’Aquino, Exp. Eth., vi, lect. iv, 1589-1590: «Et 
dicit, quod illi, qui in amabilibus non recompensant delectabile pro de- 
lectabili sed utile pro delcctabili, sunt minus amici propter minorem si- 
militudinem. Unde minus permanent in amicitia... Et dicit, quod illi 
qui sunt amici propter utile, similiter separantur ab amicitia cessante utili- 
tate, quia non erant adinvicem amici sui ipsorum, sed utilitatis r). 

l'amistà per onestade ... perpetua: cfr. Aristotele, Eth., VIHI, 5, 11572, 
20-25: «Et sola autem bonorum amicicia intransmutabilis est. Non enim 
facile nulli credere de eo qui in multo tempore ab ipso probatus est, et 
credere in hiis, et numquam utique iniustum facere, et quecumque alia 
in ea que ut vere amicicia dignificantur. In aliis autem nichil prohibet 
talia fieri» (e Tommaso d’Aquino, Exp. Eth., vit, lect. iv, 1592: «Et dicit, 
quod sola amicitia bonorum, quae est perfecta, est de se intransmutabilis. 
Transmutatur enim amicitia maxime per hoc, quod unus amicorum in- 
venit in alio id quod amicitiae contrariatur. Sed hoc non potest contingere 
in amicitia bonorum; quia homo non de facili credit aliguod malum de 
illo quem multo tempore probavit, et nunquam invenit eum aliquid iniu- 
stuni facientem, et in quo invenit omnia quaecumque reputantur digna 
ad veram amicitiam »); ma vedi anche Aristotele, Età., viti, 4, 1156b, 7-8: 
«Perfecta autem est bonorum amicicia et secundum virtutem similium » 
(e Tommaso d'Aquino, Exp. Eth., vu, lect. iii, 1574: «Et primo proponit 
huiusmodi amicitiam esse perfectam. Et dicit quod illa amicitia quae est 
bonorum et sibiinvicem similium secundum virtutem, est perfecta amici- 
tia >; VIII, lect. vi, 1623: «. . . perfecta amicitia est immutabilis et perman- 
siva. Aliac vero velociter transmutantur »; Alberto Magno, Età., vi, tr. 1, 
3: «Amicitia bonorum et honestorum ex multis causis sola vera et per- 
fecta est...; horum amicitia mansiva est: semper enim manet, quamdiu 
boni sunt). 

vera e perfetta: la Ageno (Per l’edizione del Convivio, p. 47) ritiene 
che si dovrebbe leggere vera e perfetta e perpetua, per parallelismo con 
la frase precedente. 

che è per diritto appetito e per diritta ragione: Busnelli e Vandelli 
intendono questa frase come una relativa che definisca, appunto, l’anima 
amica; il Pézard (La rotta gonna, pp. 222-3; tr. fr., p. 408) ritiene invece 
che il che abbia un valore modale e che si tratti di un richiamo generale 
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appetito e per diritta ragione. Sì ch’om[ai] qui si può dire, come la 
vera amistà de li uomini intra sé è che ciascuno ami tutto ciascuno, 
che ’1 vero filosofo ciascuna parte de la sapienza ama, e la sapienza 
ciascuna parte del filosofo, in quanto tutto a sé lo riduce e nullo 
suo pensiero ad altre cose lascia distendere. Onde essa Sapienza 
dice ne li Proverbi di Salomone: «Io amo coloro che amano me». 


alla condizione della vera filosofia, ponendola in relazione con quanto è 
detto in xi, 6 ove la filosofia è considerata una forma particolare ed eccel- 
lente dell'amicizia. Sembra però più convincente l’interpretazione dei due 
commentatori, anche alla luce di quanto dice Aristotele, Eth., vI, 2, 11392, 
22-31: €... quia moralis virtus habitus electivus, eleccio autem appetitus 
consiliativus, oportet quidem propter hoc racionem veram esse et appeti- 
tum rectum, si quidem eleccio studiosa, et eadem hanc quidem dicere, 
hunc autem persequi; hec quidem igitur mens cet veritas practica. Specu- 
lative autem mentis et non practice, bene et malum verum est et falsum; 
hoc enim est omnis intellectui opus; practici autem et intellectivi veritas, 
confesse habens appetitui recto ». (Ma si veda, in particolare, la Exp. to- 
mista, vI, lect. ii, 1129, che dice, tra l’altro: «Ad hoc enim quod sit per- 
fectio in actu, oportet quod nullum principiorum eius sit imperfectum. 
Sed haec mens, sive ratio, quae sic concordat appetitui recto, et veritas 
eius, est practica »). 

12. Sì ch'’omfai]): congettura introdotta dagli Edd. della SD in luogo del 
sì come dei codd. che non lega bene il ragionamento precedente e quello che 
segue. La Simonelli (Materiali, p. 217) ritiene molto abile l'emendamento. 

è che ciascuno ami tutto ciascuno: cfr. Aristotele, Et/., 1X, 4, 11662, 
30-33: «...ad amicum autem habere quemadmodum ad se ipsum, est 
enim amicus alius ipse, et amicicia horum esse aliquid videtur; et amici, 
quibus hec existunt» (e Tommaso d’Aquino, Exp. Eth., 1x, lect. iv, 1811: 
«Et dicit, quod virtuosus se habet ad amicum sicut ad seipsum, quia ami- 
cus secundum affectum amici est quasi alius ipse, quod scilicet homo af- 
ficitur ad amicum sicut ad seipsum »). L’identificazione tra chi ama e l'og- 
getto del suo affetto e benevolenza implica, naturalmente, che l'amore o 
amicizia comprenda tutto ciò che concerne l’amato o amico e quanto gli è 
proprio e gli appartiene; giacché, come scrive sempre Aristotele, Eth., 1x, 
4, 11662, 1-2, «Amicabilia autem qua ad amicos et quidem amicicie de- 
terminantur videntur ex hiis que ad se ipsum venisse». Ma sarà da vedere 
anche Alberto Magno, Eth., 1x, tr. 2, 1: «Si vero amicitia accipiatur in 
optimo, scilicet in se et in substantia et in proprietatibus consequentibus, 
dicunt amici esse, convenire cum amico secundum totum convictum, quasi 
una Vita sit et indivisibilis amborum, et utriusque vita dependeat ex alio, 
et quod unius sint electionis in omnibus quae ad vitam pertinent, et quod 
ad invicem sint in eodem condolentes et congaudentes», 

essa Sapienza dice...Salomone: cfr. Prov., 8, 17: «Ego diligentes me 
diligo ». Tra i libri di Salomone, Dante usa particolarmente la Sapienza 
e, in misura ancora maggiore, i Proverbi. Ma è chiaro che qui l’Autore, 
usando il termine Sapienza, intende sottolineare i due aspetti, quello spe- 
culativo-razionale o filosofia, e l’altro mistico-religioso, proprio della rive- 
lazione scritturale, che s’identificano nell'unica certezza di una verità di- 
vina, assoluta ed eterna. Essa costituisce l’oggetto proprio della perfezione 
umana ed è, già in questa terra, fonte di una beatitudine che preannunzia 
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E sì come la vera amistade, astratta de l'animo, solo in sé conside- 
rata, ha per subietto la conoscenza de l'operazione buona, e per 
forma l’appetito di quella; così la filosofia, fuori d’anima, in sé 
considerata, ha per subietto lo ’ntendere, e per forma uno quasi 
divino amore a lo ’ntelletto. E sì come de la vera amistade è cagione 


quella della vita futura; l’amore di Dio e quello per la conoscenza vi s’iden- 
tificano, perché la Sapienza, in tutte le sue forme e manifestazioni, deriva 
sempre da un’unica fonte divina. 

13. astratta de l’animo ... considerata: ossia, considerata in sé e nelle 
sue cause, indipendentemente da ogni rapporto con l’animo di chi la pos- 
siede. Questa interpretazione di Busnelli e Vandelli mi sembra più sod- 
disfacente di quella proposta dal Pézard (La rotta gonna, pp. 223-4; e cfr. 
tr. fr., pp. 408-9), per il quale il solo in sé considerata sarebbe un’inutile ri- 
petizione e, pertanto, suggerisce d’intendere astratta come se indicasse la 
aquintessenza» o elemento più «sublime» di ogni ente materiale o spirituale. 

ha per subietto ecc.: secondo una comune dottrina aristotelica il su- 
bietto è, in primo luogo, per Dante, la ‘‘materia’’ in rapporto alla forma (e 
cfr. Questio, 47: «cum omnes forme materiales generabilium et corrupti- 
bilium . .. requirant materiam et subiectum mixtum et complexionatum »; 
e cfr. Iv, xiv, 10: «abito e privazione . .. sono ad uno medesimo subietto 
possibili»); donde l’uso frequente dell’opposizione «subietto-forma», in 
questo ed altri contesti (ad esempio 1v, xx, 10; ma cfr. anche VN, xx, 7). 

Qui Dante intende dire che l’amicizia in sé ha come materia la cono- 
scenza di operazioni virtuose, ispirandosi a quanto afferma Aristotele, 
Eth., 1X, 9, 1169b, 30-1170a, 4: «Si autem felix esse est in vivere et operari, 
boni autem operacio studiosa et delectabilis secundum se ipsam, quemad- 
modum in principio dictum est, est autem et proprium delectabilium, spe- 
culari autem magis proximos possumus, quam nosmet ipsos et illorum 
acciones quam proprias, studiosorum utique acciones amicorum encium 
delectabiles bonis, ambo enim habent que natura delectabilia, beatus utique 
amicis talibus indigebit, si quidem speculari eligit acciones studiosas et 
proprias, tales autem que boni amici entis ». (Ma cfr. anche la Exp. tomista, 
1x, lect. x, 1896: «ÎNon autem possumus delectari nisi eo Quod cognosci- 
mus. Magis autem possumus speculari proximos, quam nos ipsos; et actio- 
nes illorum quam nostras, quia uniuscuiusque iudicium in propriis magis 
deficit propter privatum affectum, quem habet ad seipsum. Sic igitur patet, 
quod bonis hominibus delectabiles sunt actiones eorum, qui sunt et boni 
et amici, in quibus inveniuntur ambo, quae sunt secundum naturam 
delectabilia, scilicet bonum et amatum »). 

La forma dell'amicizia è, quindi, l'appetito o volontà razionale dell’azio- 
ne buona e virtuosa che consegue dalla conoscenza e che, come scrive 
Tommaso d'Aquino, Exp. Eth., 11, lect. i, 249, «operatur secundum quod 
movetur a bono apprehenso », e in tal modo costituisce un’«inclinatio ad 
modum naturae », che si forma con l’abitudine, «inquantum scilicet ex eo 
quod multoties agimus secundum rationem, imprimitur forma vi rationis 
in appetitiva ». Analogamente, per Dante, la filosofia, che è «amore» o ‘‘ami- 
cizia’”’ di sapienza, ha il suo ‘‘soggetto”’ o ‘‘materia’’ nell’intellezione della 
verità e, per propria ‘‘forma”’, l’amore o ‘‘appetito’’ per l'operazione del- 
l'intelletto che ne costituisce la ‘‘virtus”’ specifica. 

quasi divino amore a lo 'ntelletto: l'operazione dell’intelletto è infatti 


13 
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efficiente la vertude, così de la filosofia è cagione efficiente la 
veritade. E sì come fine de l’amistade vera è la buona dilezione, che 
procede dal convivere secondo l’umanitade propriamente, cioè se- 


ciò che vi è di più divino nell'amore; e l’amore per l’intelletto è amore per 
quel divino che si manifesta, appunto, nella contemplazione della verità 
e nella nostra capacità di pervenirvi. E cfr. Aristotele, Età., x, 7, 1177b, 
19-1178a, 8: «... intellectus autem operacio studio differre videtur spe- 
culativa existens et preter ipsam nullum appetere finem habereque delecta- 
cionem propriam, hec autem coauget operacionem, et per se sufficiens uti- 
que et vacativum utique cet illaboriosum et humanum, et quecumque alia 
beato attribuuntur, secundum hanc operacionem apparent encia, perfecta 
igitur felicitas hec utique erit hominis accipiens longitudinem vite per- 
fectam. Nichil enim imperfectum est eorum que felicitatis. Talis autem 
utique erit melior vita quam secundum hominem. Non enim secundum 
quod homo est siturum, set secundum quod divinum aliquid in ipso existit. 
Quanto autem differt hoc a composito, tanto et operacio ab ea que secun- 
dum aliam virtutem. Si itaque divinum intellectus ad hominem, et que 
secundum hunc divina vita ad humanam vitam . . .j quod et dictum prius 
congruet et nunc; proprium enim unicuique natura optimum et delectabi- 
lissimum est unicuique; et homini utique que secundum intellectum vita, 
si quid maxime hoc homo; iste ergo felicissimus » (e Tommaso d'Aquino, 
Exp. Eth., x, lect. xi, 2106: «... [Philosophus] subdit quod homo sic vi- 
vens, scilicet vacando contemplationi, non vivit secundum quod homo, 
qui est compositus ex diversis, sed secundum quod aliquid divinum in 
ipso existit, prout scilicet secundum intellectum divinum similitudinem 
participat. Et ideo quantum intellectus in sua puritate consideratus differt 
a composito ex anima et corpore, tantum distat operatio speculativa ab 
operatione quae fit secundum virtutem moralem, quae proprie est circa 
humana. Sicut ergo intellectus per comparationem ad homines est quod- 
dam divinum, ita et vita speculativa, quae est secundum intellectum, com- 
paratur ad vitam moralem, sicut divina ad humanam +). Ma, a proposito 
del concetto di ‘‘felicità intellettiva'', si vedano le acute osservazioni della 
Corti, Felicità mentale, pp. 72 sgg., che insiste sulla diversità dell’atteg- 
giamento dantesco nei confronti di quello tomistico; giacché, per il Pocta, 
la filosofia non è «ancilla», bensì «regina», «a fianco della colomba che è 
la teologia ». E sarà pure da vedere Alberto Magno, £t4., x, tr. 2, 3: « Ho- 
mini ergo et optimum et delectabilissimum est vita secundum intellectum 
speculativa: haec enim maxime est homo. Talis igitur homo felicissimus 
est prima et dignissima felicitate »; x, tr. 2, 2: «Patet igitur quod sola phi- 
losophia quae prima et verissima philosophia est, delectationes admirabiles 
habet puritate et firmitate ». 

14. la buona dilezione: la Ageno (Riflessioni, p. 100) richiama l’atten- 
zione sui due vocaboli dilezione che tornano a così breve distanza nel 
testo di questo $; e ritiene che la dilezione non possa essere il fine dell’ami- 
cizia, ma, al contrario, si identifichi con essa, e che non possa, in ogni 
caso, equivalere alla vera felicitade che si acquista attraverso la contempla- 
zione della verità. Sicché propone di emendare ogni volta con dile[tta]zione. 
La Simonelli (Materiali, pp. 217-8) respinge questa proposta che le sem- 
bra in contrasto con quanto Dante ha detto prima, $ 9 («come l’amistà 
per diletto fatta, o per utilitade, non è vera amistà . . . così la filosofia per 
diletto o per utilitade non è vera filosofia ma per accidente»). 
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condo ragione, sì come pare sentire Aristotile nel nono de l’Etica; 
così fine de la Filosofia è quella eccellentissima dilezione che non 
pate alcuna intermissione o vero difetto, cioè vera felicitade che per 
contemplazione de la veritade s’acquista. E così si può vedere chi è 


nel nono de l’Etica: cfr. Eth., 1x, 9, 1170b, 5-17: «Ut autem ad se 
ipsum habet studiosus, et ad amicum; alter enim ipse amicus est; que- 
madmodum igitur se ipsum esse eligibile est unicuique, sic et amicum 
vel proxime; esse autem eligibile erat propter sentire ipsum bonum entem, 
talis autem sensus delectabilis secundum se ipsum; consentire ergo oportet 
et amicum quoniam est; hoc autem fiet utique in convivere et communi- 
care sermonibus et mente. Sic enim utique videbitur convivere in homini- 
bus dici, et non quemadmodum in peccoribus in eodem passi. Si itaque 
beato esse eligibile est secundum se ipsum, bonum natura ens et delecta- 
bile, proximum autem et quod amici est, et amicus eligibilium erit» (e la 
Exp. tomista, 1x, lect. xi, 1909: «Et dicit quod virtuosus ita se habet ad 
amicum sicut ad seipsum, quia amicus quodammodo est alter ipse. Sicut 
igitur unicuique virtuoso est eligibile et delectabile quod ipse sit, sic est 
ei eligibile et delectabile quod amicus sit . .. Dictum est enim supra quod 
virtuoso est cligibile suum esse et vivere, propter hoc quod sentit suum 
esse et vivere esse bonum. Talis autem sensus est delectabilis secundum 
seipsum, quo scilicet aliquis sentit bonum sibi inesse. Sicut ergo aliquis 
delectatur in suo esse et vivere sentiendo ipsum, ita ad hoc quod delecte- 
tur in amico, oportet quod simpliciter sentiat ipsum esse »). Il Berti (Etica, 
in ED, ul, p. 757) suggerisce piuttosto la mediazione di Alberto Magno, 
Eth., 1x, tr. 3, 3 («Mente enim communicare, hoc est, convivere quod in 
hominibus est secundum quod homines sunt ») che sembra più pertinente. 

fine de la Filosofia ...s’acquista: cfr. Aristotele, Eth., x, 7, 11772, 12- 
17 cit. a 1, i, 1, quia p. 5; e, ancora, 11772, 19-22: «Optima et enim hec 
operacio; et enim intellectus eorum que in nobis et cognoscibilium circa 
que intellectus. Adhuc autem continuissima; speculari enim possumus 
continue magis quam opcerari quodcumque» e 1177b, 1-2: « Videbitur au- 
tem utique ipsa sola [felicitas] propter se ipsam diligi. Nichil enim ab ipsa 
fit preter speculari». (Ma si veda anche Tommaso d’Aquino, Exp. Eth., 
x, lect. x, 2088: «Ostensum est...quod felicitas est maxime continua 
et permanens. Inter omnes autem operationes humanas continuissima est 
speculatio veritatis. Manifestum est enim, quod magis continue potest 
homo perseverare in speculatione veritatis, quam in quacumque alia 
operatione », c 2097: «Ostensum est... quod felicitas est ita per se ap- 
petibilis, quod nullo modo appetitur propter aliud. Hoc autem apparet in 
sola speculatione sapientiae, quod propter seipsam diligatur et non propter 
aliud »). 

La dilezione di cui parla Dante è eccellentissima proprio perché si iden- 
tifica con la stessa contemplazione della verità che è somma e perfetta 
felicità. Ma, al contrario di quanto opinano Busnelli e Vandelli, Dante 
parla qui semplicemente della felicità umana e terrena, raggiungibile per 
mezzo della ragione. E ciò è stato ben rilevato dalla Corti (Felicità men- 
tale, pp. 114 sgg.) che insiste sulla probabile diretta influenza del Super 
Ethica di Alberto Magno, «secondo il quale esiste un Xabitus umano della 
filosofia che ha per esito proprio un particolare tipo di felicità» (e si veda 
anche Alberto Magno, Eth., x, tr. 2, 3, già cit. e x, tr. 2, 4: «Speculatio 


16 


432 CONVIVIO, III, xi, 15-16 


omai questa mia donna, per tutte le sue cagioni e per la sua ragione, 
e perché Filosofia si chiama, e chi è vero filosofo, e chi è per acci- 
dente. 

Ma però che, per alcuno fervore d’animo, talvolta l’uno e l’altro 
termine de li atti e de le passioni si chiamano e per lo vocabulo de 
l’atto medesimo e de la passione (sì come fa Virgilio nel secondo de 
lo Eneidos, che chiama Enea: «O luce», ch'era atto, «e speranza de’ 


igitur secundum intellectum attribuitur diis, etiam propter quod operatio 
Dei, qui perfectione beatitudinis differens est a nostra, relinquitur quod 
sit speculativa: et ulterius accipitur, quod sit inter humanas operationes 
quae divinae operationi cognatissima est et simillima, est felicissima. Spe- 
culatio autem per intellectum adeptum, simillima est. Haec ergo felicis- 
sima est»). 

15. e per la sua ragione: secondo la sua definizione o concetto proprio. 

16. per alcuno fervore: l’arch. ha una lacuna prima di alcuno (Simo- 
NELLI, Materiali, pp. 162-3), colmata da EM con în e dagli Edd. della SD 
come nel modo presente. 

l’uno e l’altro termine ...e de la passione: Dante intende dire che sia 
il termine degli atti, sia quello delle passioni vengono spesso chiamati con 
il medesimo nome con il quale si denotano l’atto e la passione stessi. Di- 
fatti, come spiega Aristotele (De an., 11, 5, 4172, 9-16 = tt. cc. 53-54: 
«Quoniam autem sentire dicimus dupliciter (potentia enim audiens et vi- 
dens, audire et videre dicimus, etiam si forte dormiat: et quod iam ope- 
ratur): dupliciter utique dicetur et sensus: hic quidem, sicut potentia, ille 
vero sicut actu. Similiter autem et sentire, et quod potentia est, et quod 
actu. Primum igitur, tamquam sit idem pati et moveri et agere et movere 
dicimus »), ogni potenza è specificata dall’atto al quale è ordinata, così 
come atto o passione e il proprio termine sono specificati e determinati 
dalle rispettive potenze; sicché talvolta il vocabolo dell’atto si dà alla pas- 
sione e viceversa. 

nel secondo de lo Eneidos: cfr. Aen., 11, 281-3: «O lux Dardaniae, 
spes o fidissima Teucrum, / quae tantae tenuere morae? quibus Hector 
ab oris / exspectate venis? ». 

che chiama Enea: il passo è corrotto nell’arch. (SIMONELLI, Materiali, 
p. 163), con una lacuna evidente tra chiama e Enea. Gli Edd. della SD 
non hanno apportato alcun emendamento, neppure la sostituzione di Enea 
con Ettore, già proposta dal Witte (Saggio di emendazioni, p. 215) ce da EM. 
Busnelli e Vandelli suggerirono un emendamento che la Simonelli (p. 164) 
giudica «un po’ goffo», integrando così: che chiama Enea [a Ettore] (e spie- 
gando: «dove Enea chiama, cioè grida »). Ritennero infatti, e non a torto, 
necessario che «Ettore sia qui espressamente ricordato col suo nome» per- 
ché il pronome esso, che segue nel passo dantesco, si riferisce senza alcun 
dubbio a Ettore e, quindi, «rimarrebbe campato in aria e inesplicabile » 
senza il riferimento al nome di cui tiene luogo; mentre giustificarono l’uso 
del che dinanzi a chiama nel loro contesto richiamandosi alle Osservazioni 
sulla sintassi del Boccaccio di A. Mussafia (nell’Appendice al Decamerone, 
Firenze, Le Monnier, 1924}, 11, pp. 617-9) sull’uso del che «con valore 
oscillante tra pronome e congiunzione », frequente nell’italiano antico. La 
Simonelli ritiene che sarebbe meglio integrare compiutamente la frase nel 
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Troiani», che è passione, che non era ésso luce né speranza, ma era 
termine onde venia loro la luce del consiglio, ed era termine in che 
si posava tutta la speranza de la loro salute; e sì come dice Stazio 
nel quinto del Thebaidos, quando Isifile dice ad Archimoro: «O 
consolazione de le cose e de la patria perduta, o onore del mio 
servigio »; sì come cotidianamente dicemo, mostrando l’amico, ‘‘ve- 
di l’amistade mia”, e ’l padre dice al figlio ‘amor mio”), per lunga 
consuetudine le scienze ne le quali più ferventemente la Filosofia 
termina la sua vista, sono chiamate per lo suo nome. Sì come la 
Scienza Naturale, la Morale, e la Metafisica, la quale, perché più 
necessariamente in quella termina lo suo viso e con più fervore, 
[Prima] Filosofia è chiamata. Onde [vedere] si può come seconda- 
mente le scienze sono Filosofia appellate. 


modo seguente: che chiama El[ttore per bocca di E]nea, in modo da seguire 
la falsariga dei versi virgiliani, nel presupposto che si sia verificata una 
lacuna per salto da Ettore a Enea. 

«O luce», ch'era atto... che è passione: la Simonelli (Materiali, p. 163) 
rileva uno «svariare» dei tempi verbali che è meglio evitare, leggendo 
ch'era atto . . . ch'era passione, oppure ch'è atto . . . che è passione come fan- 
no il Romani e Busnelli e Vandelli. 

la luce del consiglio: arch.: salute del consiglio (SIMONELLI, tbid.), così 
giustamente corretto dagli Edd. della SD su proposta di EM. 

Stazio nel quinto del Thebaidos: cfr. Theb., v, 608-11. Ipsipile, nutrice 
di Archimoro, quando lo vede ucciso da un serpente, così grida: «O mihi 
desertae natorum dulcis imago, / Archemore, o rerum et patriae solamen 
ademptae / servitiique decus, qui te, mea gaudia, sontes / extinxere dei...?». 

17. la Scienza Naturale, la Morale, e la Metafisica ecc.: Dante non 
ignorava certo che, per lunga consuetudine, al suo tempo si chiamava Zi- 
losofia la ‘‘fisica’’, l’‘‘etica’’ e soprattutto la ‘‘metafisica’’ (scienze che egli 
stesso, in II, xiv, aveva posto fuori del ‘trivio’ e del ‘‘quadrivio’’ e para- 
gonate ai cieli stellato e cristallino); ma riteneva che esse meritassero tale 
nome solo in senso secondario, perché la ‘‘primaria e vera Filosofia”’ di 
cui è simbolo la «donna gentile» trascende tutte le scienze particolari (e 
cfr. NarpI, Saggi, p. 303 e Dante e la cultura medievale, pp. 203-4). 

più necessariamente: perché la metafisica è, appunto, la più nobile ed 
eccellente tra le scienze dimostrative, la cui conoscenza concerne il supre- 
mo principio della realtà e le cose necessarie non soggette ad alcuna altera- 
zione; e cfr. Aristotele, Mefaph., 1, 2, 9830, 4-11: Nec ea aliam honorabi- 
liorem oportet cxistimare. Nam maxime divina, et maxime honoranda. 
Talis autem dupliciter utique erit solum. Quam enim maxime Deus habet, 
dea scientiarum est: et utique si qua sit divinorum. Sola autem ista, ambo 
haec sortita est. Deus autem videtur causa omnibus esse, et principium 
quoddam: et talem aut solus, aut maxime Deus habet. Necessariores qui- 
dem igitur omnes ipsa, dignior vero nulla». 

(Prima) Filosofia: l’aggiunta, proposta dal Cavazzoni Pederzini e, quin- 
di, accolta dagli Edd. della SD e da Busnelli e Vandelli, è indispensabile, 
perché il termine «philosophia prima» è comunemente usato dalla tradi- 
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Poiché è veduto come la primaia e vera filosofia è in suo essere — 
la quale è quella donna di cu’ io dico — e come lo suo nobile nome 


per consuetudine è comunicato a le scienze, procederò oltre con le 
sue lode. 


XII. Nel primo capitolo di questo trattato è sì compiutamente ra- 
gionata la cagione che mosse me a questa canzone, che non è più 
mestiere di ragionare; ché assai leggiermente a questa esposizione 
ch’è detta ella si può riducere. E però secondo le divisioni fatte la 
litterale sentenza transcorrerò, per questa volgendo lo senso de la 
lettera là dove sarà mestiere. 

Dico: Amor che ne la mente mi ragiona. Per Amore intendo lo 
studio lo quale io mettea per acquistare l’amore di questa donna: 
ove si vuole sapere che studio si può qui doppiamente considerare. 
È uno studio, lo quale mena l’uomo a l’abito de l’arte e de la scien- 
za; e un altro studio, lo quale ne l’abito acquistato adopera, usando 
quello. E questo primo è quello ch'io chiamo qui Amore, lo quale 


zione scolastica che si richiama all’aristotelismo (cfr., ad esempio, Tom- 
maso d'Aquino, Exp. Metaph., Prooem.: «Dicitur [Metaphysica] . . . pri- 
ma philosophia, inquantum primas rerum causas considerat»; ma il ‘‘to- 
pos" torna in altri testi tomistici e in autori di diversa tendenza). 

Onde [vedere]: il gruppo c reca si può vedere, gli altri un'evidente la- 
cuna. La Simonelli (Materiali, p. 165) ritiene che l'integrazione ricosti- 
tuisca la lezione genuina. 

18. la primaia e vera filosofia: è questa, appunto, la filosofia di cui è 
simbolo la «donna gentile» e che, in quanto tale, è vero e assoluto amore di 
Sapienza, trascendente — come s'è visto — le singole scienze ed anzi la 
stessa mente umana, perché essa « massimamente è in Dio», «somma sa- 
pienza e sommo amore e sommo atto » (vedi oltre, xii, 12-13), ed «è in lui 
per modo perfetto e vero, quasi per etterno matrimonio » (ibid., 13) e, nella 
nostra mente, come riflesso della luce divina che ci accende di amore per 
l'eterna Sapienza. 


XII, 1. leggiermente: facilmente. 

esposizione ch'è detta: cioè l'esposizione allegorica di cui si è detto al 
termine del cap. x. 

2. lo studio: ossia la sollecitudine di acquistare l’amore di sapienza. E 
cfr. prima, pp. 364, 383, e L. BLasucci, studio, in ED, v, pp. 462-3. 

È uno studio... usando quello: la distinzione tra la sollecitudine nel- 
l’acquistare un «abito» e quella che si usa, avendo acquistato l’uabito » 
di una scienza e di un’arte, è già indicata da Aristotele (Eth., vii, 5, 1146b, 
31-35: «Set quia dupliciter dicimur scire, et enim habens quidem non 
utens autem sciencia, et utens detur scire, differt habentem quiden non 
speculantem autem et speculantem agere que non oportet ugere ab eo 
quod est habentem et speculantem; hoc enim videtur durum, set non si 
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ne la mia mente informava continue, nuove e altissime considera- 
zioni di questa donna che di sopra è dimostrata: sì come suole fare 
lo studio che si mette in acquistare un’amistade, che di quella 
amistade grandi cose prima considera, desiderando quella. Questo 
è quello studio e quella affezione, che suole procedere ne li uomini 
la generazione de l’amistade, quando già da l'una parte è nato amo- 
re, e desiderasi e procurasi che sia da l’altra; ché, sì come di sopra 
si dice, Filosofia è quando l’anima e la sapienza sono fatte amiche, 
sì che l’una sia tutta amata da l’altra, per lo modo che detto è di 
sopra. Né più è mestiere di ragionare per la presente esposizione 
questo primo verso, che proemio fu ne la litterale esposizione ra- 
gionato, però che per la prima sua ragione assai di leggiero a questa 
seconda si può volgere lo ’ntendimento. 


non speculans »), in un passo che Tommaso d'Aquino, Exp. Eth., vt, lect. 
ili, 1338, commenta con grande chiarezza: «Circa primum ponit duas di- 
stinctiones. Quarum prima est, quod dupliciter dicimus aliquem scire. 
Uno enim modo dicitur scire ille qui habet habitum, sed non utitur eo; 
puta geometer qui non considerat geometricalia. Alio modo dicitur scire 
ille qui utitur sua scientia, scilicet considerando ea quae illius scientiae. 
Multum autem differt utrum aliquis agat ea quae non oportet habens 
habitum scientiae sed non utens, vel quod aliquis habeat habitum et uta- 
tur speculando ». Ma cfr. anche Aristotele, Eth., vit, 5, 11472, 10-12: 
«Adhuc habere scienciam secundum alium modum a nunc dictis, existit 
hominibus. In habere quidem enim non in uti autem differentem videmus 
habitum» (e Exp. tomista, vii, lect. iii, 1342: «Quod enim aliquis sciat 
habitu et non actu, differentiam quamdam videtur habere »). 

3. informava: infondeva, suscitava. 

continue: la Ageno (Nuove proposte, p. 128) ritiene «plausibile» l’av- 
verbio continuo recato da certi codd., «dopo il quale sarà da togliere la 
virgola ». 

4. procedere: precedere, secondo l’uso corrente nell'italiano antico (ma 
la SIMONELLI, nella sua ed., reca precedere). 

di sopra: cfr. xi, 8-9 e 12. 

per lo modo: arch.: sì come per lo modo (SIMONELLI, Materiali, pp. 218- 
9). Gli Edd. della SD hanno escluso il sì come, ritenendolo un’inutile ri- 
petizione; più drastico, il Giuliani eliminò tutto il testo dopo amata da 
l'altra sino all’inizio del nuovo periodo. Il Nardi (e cfr. QuagLio, Appen- 
dice, p. 499) propone di leggere: sì com'è per lo modo che detto è di sopra, 
confermando che «l'insistenza del rinvio al ‘‘modo che detto è di sopra” 
serve a mettere in evidenza, come ben dice la Simonelli, l'onestà della 
“perfetta amistade”' ». 

S. primo verso: ossia, come già in altri passi, ‘prima strofa”’. 

che proemio: la Simonelli (Materiali, p. 165) indica una lacuna nel- 
l'’arch. tra chie e proemio, già integrata nell’ed. del 1529 con un fer avanti a 
proemio, soluzione ripresa da Busnelli e Vandelli e accettata dalla stessa 
studiosa. 

per la prima sua ragione: ossia, secondo il senso letterale già spiegato. 
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Onde al secondo verso, lo quale è cominciatore del trattato, è da 
procedere, là ove io dico: Non vede il sol, che tutto *!] mondo gira. Qui 
è da sapere che sì come, trattando di sensibile cosa per cosa in- 
sensibile, si tratta convenevolemente, così di cosa intelligibile per 
cosa inintelligibile trattare si conviene. E però, sì come ne ia litte- 
rale si parlava cominciando dal sole corporale e sensibile, così ora 
è da ragionare, per lo sole spirituale e intelligibile, che è Iddio. Nul- 


6. Qui è da sapere... trattare si conviene: è conveniente trattare di 
cosa che non sia oggetto di conoscenza sensibile, ma solo di cognizione 
intelligibile, cominciando col parlare di quell'oggetto sensibile che abbia 
con essa somiglianza e analogia. Perciò, analogamente, dovendo parlare 
di cosa del tutto superiore alle capacità dell'intelletto umano, e, dunque, 
inintelligibili con i comuni strumenti della ragione, Dante ritiene neces- 
sario muovere dalla trattazione di cosa che sia accessibile alla nostra intel- 
ligenza e che abbia somiglianza o analogia con l’oggetto sovraintelligibile 
del suo discorso. E cfr., a questo proposito, Pseudo-Dionigi, De div. nom., 
VII, $ 3, 321: «Numquid igitur verum est dicere quoniam Deum cognosci- 
mus, non ex natura Ipsius? Ignotum enim est hoc et omnem rationem 
et mentem excedens; sed ex omnium totorum ordinatione, sicut ex Ipso 
proposita et imagines quasdam et assimilationes divinorum Ipsius exem- 
plarium habente, ad illud quod est super omnia via et ordine secundum 
virtutem ascendimus, in omnium ablatione et in omnium causa ». 

Si veda, però, anche il passo della Summa contra Gentiles (1, 8), già 
citato, non a torto, da Busnelli e Vandelli: «. . . res quidem sensibiles, ex 
quibus humana ratio cognitionis principium sumit, aliquale vestigium in 
se divinae imitationis retinent (videlicet quod sunt, et bonae sunt), ita 
tamen imperfectum quod ad declarandam ipsius Dei substantiam omnino 
insufficiens invenitur. Habent enim effectus suarum causarum, suo modo, 
similitudinem, quum agens agat sibi simile; non tamen ceffectus ad per- 
fectam agentis similitudinem semper pertingit. Humana igitur ratio, ad 
cognoscendum fidei veritatem, quae solum videntibus divinam substantiam 
potest esse notissima, ita se habet quod ad cam potest aliquis veras simili- 
tudines colligere; quae tamen non sufficiunt ad hoc, quod praedicta veritas 
quasi demonstrative vel per se intellecta comprehendatur». Ma, com'è 
noto, si tratta di un tema largamente ricorrente nella letteratura scolastica, 
e non solo negli scrittori di derivazione tomista. 

ne la litterale: cioè nella esposizione secondo la ‘‘lettera’’ della canzone. 

si parlava cominciando ...che è Iddio: si può, dunque, parlare del 
sole corporale e sensibile come via analogica per alludere a Dio che è sole 
spirituale e intelligibile, cosa che, però, Dante non aveva fatto, parlando 
del sole ‘‘sensibile’’ (v, 3), a proposito dello stesso verso della canzone, 
interpretato nel suo senso letterale. Ma, si veda, per intendere il senso 
dell’analogia dantesca, quanto è detto in Pseudo-Dionigi, De div. nom., 
IV, $ I, 96, cit. a vii, 2, quia p. 370€a vii, 3, quia p. 371 (ma cfr. anche 
v,$8, 281). 

Il Pézard (La rotta gonna, pp. 224-6) si dice sorpreso di vedere appli- 
cato a Dio l’epiteto sole spirituale e intelligibile, perché Egli è superiore ad 
ogni intelligenza, come, del resto, Dante stesso ha detto poco prima. Ver- 
rebbe da pensare ad un errore di trascrizione e si potrebbe essere tentati di 
correggere il testo; ma a guardar meglio - osserva lo studioso francese — 
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lo sensibile in tutto lo mondo è più degno di farsi essemplo di Dio 
che ’1 sole. Lo quale di sensibile luce sé prima e poi tutte le corpora 
celestiali e le elementali allumina: così Dio prima sé con luce intel- 
lettuale allumina, e poi le [creature] celestiali e l'altre intelligibili. 
Lo sole tutte le cose col suo calore vivifica, e se alcuna ne corrom- 
pe, non è de la ’ntenzione de la cagione, ma è accidentale effetto: 
così Iddio tutte le cose vivifica in bontade, e se alcuna n’è rea non 
è de la divina intenzione, ma conviene p[u]r qualche accidente es- 


il termine intelligibile può esser bene applicato a Dio, poiché, per Dante, 
esso significa: a) ciò che può essere colto dall’intelletto; b) ciò che si ri- 
volge all’intelletto; e Dio si volge necessariamente all’intelletto, giacché 
egli stesso è Intelletto ed agisce sulle intelligenze. Anche l’uomo stesso è 
detto da Dante ‘‘intelligibile’’ ($ 7); e quindi con questo termine sembra 
volere indicare (com'è detto più oltre, iv, xxii, 13) colui o ciò che può 
cogliere la realtà con l’intelletto; ma Dio, in quanto è essenzialmente «In- 
telligenza», è, in questo senso, intelligibile puro. L’interpretazione è acuta 
e convincente. 

7. le corpora... elementali: ossia, i corpi del nostro mondo, formati 
dalla combinazione dei quattro elementi fondamentali. 

così Dio ecc.: cfr. Pseudo-Dionigi, De div. nom., 1v, $ 4, 114-117 cit. 
a ii, Ss, quia p. 302. 

sé con luce intellettuale allumina: cfr. Par., 0xHI, 124-5: «O luce 
etterna che sola in te sidi, / sola t’intendi ...» e Pseudo-Dionigi, De div. 
nom., Iv, $ 6, 130: «... lumen intelligibile dicitur quod est super omne 
lumen bonum, sicut radius fontanus et superemanans luminis effusio, 
omnem supermundanam et circamundanam et mundanam mentem, ex 
plenitudine ipsius illuminans et intellectuales ipsarum totas virtutes re- 
novans ». 

[creature]: complemento degli Edd. della SD, accettato anche da Bu- 
snelli ce Vandelli. 

8. ne corrompe: la Ageno (Nuove proposte, pp. 128-9) legge: se ne cor- 
rompe (più plausibile per ragioni dottrinali). 

se alcuna n’è rea... intenzione: cfr. Pseudo-Dionigi, De div. nom., IV, 
$ 33, 248-250: «Quomodo autem totaliter mala sunt et Providentia exi- 
stente? Non est malum, secundum quod est malum, neque existens neque 
in cxistentibus et nihil existentium est improvisum: neque enim est ma- 
lum conspicuum subsistens bono. Et si nullum existentium non particeps 
boni, malum autem defectus boni, nihil autem existentium privatur univer- 
saliter bono, in omnibus existentibus divina Providentia et nihil existentium 
non provisum. Sed ct factis malis benigne Providentia utitur aut ad ipso- 
rum aut aliorum aut propriam aut communem utilitatem: et proprie unum- 
quodque cxistentium providet»; e, ancora, ibid., Iv, $ 34, 251: «Non igitur 
existens est malum, neque in existentibus est malum. Nusquam enim est 
malum, secundum quod est malum, et fieri malum non est secundum vir- 
tutem, sed propter infirmitatem». 

ma conviene p[u]r qualche ...inteso effetto: arch.: ma conviene per 
quello accidente essere lo processo de lo inteso effetto (SimoNELLI, Materiali, 
p. 219). Il periodo fu già mutato dal Witte (Saggio di emendazioni, p. 215) 
che consigliò di modificare quello in qualche, seguito, poi, da EM; il Giu- 
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sere ne lo processo de lo inteso effetto. Che se Iddio fece li angeli 
buoni e li rei, non fece l’uno e l’altro per intenzione, ma solamente 


liani mutò poi in nel il /o prima di processo e quindi gli Edd. della SD for- 
nirono il presente testo che la Simonelli giudica non aderente alla tradizione 
manoscritta e tale da falsare, almeno in parte, il pensiero di Dante. Busnelli 
e Vandelli proposero invece di leggere: ma conviene quello per accidente es- 
sere [ne) lo processo ecc., osservando che il testo della SD «sembra porre il 
caso fortuito e la fortuna nel governo della divina provvidenza riguardo 
a Dio: cosa impossibile, perché, come qui sotto dice Dante, non si può 
ammettere ‘‘che Dio non sapesse dinanzi in sé predire la loro [dei demo- 
ni] malizia’ »; e, come sempre, si richiamarono a testi tomisti (Contra 
Gent., 111, 92; Il [ma Itt]), 10) presupposti come fonte. 

La Simonelli (p. 220) ritiene che i due commentatori non abbiano com- 
preso che processo è soggetto del verbo essere e che, pertanto, il testo forni- 
to dall’arch. è esatto e da mantenere. Dante, insomma, intenderebbe dire: 
Dio vivifica tutte le cose in bontade, e se alcuna n'è rea, la sua reità non è 
(non deriva) dalla divina intenzione, ma conviene, per quello (per il fatto 
cioè che non deriva dalla divina intenzionc), accidente essere lo processo de 
lo inteso effetto. Si tratta, insomma, — c l’interpretazione sembra anche a 
me esatta — di un accidente del tutto estraneo all’intenzione divina; 0, 
come spiega il Nardi (che suggerisce però anche una diversa punteggia- 
tura: ma conviene, per quello accidente, essere lo processo de lo inteso effetto; 
e cfr. QuagLIo, Appendice, p. 499): «occorre pensare che il processo del- 
l’effetto inteso da Dio, a cagione di quell’accidente si svolga in modo da 
discordare dall’intento divino» (e cfr. Contra Gent., tti, 14: «Malum... 
est per accidens causa »). 

9. Che se Iddio fece li angeli ecc.: Dio, nel primo momento della loro 
creazione, non fece gli angeli distinti per bontà o reità, ma per propria 
intenzione fece tutti gli angeli buoni, permettendo però, poi, la ‘‘caduta’’ 
di alcuni di essi che avvenne per la loro ‘‘disordinata’’ volontà, al di fuori 
della sua ‘‘intenzione’”’, anche se non al di fuori della sua assoluta e totale 
prescienza (e cfr. vii, 6; 1, v, 4; Par., xx1Xx, 31-3). 

Ma si veda anche quanto scrive, a proposito del ‘‘passato’’ degli angeli 
ribelli, Tommaso d’Aquino, Contra Gent., 111, 109: «Potuit igitur in vo- 
luntate substantiae separatae esse peccatum ex hoc quod proprium bonum 
et perfectionem in ultimum finem non ordinavit, sed inhaesit proprio bono 
ut fini; et, quia ex fine necesse est ut regulae actionis sumantur, necesse 
est ut ex seipsa (in qua finem constituit) alia regulariter disponeret et ut 
eius voluntas ab alio superiori non regularetur... Substantiae autem se- 
paratae non solum ordinantur sub Deo, sed una etiam carum ordinatur 
sub alia, a prima usque ad ultimam . . . et, quia in quolibet volente sub 
Deo potest esse peccatum voluntatis, si in sua natura consideretur, pos- 
sibile fuit quod aliqua de superioribus aut etiam suprema inter omnes 
peccaret secundum voluntatem. Et hoc quidem satis probabile est; non 
enim in suo bono quievisset sicut in fine, nisi suum bonum valde perfectum 
esset ». Era, infatti, opinione largamente diffusa tra i teologi che tali crea- 
ture perfette create da Dio avessero potuto cadere in peccato proprio per- 
ché non avevano ancora una completa conoscenza del loro creatore (e, 
infatti, anche Dante, VE, 1, ii, 4, afferma che «divinam curam perversi 
expectare noluerunt», peccando prima di ricevere il loro posto nell’ordine 
del creato, e che Lucifero, Par., xix, 48, «per non aspettar lume, cadde 
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li buoni. Seguitò poi fuori d’intenzione la malizia de’ rei, ma non 
sì fuori d’intenzione, che Dio non sapesse dinanzi in sé predire la 
loro malizia; ma tanta fu l’affezione a producere la creatura spi- 
rituale, che la prescienza d’alquanti che a malo fine doveano venire 
non dovea né potea Iddio da quella produzione rimuovere. Ché 
non sarebbe da laudare la Natura se, sappiendo prima che li fiori 
d’un’arbore in certa parte perdere si dovessero, non producesse 
in quella fiori, e per li vani abbandonasse la produzione de li frutti- 
feri. Dico adunque che Iddio, che tutto intende (ché suo ‘‘girare” 


acerbo »). Ma, come dice sempre Tommaso, Summa theol., 1, q. 63, a. 5: 
«Agens...quod angclos in esse producit, scilicet Deus, non potest esse 
causa peccati. Unde non potest dici quod diabolus in primo instanti suae 
creationis fuerit malus ». 

Poi altrove (Conv., 11, v, 12) Dante sembra precisare il tempo della ri- 
bellione, scrivendo: «...si perderono alquanti tosto che furono creati»; 
ma sulla determinazione del tempo che corse tra la creazione e la caduta 
degli angeli ribelli, i teologi scolastici più importanti, Alberto Magno, 
Tommaso d’Aquino, Bonaventura da Bagnoregio, Duns Scoto avevano 
opinioni diverse, illustrate dal Nardi (Dante e la cultura medievale, pp. 309- 
35, ec La caduta dî Lucifero, Torino, S.E.I., 1959) che affronta anche il 
grande problema teologico della connessione tra il peccato di Lucifero e 
dei suoi seguaci c la creazione dell’uomo e del mondo sensibile (cfr. anche 
G. Papoan, demonologia, in ED, 11, pp. 368-74, part. 368-9). 

non sapesse dinanzi in sé predire ecc.: Dio non può non conoscere 
tutto ciò che avverrà o che le creature hanno la possibilità di fare o non 
fare; e se ha anche creato, come nel caso degli angeli e degli uomini, esseri 
intelligenti liberi c responsabili, conosce, ‘‘predice in sé” (o ‘‘dice in sé 
avanti che l’evento si sia verificato’’) il modo in cui essi si comporteranno 
e, dunque, anche che taluni sceglieranno il male e saranno, perciò, pec- 
catori e ribelli. La conoscenza della realtà e di tutte le creature, nel suo 
Verbo eterno, è, come dice Boezio, Cons. phil., v, pr. 6, 15: «semper aeter- 
nus ac prescntarius status, scientia quoque eius omnem temporis super- 
gressa motionem in suac manet simplicitate praesentiae infinitaque prae- 
teriti ac futuri spatia complectens omnia quasi iam gerantur in sua simplici 
cognitione considerat »; sicché è piuttosto scienza di un eterno presente 
che scienza del futuro. Difatti (come si legge anche in Tommaso d'Aquino, 
Contra Gent., 1, 67) «Divini... intellectus intuitus ab aeterno fertur in 
unumquodque eorum quae temporis cursu peraguntur, prout praesens 
est »; e, dunque, idid., 1, 556: «Non... intelligit res successive, sed omnia 
simul intelligit ». Ma, appunto per questo, la prescienza divina della caduta 
di Lucifero e dei ribelli mon dovea né potea trattenere Dio dalla creazione 
delle Intelligenze angeliche eternamente presenti nella sua assoluta cono- 
scenza. 

l’affezione ... spirituale: la volontà amorosa di Dio che si è manifestata 
nella creazione delle sostanze angeliche, necessarie all'ordine ed alla per- 
fezione compiuta della realtà. 

10. un’arbore: vocabolo al femminile come nell’'equivalente latino. 

11. ché suo “girare” è suo “intendere”: cfr. Liber de causis, Prop. xv, 
124-128: «Omnis sciens qui scit essentiam sunm est rediens ad essentiam 
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è suo ‘intendere’’), non vede tanto gentil cosa quanto elli vede 
quando mira là dove è questa Filosofia. Ché avvegna che Dio, esso 


suam reditione completa. Quod est: quia scientia non est nisi actio intel- 
ligibilis. Cum ergo scit sciens suam essentiam tunc redit per operationem 
suam intelligibilem ad essentiam suam. Et hoc non est ita nisi quoniam 
sciens et scitum sunt res una, quoniam scientia scientis essentiam suam 
est ex eo et ad eam: est ex eo quia est sciens et ad eam quia est scitum. 
Quod est: quia propterea quod scientia est scientia scientis et sciens scit 
essentiam suam; est eius operatio rediens ad essentiam suam: ergo sub- 
stantia eius est rediens ad essentiam ipsius iterum. Et non significo per 
reditionem substantiae ad essentiam suam, nisi quia est stans fixa per se, 
non indigens in sui fictione et sui essentia re alia exigente ipsam, quoniam 
est substantia simplex sufficiens sibi per seipsam ». (Ma vedi anche Alberto 
Magno, Liber de causis, 11, tr. 2, 43: «Cum vero sciens essentiam suam, 
in quolibet scire secundum actum convertatur ad essentiam suam et 
quidditatem, et cognoscat eam cognitione completa prout stat in opere, 
relinquitur ex dictis, quod in quolibet actu sciendi taliter sciens ad essen- 
tiam suam redit reditione completa. Completa autem cognitio non est nisi 
stante causa quae secundum seipsam causa est. In talibus autem completa 
causa et stans in opere est principium causans formaliter et efficienter»; 
44: «Talis autem reditus ad essentiam suam est scientia stabilissima num- 
quam mutans, sed perfectissima secundum seipsam »). Dante riprende 
l'analogia del De divinis nominibus (iv, $ 3, 113) tra il sole e Dio, volgendola 
a spiegare l'eterna, totale conoscenza che Egli ha di tutto, nella conoscenza 
della propria essenza. 

avvegna che Dio... quelle distinte: Dio conosce in sé stesso immedia- 
tamente e simultaneamente tutte le cose, ma, conoscendone distintamente 
anche le cause, le vede nella loro particolare distinzione come differenti 
effetti procedenti dalla sua creazione; e cfr. Pseudo-Dionigi, De div. nom., 
VII, $ 2, 315-317: «... divina mens omnia continet, ab omnibus segregata 
cognitione, secundum omnium causam, in seipso [/. seipsa] omnium scien- 
tiam pracaccipiens. Antequam Angeli fierent, sciens et producens Angelos 
et cuncta alia, intus et ab ipso, ut ita dicam, principio sciens et ad substan- 
tiam agens. Et hoc arbitror tradere eloquium, cum dicit: ‘‘Qui scit omnia 
antequam fiant ipsa”. Non enim cx existentibus existentia discens novit 
divina mens, sed ex seipsa et in seipsa, secundum causam omnium scien- 
tiam et cognitionem et substantiam prachabet et praeaccipit, non secun- 
dum visionem singulis se immittens, sed secundum unam causae conti- 
nentiam, omnia sciens et continens; sicut et lumen secundum causam per 
semetipsum, tenebrarum praeaccipit visionem, non aliunde videns tene- 
bras quam a lumine. Igitur seipsam divina Sapientia cognoscens cognoscit 
omnia, immaterialiter, materialia; et indivisibiliter, divisibilia; et multa 
unitive, in ipso uno omnia et cognoscens et producens». 

Ma è ancora più vicino alla concezione dantesca Alberto Magno, Liber 
de causis, 1, tr. 2, 3: «Sicut autem probatum est, quod primum est vivens 
per hoc quod est intelligens, ita probatur quod primum scit se et omne 
quod est vel esse potest, sive illa sint finita, sive infinita. Scire enim est 
speciem et rationem scibilis in se habere . . . Ulterius autem in praemissis 
habitum est, quod ea quae sunt in ipso, nec multa sunt, nec multitudinem 
in ipso faciunt, sed unita sunt secundum relationem ad ipsum: ergo scientia 
multorum unite habet, quia etiam sua scientia multorum non est nisi se- 
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medesimo mirando, veggia insiememente tutto, in quanto la di- 
stinzione de le cose è in lui per [lo] modo che lo effetto è ne la 
cagione, vede quelle distinte. Vede adunque questa nobilissima 


cundum comparationem ad multa. Ex hoc patet, quod licet infinita non 
sint nisi potentia, tamen primum actu scit infinita, non actu qui infinita 
faciat in effectu, sed actu intelligentis qui sui nihil habet in potentia, sed 
totum quod in ipso est, actus purus est et simplex». 

per [Io] modo: Busnelli e Vandelli ritengono che il (/o] aggiunto dagli 
Edd. della SD non sia necessario, giacché «come si disse in antico a modo 
che ...per al modo che o in cui, si poté dire nello stesso senso anche per 
modo che ». 

12. Vede adunque...e in sua essenzia: Dio, contemplando sé me- 
desimo e la propria scienza, contempla anche la Sapienza, o filosofia cono- 
scitrice delle cause di tutte le cose, di cui egli stesso è causa universale e 
prima. Perciò, in Lui, la Sapienza è assoluta e nobilissima, perfettamente 
compiuta e ‘totale’’. Difatti, com'è detto dopo, la filosofia è uno amoroso 
uso di sapienza e, come tale, essa s’identifica con la suprema verità e felicità 
speculativa di cui Dio è l’eterno modello. Il concetto deriva, probabil- 
mente, da Aristotele, Metaph., 1, 2, 983a, 4-10, ove parlando appunto della 
“sapientia’’ o ‘‘philosophia prima'’, è detto, tra l’altro: «Nec ea aliam hono- 
rabiliorem oportet existimare. Nam maxime divina, et maxime honoranda. 
Talis autem dupliciter utique erit solum. Quam enim maxime Deus habet, 
dea scientiarum est: et utique si qua sit divinorum. Sola autem ista, ambo 
haec sortita est. Deus autem videtur causa omnibus esse, et principium 
quoddam: et talem aut solus, aut maxime Deus habet». 

Come sottolinea, però, il Nardi (Nel mondo di Dante, pp. 47-53; 214 sg8.; 
Dante e la cultura medievale, pp. 203-4, e Saggi e note di critica dantesca, 
Milano-Napoli, Ricciardi, 1966, pp. 39 sgg.), Dante cristiano riconosce 
nella «Sapientia », di cui parla Aristotele come di cosa essenzialmente di- 
vina, la stessa «Sapientia » di cui è detto «ne li Proverbi di Salomone», il 
“Logos” giovanneo (cfr. xiv, 7; xv, 16) e il «pane de li angeli » del Salmista 
(cfr. 1, i, 7). Essa è primamente e massimamente in Dio, «però che in lui 
è somma sapienza e sommo amore e sommo atto »; e solo secondariamente, 
e in modo minore, è partecipata dalle intelligenze celesti e, infine, dalla 
mente umana (cfr. xiii, 1, 5-8). L’atto puro del pensiero è, dunque, per 
Dante, ancor più che per il suo maestro Aristotele, qualcosa di divino (e 
cfr. xiv, 2-7) e un'operazione più che umana. Il che può indurre a non 
escludere anche una diretta influenza dei testi pseudodionisiani, soprattutto 
di De div. nom., vii, $ 2, 315: «... divina mens... substantiam agens» 
cit. al $ 11. Ma si dovrà considerare anche quanto scrive Alberto Magno, 
De causis, 1, tr. 2, 2: «Si enîm felicitas est operatio secundum perfectam 
vitam, constat quod illa felicissima est, quae omnium felicium constitu- 
tiva est, nullo penitus indigens ad omnium bonorum constitutionem, sed 
in seipso praehabens universa. Primum igitur vivit et vitae principium 
est, et perfectissima et nobilissima et felicissima vivit vita. Est autem haec 
vita gaudio plena: gaudium enim est diffusio in conceptu boni: et licet 
in primo propter simplicitatem diffusio non possit esse corporalis, tamen 
perceptio et conceptus boni est in ipso, hoc autem gaudium simplex. 
Gaudet igitur primum simplici continua et optima operatione omnis boni ». 
Sul «difficile equilibrio » che Dante deve perseguire per mantenere alessico 
e stilemi del codice linguistico dei mistici» nel celebrare la «sofia» aristo- 
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di tutte assolutamente, in quanto perfettissimamente in sé la vede e 
in sua essenzia. Ché se a memoria si reduce ciò che detto è di sopra, 
filosofia è uno amoroso uso di sapienza, lo quale massimamente è 
in Dio, però che in lui è somma sapienza e sommo amore e sommo 
atto; che non può essere altrove, se non in quanto da esso procede. 
È adunque la divina filosofia de la divina essenza, però che in esso 
non può essere cosa a la sua essenzia aggiunta; ed è nobilissima, 
però che nobilissima è la essenzia divina; ed è in lui per modo 
perfetto e vero, quasi per etterno matrimonio. Ne l’altre intelli- 


telica, cfr. le acute notazioni della Corti (Felicità mentale, pp. 85 sgg.); 
ma si dovrà particolarmente notare che questa difficile operazione è favorita 
proprio dalla notevole vicinanza del linguaggio del Liber de causis e di 
quello dei testi pseudodionisiani (fonte così importante del lessico mistico 
medievale), così spesso utilizzati anche da Alberto Magno e Tommaso 
d’Aquino nei loro commenti al De causis e in altri testi, come la Summa 
contra Gentiles. (E cfr. K. KREMER, Die neuplatonische Seinsphilosophie und 
ihre Wirkung auf Thomas von Aquin, Leiden, Brill, 1971?). 

perfettissimamente: per la Ageno (Riflessioni, p. 101) il senso esige che 
si legga perfettissima. 

somma sapienza: cfr. Inf., 111, 5-6: «fecemi la divina podestate, / la 
somma sapienza e "l primo amore ». E cfr. ancora Pseudo-Dionigi, De div. 
nOM., vii, $ 1, 298: «Non enim tantum Deus est superplenus sapientia 

“et prudentiae ipsius non est numerus” sed super omnem rationem et 
mentem et sapientiam supercollocatur»; 1v, $ Io, 159: *Confidit autem 
et hoc sermo dicere verus quod et Ipse omnium causa, propter bonitatis 
excessum cuncta amat, cuncta facit, cuncta perficit, cuncta continet, cuncta 
convertit et est divinus amor bonus boni propter bonum ». 

da esso procede: la Sapienza è, dunque, essenzialmente in Dio, ed ogni 
sapienza o filosofia nelle altre menti, angeliche o umane, procede, quindi, 
da Dio. Ma si veda Pseudo-Dionigi, De div. nom., vii, $ 2, 311: «Secundum 
quod quidem sapientiae ipsius omnis et mentis omnis et rationis et sensus 
omnis, divina sapientia et principium est et causa et substantificatrix et 
perfectio et custodia et finis, dictum est». 

13. È adunque la divina filosofia de la divina essenza: la divina filosofia o 
Sapienza è — s’è visto — ‘‘possesso’’ assoluto di Dio, e, quindi, si identifica 
con la sua essenza stessa, nella quale Egli tutto vede c intende. E cfr. Tom- 
maso d’Aquino, Contra Gent., 1v, 12:«In Deo... sapientia quidem oportet 
dici ex eo quod seipsum cognoscit. Sed, quia non cognoscit se per aliquam 
speciem nisi per essentiam, quin imo et ipsum eius intelligere est cius es- 
sentia, sapientia Dei habitus esse non potest, sed est ipsa Dei essentia». 

quasi per etterno matrimonio: Busnelli e Vandelli ritengono che sul- 
la concezione dantesca di questa eterna unione tra Dio e la Sapienza 
abbiano influito i testi biblici di Canticum, 4, 9 («Vulnerasti cor meum, 
soror mea, sponsa») ed Eccli., 1, 1 («cum illo fuit semper, et est ante 
aevum »). Il suggerimento è certo più valido del successivo riferimento a 
Tommaso d’Aquino, Contra Gent., iv, 11 che, in realtà, sembra scarsa- 
mente pertinente, perché presenta la Sapienza o, meglio, il «Verbum», 
come figlio di Dio. Esatto è, invece, che Dante intenda qui contrapporre 
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genze è per modo minore, quasi come druda de la quale nullo 
amadore prende compiuta gioia, ma nel suo aspetto contentan la 
loro vaghezza. Per che dire si può che Dio non vede, cioè non in- 


la Sapienza divina, unita a Dio da un eterno, indissolubile matrimonio, 
alla sapienza delle menti create che di esse è soltanto druda, ossia amica. 

quasi come druda: nel senso, già usato in II, xiv, 20, di amica 0 com- 
pagna. Per il significato di tutto il contesto (così come è proposto dalla 
SD), cfr. Aristotele, Eth., 1X, 12, 1171b, 29-32 cit. a 11, vii, 11, qui a 
p. 177 (e il commento di Tommaso d’Aquino, Exp. Età., 1x, lect. xiv, 1944: 
aDicit ergo, quod convictus fundatur in quadam assimilatione amicitiae 
ad amationem libidinosam [il che può anche meglio spiegare l’uso dantesco 
di druda): in qua maxime videmus, quoniam amantibus est maxime ap- 
petibile videre illas quas amant. Et magis eligunt hunc sensum, scilicet 
visus quam alios exteriores sensus; quia, sicut supra dictum est, per vi- 
sionem incipit fieri maxime passio amoris, et secundum hunc sensum con- 
servatur. Provocatur enim talis amor praecipue ex pulchritudine quam 
visus percipit »). 

A proposito della radicale diversità tra la scienza divina e la scienza delle 
Intelligenze, cfr. però anche Alberto Magno, De causis, 11, tr. 2, 11: «Cum 
autem omnis cognitio sit per modum et facultatem cognoscentis, et in- 
telligentia cognoscens scit tam superiora quam inferiora se, non cogno- 
scet ea nisi secundum modum sibi proprium: hoc autem est intellectua- 
liter se cognoscere: cognoscet ergo superiora et divina ut intellectualia sui 
ordinis: et sic divina in intelligentia magis grossa et ignobiliora sunt quam 
sint in prima causa: et similiter est in intelligentia secundi ordinis, et sic 
deinceps unaquaeque intelligentia modo suo cognoscit et non modo rei 
cognitae ». 

contentan la loro vaghezza: arch.: contentane la loro vaghezza (Simo- 
NELLI, Materiali, pp. 222-3). Tale lezione è tramandata dal gruppo c, da 
gran parte di a e da alcuni codd. di è, mentre altri di questo stesso gruppo 
recano contenta ne la sua vaghezza (forse per congettura o errore di copia) 
ed i codici di d leggono contentano la loro vaghezza, tentativo congetturale 
al quale si sono attenuti sia gli Edd. della SD sia Busnelli e Vandelli, 
senza recare alcuna spiegazione. 

Il periodo è certo poco chiaro e difficile. La Simonelli critica la soluzione 
degli Edd. della SD, che supporrebbe come soggetto del verbo /(e) altre 
intelligenze, in contrasto con le ragioni stemmatiche che portarono il Dionisi 
(Serie di aneddoti, 11, Verona, Merlo, 1786, p. 52) a leggere contenta n'è la 
loro vaghezza e a porre, appunto, vaglezza come soggetto. Il Quaglio 
(Appendice, p. 500) ritiene che gli Edd. della SD e, soprattutto, Busnelli 
e Vandelli, sul fondamento della precedente citazione tomistica, intendano 
come soggetto non /(e) altre intelligenze, bensì ‘tutti gli amadori”’, estratto 
intuitivamente, secondo un uso non raro nella prosa trecentesca, da nullo 
amadore. Insomma, secondo il Quaglio, tutti gli amanti toccano la loro 
‘‘compiuta gioia” solo quando sono in presenza dell’amata e possono ve- 
derla, esercitando un senso così legato alla ‘‘passio amoris”’. La Simonelli 
respinge le obiezioni del Quaglio e si richiama alla soluzione del Dionisi 
e a quanto Dante scrive in viii, 5: «guardando costei, la gente si contenta ». 
In ogni caso vaghezza ha il significato di ‘desiderio’. 

14. Per che dire si può: arch.: per che vedere si può, già corretto in dire 
da alcuni copisti, correzione accettata dal Giuliani e poi da tutti gli Edd. 
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tende, cosa alcuna tanto gentile quanto questa: dico cosa alcuna, 
in quanto l’altre cose vede e distingue, come detto è, veggendosi 
essere cagione di tutto. Oh nobilissimo ed eccellentissimo cuore, che 
ne la sposa de lo Imperadore del cielo s'intende, e non solamente 
sposa, ma suora e figlia dilettissima! 


XIII. Veduto come, nel principio de le laude di costei, sottil- 
mente si dice essa essere de la divina sustanza, in quanto primie- 
ramente si considera, da procedere e da vedere è come seconda- 
mente dico essa essere ne le causate intelligenze. Dico adunque: 
Ogni Intelletto di là su la mira: dove è da sapere che “di là su”’ dico, 
facendo relazione a Dio che dinanzi è menzionato; e per questo 
escludo le Intelligenze che sono in essilio de la superna patria, 
le quali filosofare non possono, però che amore in loro è del tutto 
spento, e a filosofare, come già detto è, è necessario amore. Per che 
si vede che le infernali Intelligenze da lo aspetto di questa bellissima 


di tutto: la Ageno (Nuove proposte, p. 129) preferisce la ‘‘lectio diffici- 
lior”’, pure attestata, di tutte. 

cuore, che: intendi quel cuore che. 

Imperadore del cielo: cfr. 11, v, 2; xV, 12; Zuf., I, 124. 

sposa ...suora: cfr. Cant., 4, 9: «soror mea, sponsa» e, a proposito 
della genitura della Sapienza di Dio, Eccli., 24, s: «Ego ex ore Altissimi 
prodivi primogenita ante omnem creaturam ». Ma si veda, soprattutto, II, 
xv, 12: «bellissima e onestissima figlia de lo imperadore de lo universo, 
a la quale Pittagora pose nome Filosofia ». La divina filosofia è, insomma, 
come ha ben visto il Nardi, anche la Sapienza eterna dei Libri salomonici e 
il ‘‘Logos’’ giovanneo; e, pertanto, la sapienza umana è la partecipazione 
alla Sapienza divina ed al suo eterno splendore. 


XII, 1. secondamente: la Ageno (Nuove proposte, p. 129) ritiene che sia 
piuttosto da accogliere la forma secondariamente, pure attestata. 

2. escludo le Intelligenze che sono in essilio: ossia, gli angeli ribelli 
che non possono avere l’amore di Dio che è necessario per fruire della 
sua Sapienza. I demoni sono stati infatti esclusi dalla visione di Dio e 
privati di.ogni ‘‘caritas’’; e la filosofia o Sapienza che è propria dell’es- 
senza divina è a loro assolutamente preclusa. 

L’arch. reca: esclude le intelligenze (SIMONELLI, Materiali, pp. 223-4), 
già corretto nell’Inc. del 1490 in si esclude, divenuto si schiude, per errore 
di stampa. Anche EM corressero con si esclude e, infine, gli Edd. della SD 
recarono l'emendamento necessario. E cfr. Pseudo-Dionigi, De div. nom., 
vii, $ 2, gio: «... inquantum autem mens [daemonum] est rationis de- 
pravatae, consequi quod desiderat neque sciens neque volens, casum a 
sapientia magis proprie ipsam oportet appellare ». 

a filosofare...è necessario amore: infatti, la filosofia è, com'è detto 
in xii, 12: «amoroso uso di sapienza». 

di questa bellissima: per la Ageno (Riflessioni, p. 101) si tratta di «un 
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sono private. E però che essa è beatitudine de lo ’ntelletto, la sua 
privazione è amarissima e piena d’ogni tristizia. 

Poi quando dico: E quella gente che qui s'innamora, discendo a 
mostrare come ne l’umana intelligenza essa secondariamente ancora 
vegna; de la quale filosofia umana seguito poi per lo trattato, essa 
commendando. Dico adunque che la gente che s'innamora “qui”, 
cioè in questa vita, la sente nel suo pensiero, non sempre, ma quan- 
do Amore fa de la sua pace sentire. Dove sono da vedere tre cose 
che in questo testo sono toccate. La prima si è quando si dice: /a 
gente che qui s'innamora, per che pare farsi distinzione ne l’umana 
generazione. E di necessitate far si conviene, ché, secondo che mani- 
festamente appare, e nel seguente trattato per intenzione si ragio- 
nerà, grandissima parte de li uomini vivono più secondo lo senso 
che secondo ragione; e quelli che secondo lo senso vivono di questa 


falso accordo» e la lezione dovrebbe essere di questa bellissimo, come re- 
cano alcuni codd. 

è beatitudine de lo ’ntelletto: cfr. Aristotele, Età., x, 7, 11772, 12-17, 
e la Exp. tomista, x, lect. x, 2085, citt. a I, i, 1, qui a p. 5. La conoscenza 
della Sapienza è, dunque, quella più alta beatitudine umana che si ottiene 
nell'esercizio delle virtù intellettive le quali permettono alla nostra ragione 
di partecipare, per quanto ad essa è possibile, alla contemplazione delle 
cause supreme e, soprattutto, di Dio. Da questa conoscenza deriva, come 
dice Aristotele, la massima beatitudine fruibile dalla mente, ed esserne pri- 
vati, come lo sono gli angeli ribelli, che non potranno mai contemplare 
Dio, è quindi condizione dolorosissima, perché significa la perdita irrevo- 
cabile della «beatitudo ». Cfr. anche Contra Gent., 111, 25: « Ultimus autem 
finis hominis et cuiuslibet intellectualis substantiae felicitas sive beatitudo 
nominaturj; hoc enim est quod omnis substantia intellectualis desiderat 
tanquam ultimum finem et propter se tantum. Est igitur beatitudo et fe- 
licitas ultima cuiuslibet substantiae inteliectualis cognoscere Deum»; ma, 
appunto, la privazione di questa ‘‘ultima beatitudine”’ causa ai demoni, 
che sono sostanze intellettuali, l'estrema e assoluta infelicità. 

3. ancora vegna: arch.: ancora verria (SIMONELLI, Materiali, p. 224). 
La correzione, proposta dal Cavazzoni Pederzini, fu accettata dagli Edd. 
della SD. 

de la quale filosofia umana ...trattato: dopo aver accennato alla co- 
noscenza della Sapienza o filosofia, da parte delle intelligenze angeliche, 
Dante passa adesso a parlare della contemplazione della Sapienza che gli 
uomini possono raggiungere, secondo la loro natura, in questo mondo. 

4. l’umana generazione: il genere umano. 

nel seguente trattato: cfr. Iv, vii, 10-15. 

grandissima parte...secondo ragione: cfr. Aristotele, Etàh., x, 10, 
1179b, 11-16: «Non enim [multi] nati sunt verecundie obedire set timori, 
neque recedere n pravis propter turpe set propter penas; passione enim 
viventes proprias delectaciones persequntur, per quas ipse erunt, fugiunt 
autem oppositas tristicias; boni autem et ut vere delectabilis neque intel- 
lectum habent non gustativi existentes» (e Tommaso d'Aquino, Exp. 
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innamorare è impossibile, però che di lei avere non possono alcuna 
apprensione. La seconda si è quando dice: Quando Amor fa sentire, 
dove si par fare distinzione di tempo. La qual cosa anco [far si 
conviene, ché], avvegna che le intelligenze separate questa donna 
mirino continuamente, la umana intelligenza ciò fare non può; 
però che l’umana natura — fuori de la speculazione, de la quale s’ap- 
paga lo ’ntelletto e la ragione — abbisogna di molte cose a suo su- 


Eth., x, lect. xiv, 2141: «Sed multi hominum . . . quia enim vivunt secun- 
dum passionem, et non secundum rationem, per quas passiones propriae 
magis in eis accrescunt, et fugiunt tristitias contrarias quaesitis delectatio- 
nibus, quae per poenas eis inferuntur, non autem intelligunt id quod est 
vere bonum et delectabile, neque etiam dulcitudinem eius gustu percipere 
possunt »). 

5. [far si conviene, ché]: lacuna nell’arch. (SIMONELLI, Materiali, pp. 
166-7). La soluzione proposta dagli Edd. della SD riprende quella suggerita 
dal Todeschini (Scritti su Dante, 11, p. 150) ed è giudicata soddisfacente 
anche dalla Simonelli. 

mirino continuamente: gli angeli contemplano Dio e la sua eterna Sa- 
pienza, senza alcuna interruzione; ed in ciò consiste la loro perfetta beati- 
tudine. Cfr. Pseudo-Dionigi, De div. nom., vii, $ 2, 307: «Et est ipsis 
[alle menti angeliche) intellectualis virtus et operatio munda et immaculata 
puritate resplendens et conspicax divinorum intellectuum simplicitate et 
immaterialitate et divinitus unitione ad divinam, supersapientem et men- 
tem et rationem, sicut est possibile, figurata ». 

fuori de la speculazione ...a suo sustentamento: arch.: fuori [ ] de 
la quale s’appaga lo ’ntelletto e la ragione abbisogna fuori di speculazione 
di molte cose a suo sustentamento. Per la Simonelli (Materiali, pp. 166-7), 
«più che di lacuna si deve parlare di un salto d’occhio subito corretto al 
rigo seguente, dove le parole mancanti si leggono ripetute»; e gli Edd. 
della SD avrebbero ricorretto il testo nel modo imposto dal senso. Difatti, 
quando è ‘fuori dell'atto della speculazione’’, l'uomo deve provvedere alle 
molte cose necessarie per mantenersi in vita, e, quindi, la sapienza umana 
è solo «abituale », non «attuale ». Cfr. Aristotele, Eth., vii, 5, 1146b, 31-36, 
e la Exp. tomista, vii, lect. iii, 1338 citt. a xii, 2, qui a p. 434. 

lo *ntelletto e la ragione: la distinzione tra intelletto e ragione si fonda 
sui testi ‘‘peripatetici’’ che, con il primo termine, indicano la capacità di co- 
noscere i ‘‘primi princìpi’’ indimostrabili (cfr. Eth., vi, 6, 11412, 3-8: «Si 
utique quibus verum dicimus et nequaquam mentimur circa non contin- 
gencia vel et contingencia aliter habere, sciencia et prudencia est et sa- 
piencia et intellectus, horum autem trium nullum contingit esse... Re- 
linquitur ergo intellectum esse principiorum »), mentre la ‘‘ratio’’ è l’attività 
che, muovendo dai ‘‘princìpi’’ per via di deduzione, procede sino alle con- 
clusioni. Tale distinzione è chiaramente indicata anche in Tommaso d’A- 
quino, Exp. Eth., vi, lect. ix, 1255: «Est autem considerandum circa ca 
quae hic dicta sunt, quod sicut pertinet ad intellectum in universalibus 
iudicium absolutum de primis principiis, ad rationem auten pertinet di- 
scursus a principiis in conclusiones ...» e in Alberto Magno, Etàh., vI, 
tr. 1,3. 

a suo sustentamento: ossia, per mantenere la propria vita corporea; e 
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stentamento: per che la nostra sapienza è talvolta abituale sola- 
mente, e non attuale, che non incontra ciò ne l’altre intelligenze, che 
solo di natura intellettiva sono perfette. Onde quando l’anima no- 
stra non hae atto di speculazione, non si può dire veramente che sia 
in filosofia, se non in quanto ha l’abito di quella e la potenza di poter 
lei svegliare; e però tal volta è con quella gente che qui s'innamora, 
e tal volta no. La terza è quando dice l’ora che quella gente è con 
essa, cioè quando Amore de la sua pace fa sentire; che non vuole 
altro dire se non quando l’uomo è in ispeculazione attuale, però 
che de la pace di questa donna non fa lo studio [sentire] se non ne 


cfr. Aristotele, Eth., x, 9, 1178b, 33-35: «Opus erit autem et exteriori 
prosperitate homini enti. Non enim per se sufficiens natura ad speculari, 
set oportet et corpus sanum esse et cibum et reliquum famulatum existe- 
re» (che la Exp. tomista, x, lect. xiii, 2126-2127, così amplifica: « Dicit 
ergo . .. quod felix cum sit homo, opus habet exteriori prosperitate. Hu- 
mana enim natura non est sufficiens ad speculandum, propter conditionem 
corporis, quod ad sui sustentationem indiget exterioribus rebus. Substantia 
autem intellectualis incorporea per se sufficiens est ad speculandum. Homi- 
ni autem, ad hoc quod speculetur, opus est primo habere corpus sanum; 
quia per infirmitatem debilitantur vires sensitivae, quibus homo utitur 
in speculando. Distrahitur etiam intentio mentis ab attentione speculatio- 
nis. Indiget etiam homo cibo, et nutritione corporis, et reliquo famulatu, 
ut scilicet sibi ministrentur omnia alia, quae sunt sibi necessaria ad vitam 
humanam »). Proprio per questo, la nostra sapienza umana non può essere 
sempre ‘'in atto”’. 

abituale ...non attuale: cfr. Aristotele, Eth., via, 5, 1146b, 31-35, già 
sopra cit. e Phys., VIII, 4, 2552, 33-255b, 3 = t. c. 32: « Est autem potentia 
aliter addiscens sciens, et habens iam scientiam et non considerans. Sem- 
per autem cum simul activum et passivum sunt, fit aliquando actu quod 
in potentia, ut addiscens; et ex potentia ente, alterum fit potentia: habens 
enim scientiam, non considerans autem, potentia est sciens quodammodo, 
sed non sicut et ante addiscere ». 

ne l’altre intelligenze: cioè, nelle Intelligenze celesti o angeliche. 

6. tal volta è...tal volta no: talvolta la nostra anima fa parte di colo- 
ro che sono innamorati della Sapienza o filosofia e, cioè, speculano in atto, 
talvolta invece ha solo la potenza di filosofare. 

è con quella gente: la Ageno (Riflessioni, p. 101) suggerisce di leggere: 
è con quella {la] gente. 

7. de la sua pace: amore della pace, o quiete che nasce dalla contem- 
plazione e nella quale consiste la felicità: cfr. Aristotele, Eth., x, 7,1177b, 
4: « Videturque felicitas in vacacione esse». Anche Alberto Magno, Eth., x, 
tr. 2, 2, scrive: «Pax autem quaedam vacatio est»; e Tommaso d’Aquino, 
Exp. Eth., x, lect. xiii, 2099: «... sic felicitati, quae est ultimus finis, ma- 
xime competit vacatio ». 

fa lo studio [sentire]: congettura inserita dal Witte (Saggio di emenda- 
zioni, p. 215) dopo speculazione, e, quindi, accettata dagli Edd. della SD 
e da Busnelli e Vandelli come necessaria per il senso del periodo. 
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l'atto de la speculazione. E così si vede come questa è donna pri- 
mamente di Dio e secondariamente de l’altre intelligenze separate, 
per continuo sguardare; e appresso de l’umana intelligenza per ri- 
guardare discontinuato. Veramente, sempre è l’uomo che ha costei 
per donna da chiamare filosofo, non ostante che tuttavia non sia 
ne l’ultimo atto di filosofia, però che da l’abito maggiormente è altri 
da denominare. Onde dicemo alcuno virtuoso, non solamente vir- 
tute operando, ma l’abito de la virtù avendo; e dicemo l’uomo fa- 
cundo eziandio non parlando, per l’abito de la facundia, cioè del 
bene parlare. E di questa filosofia, in quanto da l’umana intelligen- 
za è participata, saranno omai le seguenti commendazioni, a mo- 
strare come grande parte del suo bene a l’umana natura è conce- 
duto. 

Dico dunque appresso: ‘Suo essere piace tanto a chi liele dà” 


discontinuato: non continuo ed anzi spesso interrotto, com'è la specu- 
lazione umana. 

8. per donna: per signora (lat. domina). 

tuttavia: come interpretano giustamente Busnelli e Vandelli, questo av- 
verbio ha qui il significato di «sempre» o «di continuo »; e il senso del con- 
testo è il seguente: sebbene non sia «sempre» (o «di continuo ») ne l'ulti- 
mo atto di filosofia (e, cioè, non sia sempre totalmente ed assolutamente 
dedito alla speculazione), chi ha la filosofia per donna (e, dunque, ne pos- 
siede l’«abito ») può essere chiamato filosofo, così come diciamo virtuoso o 
Sacundo non solo chi opera virtuosamente o parla bene e in modo ornato, 
ma anche chi ha soltanto l’«abito» per farlo. Proprio il possesso di un 
«abito» è la principale ragione (maggiormente) per cui si attribuiscono tali 
o simili denominazioni. 

facundo: cfr. Uguccione, Derivationes: «A for facundus, -a, -um, diser- 
tus, qui facile potest fari quod intelligitur; inde Xec facundia, -e, et fa- 
cunditas; et, ut dixit quidam sapiens, facundia est magnum Dei donum, 
cum quo comode potest loqui que comode intelliguntur » (e vedi TOYNBEE, 
Studies and Researches, p. 110 = Ricerche e note, I, p. 40). 

9. Dico dunque ...bella e virtuosa: arch.: Dico dunque appresso suo 
essere piace tanto a chi liele dà dal quale sì come da fonte primo si diriva che 
sempre attrae la capacitade de la nostra natura la quale fa bella e virtuosa. 
Come osserva la Simonelli (Materiali, pp. 168-71), gli Edd. dal Witte in 
poi hanno trascurato la lezione dei codd. Gli Edd. della SD ritennero che 
il commento dantesco non si riferisse solo al v. 27 della canzone («Suo 
esser tanto a Quei che lel dà piace»), ma anche ai vv. 28-9 («che ’nfonde 
sempre in lei la sua vertute / oltre ’1 dimando di nostra natura ») c propo- 
sero, appunto, l’integrazione registrata nel presente testo; Busnelli e Van- 
delli accettarono il testo della SD, commentandolo in questo modo: « Dio 
tanto si compiace dell'essere che dà a lei egli stesso che è fonte prima d’o- 
gni bene, che a’ doni di natura aggiunge anche quelli oltre la natura, che 
la fanno veramente bella e virtuosa » e aggiungendo il solito ‘‘corredo’’ di 
passi tomisti. Ma, scrive la Simonelli, «faticherebbe molto senza venirne 
a nessuna conclusione » chi si sforzasse di piegare il testo della SD a questa 
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(dal quale, sì come da fonte primo, si diriva), “che (in lei la sua 
virtute infonde] sempre, oltra la capacitade de la nostra natura”, 
la quale fa bella e virtuosa. Onde, avvegna che a l’abito di quella 
per alquanti si vegna, non vi si viene sì per alcuno, che propria- 


interpretazione; e ritiene che l’attrae dei codd. abbia un preciso significato 
e intenda dire che la Filosofia o Sapienza, attributo divino, attira la capaci- 
tà della natura umana che, per suo mezzo, raggiunge la propria perfezione. 
Insomma: la Filosofia, sia attuata perfettamente in Dio, sia imperfetta- 
mente in noi, non perde mai il nome di perfezione. 

La difesa dell’arch. è accettata anche dal Nardi (cfr. QuagLio, Appendi- 
ce, pp. 500-1) che però non concorda con la lettura e l’interpretazione 
della Simonelli e propone, invece, di leggere: « Dico dunque appresso: ‘‘Suo 
essere piace tanto a chi liele dà (dal quale, sì come da fonte primo, si diriva) 
che sempre attrae la capacitade de la nostra natura, la quale fa bella e vir- 
tuosa”’ », interpretando: «Quello che ha dato a questa donna [la Filosofia] 
l’essere, si compiace talmente della sua opera che sempre attrae a sé la 
capacità della natura di questa donna, riducendola ‘in sua similitudine” » 
(e cfr. xiv, 2), che è appunto un attrarre a sé «oltre 'l dimando di nostra 
natura», ossia «oltre quel che si conviene a nui» (v. 44). La Simonelli 
obietta che nostra natura non può essere confusa con la natura della Filo- 
sofia, e suggerisce di leggere, secondo il testo dei codd.: Dico dunque ap- 
presso: ‘Suo essere piace tanto a chi liele dà'” — dal quale, sì come da fonte 
primo, si diriva — ‘‘che sempre attrae la capacitade di nostra natura", la 
quale fa bella e virtuosa, e ribadisce la propria interpretazione di questo 
passo così tormentato e ancora incerto nella sua attuale struttura testuale. 

Onde, avvegna che ... perfettamente acquistare: la Filosofia o Sapien- 
za, proprio perché essenzialmente divina, non può essere mai posseduta 
da alcun uomo in modo così compiuto e continuo che essa possa dirsi dav- 
vero un suo «abito», ossia una seconda natura acquisita dalla ripetizione 
di atti simili, inseparabile ormai da chi ne è l’oggetto (così come lo defini- 
sce Aristotele, nel celebre passo di Eth., 11, 1, 1103a, 23-26: «Neque igitur 
natura neque preter naturam infiunt virtutes, set innatis quidem nobis 
suscipere cas, perfectis autem per assuetudinem »); difatti, come s'è visto, 
il possesso pieno e totale della Sapienza supera la capacità della nostra 
natura. E cfr. Pseudo-Dionigi, De div. nom., vii, $ 1, 302: «Oportet autem 
videre mentem nostram habere quidem virtutem ad intelligendum per 
quam intelligibilia inspicit, unitionem autem excedentem mentis naturam, 
per quam coniungitur ad ea quae sunt super ipsam. Secundum hanc igitur 
oportet divina intelligere, non secundum nos, sed nos ipsos totos extra 
nos ipsos statutos ct totos deificatos»; si tratta, insomma, di una parteci- 
pazione che è al di là e al di sopra dei comuni poteri della natura umana, 
perché la Filosofia di cui parla qui Dante è - come spesso s’è rilevato — 
identificata con la Sapienza di cui parla la Scrittura, o con lo stesso Logos 
divino. Ma che la felicità speculativa non sia «abito» dice pure Alberto 
Magno, Eth., x, tr. 1, 1; masi veda anche il Liber Ethicorum (in MARCHESI, 
L’Etica Nicomachea nella tradizione latina medievale, cit., p. LXxxt1): «Et 
iam quidem diximus quod felicitas in habitu non est sed est ipse actus ad 
quem intenditur propter se non propter aliud »; e Brunetto Latini, Tresor, 
ed. Carmody, II, xxxxvii, 1, p. 220: «Et ceste felicité n'est pas en abit, 
angois est en cele chose ki est desiree par lui meismes ...». 
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mente abito dire si possa; però che ’l] primo studio, cioè quello per 
lo quale l’abito si genera, non puote quella perfettamente acquistare. 
E qui si vede s’umil è sua loda; che, perfetta o imperfetta, nome di 
perfezione non perde. E per questa sua dismisuranza si dice che 
l’anima de la filosofia lo manifesta în quel ch'ella conduce, cioè che 
Iddio mette sempre in lei del suo lume. Dove si vuole a memoria 
reducere che di sopra è detto che amore è forma di Filosofia, e 
però qui si chiama anima di lei. Lo quale amore manifesto è nel viso 


"1 primo studio: cioè la sollecitudine posta nell'acquistare un abito, 
che — come si è visto — è diversa da quella di chi lo ha già acquisito (e 
cfr. prima, pp. 424-5). Ma tale sollecitudine non è sufficiente all’acquisi- 
zione dell’«abito » perfetto della Sapienza. 

10. s'umil è sua loda: arch.: l’umile sua loda (SIMONELLI, Materiali, 
pp. 224-5). La correzione operata dagli Edd. della SD deriva da una inter- 
pretazione data dal Cavazzoni Pederzini: « Forse che va letto l’ultima, quasi 
dica, la suprema » (intendendo quindi: ‘si vede che la sua lode è tutt'altro 
che umile'’), ripresa dal Romani (l’ultima sua loda). La Simonelli ritiene 
accettabile il testo dato dai codd.: si tratta di una lode umile, in quanto 
non presuntuosa. 

perfetta o imperfetta: come notano Busnelli e Vandelli, i codd. recano 
e invece di o, lettura del tutto legittima, perché anche la Sapienza, sia in 
Dio, nella sua assoluta realtà, sia nella partecipazione limitata che ne hanno 
gli uomini, non perde mai nome di perfezione. 

mette: la Ageno (Nuove proposte, p. 129) segnala la variante metta. 

di sopra è detto: cfr. xi, 13. La «forma» dell’uomo è l’anima; e, quindi, 
per analogia, si può dire che l’amore, come «forma» della Filosofia, ne è 
anche l’anima. 

II. è nel viso... ne lo quale esso conduce: arch.: è ne l'uso de la Sapien- 
za lo quale esso conduce (SIMONELLI, Materiali, p. 225). Esso è un’inutile 
ripetizione, già emendata da EM in wso, con una correzione non molto fe- 
lice. Gli Edd. della SD hanno modificato tutto il passo, togliendo ogni 
accenno all’uso della Sapienza che rende beati coloro che ne partecipano, 
in contrapposto ai miseri che restano servi dei beni del mondo. Per la Si- 
monelli, l’unico errore dell’arch. è esso che, forse, nasconde un [s]e[c]o; e 
il testo dovrebbe essere così interpretato: «quell’amore si manifesta nel- 
l’uso della Sapienza, il quale uso conduce con sé perfezioni (bellezze) mi- 
rabili: il sapersi contentare in qualunque condizione storica e dispregiare 
gli appetiti istintivi». Anche il Nardi (cfr. QuacLio, Appendice, p. 501) 
aderisce alla proposta della Simonelli e chiosa così il passo: «È da leg- 
gere ne l'uso de la Sapienza non solo perché così hanno i codici, ma in 
corrispondenza a II1, xii, 2 © 12; ed è frase equivalente ad “atto di contem- 
plazione e speculazione”. Su questo punto non può esserci nessun dubbio. 
Seco della Simonelli andrebbe ottimamente, perché, secondo il concetto 
dell’Etica (x, c. 7, 1177° 25, lez. 10 del commento tomistico), nell'atto 
della speculazione ‘videtur... philosophia admirabiles delectationes ha- 
bere'’; questo atto, cioè l'uso della Sapienza, seco conduce mirabili bellezze. 
Bellezze sta al posto di ‘‘delectationes’’, perché la Sapienza è allegorica- 
mente figurata come donna bella c gentile» Le ipotesi dei due studiosi 
sembrano, anche a me, accettabili. 
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de la Sapienza, ne lo quale esso conduce mirabili bellezze, cioè 
contentamento in ciascuna condizione di tempo e dispregiamento 
di quelle cose che li altri fanno loro signori. Per che avviene che li 
altri miseri che ciò mirano, ripensando lo loro difetto, dopo lo de- 
siderio de la perfezione caggiono in fatica di sospiri; e questo è 
quello che dice: Che li occhi di color dov'ella luce Ne mandan messi 
al cor pien di desiri, Che prendon aire e diventan sospiri. 


Cioè contentamento ... fanno loro signori: le mirabili bellezze della 
edonna gentile », la Filosofia o Sapienza, rendono contento chi la contem- 
pla in ogni condizione e momento della vita e lo inducono, perciò, a di- 
sprezzare quei beni inferiori, transeunti e caduchi, che non producono 
vera contentezza e felicità, ma di cui gli altri uomini si fanno servi, quasi 
facendo di essi i propri signori. Persuasivo il riferimento, proposto da 
Busnelli e Vandelli, a Sap., 7 e 8: «emanatio quaedam est claritatis omni- 
potentis Dei sincera . . . Est enim haec speciosior sole... Hanc amavi... 
et amator factus sum formace illius ... Et divitias nihil esse duxi in compa- 
ratione illius... Non enim habet amaritudinem conversatio illius, nec 
taedium convictus illius, sed laetitiam et gaudium ... et in amicitia illius 
delectatio bona». La citazione conferma l’identificazione dantesca tra la 
Filosofia e la Sapienza divina, così come l’intende e la presenta il testo 
scritturale. 

cose che li altri fanno loro signori: che i beni esteriori contrastino con 
la pura speculazione e la felicità che ne consegue dice chiaramente Aristo- 
tele, Eth., x, 8, 1178b, 1-5: «Ad acciones autem multis opus est, et quanto 
utique maiores sunt ct meliores, pluribus. Speculanti a nullo talium ad 
operacionem necessitas, set ut dicere et impedimenta sunt ad speculacio- 
nem» (testo che Tommaso d’Aquino così commenta, Exp. Età., x, lect. 
xii, 2120: «Sed ille qui vacat speculationi, nullo talium [di beni esteriori] 
indiget ad suam operationem. Quinimmo potest dici, quod exteriora bona 
impediunt hominem a speculatione, propter sollicitudinem quae ex cis in- 
geritur homini, distrahens animum hominis ne totaliter possit speculatio- 
ni vacare ». Ancora più vicino al testo dantesco è Alberto Magno, Età., x, 
tr. 2, 5: «Per se enim sufficientem csse non est in superabundantia mul- 
torum ct magnorum: neque iudicium rectum est quod iudicetur felicitas 
in superabundantia: neque actio propria hominis perficitur ex abundantia 
exteriorum, quinimo cx talibus potius impeditur. Eos qui non sunt princi- 
pes terrac et maris, possibile est ex sufficienti facultate agere bona felici- 
tatis... Si cnim considerentur differentiae hominum, invenietur quod 
frcquenter idiotae sive simplices, nullo praediti potentatu, non minus agunt 
studiosa et felicia quam potentes, sublimioribus potentatibus pracditi. 
Quinimo magis agunt: quia frequenter potentes curis eorum quae habent 
pro cura, retrahuntur »). Ma cfr. Eccle., 10, 19: «pecuniae obediunt omnia » 
e la canzone Doglia mi reca, vv. 67-8: «seguitando avere, / ch'a tutti se- 
gnoreggia ». 

li altri miseri ...in fatica di sospiri: intendi: i miseri, ossia coloro che 
non godono della felicità conseguente al pur limitato possesso umano della 
Sapienza, scorgendone le mirabili bellezze di cui si è detto, sono indotti a 
riconoscere la propria manchevolezza e ‘‘miseria’’, ed avvertendo il desi- 
derio di tanta perfezione, che però non possono raggiungere, scoppiano 
in sospiri. 
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XIV. Sì come ne la litterale esposizione dopo le generali laude 
a le speziali si discende, prima da la parte de l’anima, poi da la parte 
del corpo, così ora intende lo testo, dopo le generali commenda- 
zioni, a speziali discendere. Sì come detto è di sopra, Filosofia per 
subietto materiale qui ha la sapienza, e per forma ha amore, e per 
composto de l’uno e de l’altro l’uso di speculazione. Onde in questo 
verso che seguentemente comincia: In lei discende la virtù divina, 
io intendo commendare l’amore, che è parte de la filosofia. Ove è 
da sapere che discender la virtude d’una cosa in altra non è altro 
che ridurre quella in sua similitudine, sì come ne li agenti naturali 
vedemo manifestamente; che, discendendo la loro virtù ne le pa- 
zienti cose, recano quelle a loro similitudine, tanto quanto possibili 
sono a venire ad essa. Onde vedemo lo sole che, discendendo lo rag- 


XIV, 1. come detto è di sopra: cfr. xi, 13; xii, 12. 

2. io intendo ...l’amore: cfr. vii, 2. 

discender la virtude ecc.: cfr. 1v, xxi, 7: «discende in essa la vertude 
intellettuale possibile ». Questo discendere della virtù di una cosa in un’al- 
tra — come qui spiega Dante -— significa ridurre quest’ultima alla somiglian- 
za della virtù dell’agente. Si tratta di un ‘‘topos’’ scolastico, espresso da 
Tommaso d'Aquino nel Comm. an., 11, lect. ix, 339: «agens enim assimilat 
sibi patiens; unde in fine passionis oportet passum esse simile agenti» e, 
in forma più vicina ai temi del Liber de causis, da Alberto Magno, De causis, 
I, tr. 4, 1: «Alia enim est divisio causae, et alia divisio fiuentis principii: 
non enim fluit nisi id quod unius formae est in fluente et in eo in quo fit 
fluxus: sicut rivus eiusdem formae est cum fonte a quo fit fiuxus, et aqua in 
utroque est eiusdem speciei et formae ». Ma credo che questo concetto sia 
inteso ed usato da Dante anche nell’àmbito della dottrina dell’ ‘‘assimila- 
tio”’ al divino esposta dallo Pseudo-Dionigi particolarmente in De div. nom., 
1x, $ 6, 374 sgg. Si tenga però presente anche quanto scrive Tommaso, 
Contra Gent., 1v, 21 («... quantum ad effectus quos proprie [Deus] in na- 
tura rationali facit, ex hoc quod divinae perfectioni utcumque assimilamur, 
huiusmodi perfectio a Deo nobis dari dicitur; sicut sapientia a Deo nobis 
donatur, secundum quod divinae sapientiae utcumque assimilamur »), dove 
appunto l’‘assimilazione’’ è legata al dono divino della Sapienza. 

pazienti: nel senso di ‘‘oggetti’’ e ‘‘riceventi’’ della virtù dell'agente. 

sono a venire ad essa: arch.: sono a venire ad essere (SIMONELLI, Ma- 
teriali, pp. 226-8). Gli Edd. della SD accettarono un’ipotesi di EM che, 
a giudizio della Simonelli, falsa il significato del testo dantesco; e sostitui- 
rono essa ad essere, mentre Busnelli e Vandelli posero il punto dopo venire 
eliminando ad essere, e commentarono: «A noi è parso che si possa far 
punto senza più dopo venire e considerare l’ad essere come una aggiunta 
fatta da un lettore e copista cui parve monca la frase terminante col venire 
senza un suo complemento speciale, mentre, se non ci inganniamo, siamo 
qui di fronte a un’ellissi che nella prosa di Dante non ci deve maravigliare, 
l’ellissi del complemento ‘a sua similitudine”, che aggiunto al precedente 
“recano”’, si poteva ben sottintendere qui». Le conclusioni dei due com- 
mentatori sono respinte dalla Simonelli la quale ritiene che sia sfuggito 
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gio suo qua giù, reduce le cose a sua similitudine di lume, quanto 
esse per loro disposizione possono da la [sua] virtude lume rice- 
vere. Così dico che Dio questo amore a sua similitudine reduce, 


a loro ed agli Edd. della SD il significato, per lei, «chiarissimo» della frase: 
la virtù dell'agente reca le cose che la subiscono passivamente a sua simi- 
litudine, per quanto la loro potenza permette di «venire ad essere», ossia 
ad attuarsi. Sembra anche a me che non occorrano interventi. 

3. Onde vedemo lo sole ecc.: per questo rinnovato paragone tra Dio 
e il sole e le rispettive ‘“‘virtù’’ assimilative, cfr. Pseudo-Dionigi, De div. 
nom., 1V, $ 4, 113-117: «Quid dicat quidem aliquis de seipso, secundum 
se, solari radio? Ex bono enim est illud lumen et imago bonitatis; propter 
quod et luminis nominatione laudatur bonum, sicut in imagine archety- 
pum manifestatum. Sicut enim super omnia existentis bonitas divinitatis, 
a supremis et provectissimis substantiis usque ad ultimas transit et adhuc 
super omnes est neque superioribus pertingentibus ad ipsius excessum 
neque inferioribus ambitum transeuntibus; sed et illuminat illuminari va- 
lentia omnia et creat et vivificat et continet et perficit, et mensura est exi- 
stentium et aevum cet numerus et ordo et ambitus et causa et finis; ita 
quidem et divinae Bonitatis manifesta imago, magnus iste et totus splen- 
dens et semper lucens Sol, secundum multam resonantiam boni et omnia 
quaecumque participare ipso possunt, illuminat et superextentum habet 
lumen, ad omnem extendens visibilem mundum et sursum et deorsum, 
propriorum radiorum splendores et si aliquid ipsi non participat, hoc non 
infirmitatis aut parvitatis est illuminativae ipsius distributionis, sed non 
extentorum ad luminis participationem propter luminis accipiendi impor- 
tunitatem. Siquidem multa sic se habentia, radius transiens sequentia il- 
luminat et nihil est visibilium ad quod non pertingat secundum proprii 
splendoris excedentem magnitudinem». 

da la [sua] virtude: arch.: da la virtude (SIMONELLI, Materiali, pp. 226- 
8). EM integrarono, per primi, con sua; Giuliani corresse, invece, con 
loro; gli Edd. della SD tornarono a sua, seguiti da Busnelli e Vandelli 
che proposero però di correggere Za in sua, togliendo così l'articolo. La 
Simonelli difende l'arch. 

questo amore ... a lui assimigliarsi: cfr. Pseudo-Dionigi, De div. nom., 
rx, $ 6, 374: «Theologi autem existentem super omnia Deum, secundum 
quod Ipse est, nulli dicunt esse similem; Ipsum autem similitudinem di- 
vinam dare his qui ad Ipsum existentem super omnem diffinitionem et 
rationem convertuntur secundum virtutem imitatione; et est divinac si- 
militudinis virtus quae advenientia omnia ad causam convertit »; ibid., 375: 
«Omnibus autem similitudinem participantibus Deus fit causa quod sint 
similia et erit et ipsius substantificator similitudinis; et quod est in omni- 
bus simile, vestigio quodam divinae similitudinis est simile et unitionem 
ipsorum complet». Ma si veda anche Tommaso d'Aquino, Contra Gent., 
1, 91, un testo fortemente influenzato dalle dottrine dionisiane: « Amoris 
est ad invicem movere, ut Dionysius dicit; quum enim, propter similitudi- 
nem vel convenientiam amantis et amati, affectus amantis sit quodammodo 
unitus amato, tendit appetitus in perfectionem unionis; scilicet ut unio, 
quac iam inchoata est in affectu, compleatur in actu; unde et amicorum 
proprium est mutua praesentia et convictu et allocutionibus gaudere. Deus 
autem movet omnia alia ad unionem; in quantum enim dat esse et alias 
perfectiones, unit ea sibi per modum quo possibile est ». 
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quanto esso è possibile a lui assimigliarsi. E ponsi la qualitade de 
la reduzione, dicendo: Sì come face în angelo che *l vede. Ove an- 
cora è da sapere che lo primo agente, cioè Dio, pinge la sua virtù 


la qualitade de la reduzione: ossia, il modo con cui Dio riduce a sua 
similitudine l’amore umano della Sapienza. E cfr. ancora Pseudo-Dionigi, 
De div. nom., iv, $ 6, 130: «Igitur lumen intelligibile dicitur quod est super 
omne lumen bonum, sicut radius fontanus et superemanans luminis effu- 
sio, omnem supermundanam et circamundanam et mundanam mentem, 
ex plenitudine ipsius illuminans et intellectuales ipsarum totas virtutes 
renovans et omnes excedens, eo quod superextendatur; et omnia com- 
prehendens, eo quod superiaceat; et simpliciter omnem illuminativae vir- 
tutis dominationem, sicut principaliter lucens et superlucens et in seipsa 
coassumens et superhabens et praehabens ». Ma si veda, soprattutto, Liber 
de causis, Prop. XXIV, 177-179: «... quamvis Causa prima existat in rebus 
omnibus, tamen unaquaeque rerum recipit Eam secundum modum suae 
potentiae. Quod est: quia, ex rebus sunt quae recipiunt Causam primam 
receptione unica; et ex eis sunt quae recipiunt Eam receptione multipli- 
cata... Influens vero existens unum non diversum, influit super omnes 
res, bonitates aequaliter; bonitas namque influit super omnes res ex Causa 
prima aequaliter. Res ergo sunt causae diversitatis influxionis bonitatis 
super res. Proculdubio ergo non inveniuntur res omnes in Causa prima, 
per modum unum». 

Per quanto concerne il testo, si noti che l’arch. legge: la qualitade de la 
recreatione che il gruppo b corregge in creatione. 1l Romani (probabilmente 
in base a una nota del Cavazzoni Pederzini) corresse creatione in riduzione, 
parola che la Simonelli (Materiali, p. 228) ritiene del tutto confacente al 
testo (anche se non è facile scorgere le ragioni che avrebbero indotto i 
copisti ad un simile errore). Gli Edd. della SD perfezionarono l’emenda- 
mento, scrivendo, appunto, reduzione. 

4. lo primo agente... splendore reverberato: cfr. Ep., xI11, 56:04... ex 
eo quod causa secunda recipit a prima, influit super causatum ad modum 
recipientis et reddentis radium, propter quod causa prima est magis causa. 
Et hoc dicitur in libro De Causis quod ‘‘omnis causa primaria plus in- 
fluit super suum causatum quam causa universalis secunda’'» (il riferi- 
mento è al Liber de causis, Prop. 1, 1: «Omnis causa primaria plus est in- 
fluens super causatum suum, quam causa universalis secunda »; e a propo- 
sito della funzione ‘‘reverberante’’ delle Intelligenze celesti, vedi Prop. Iv, 
48: «Et Intelligentiae primae influunt supra Intelligentias secundas, boni- 
tates quas recipiunt a Causa prima et intendunt bonitatem in eis, usque- 
quo consequuntur ultimum earum >; e Prop. xviti, 143 e 148: «Res omnes 
habent essentiam propter Ens primum et res vivae omnes sunt motae per 
essentiam suam propter Vitam primam et res intelligibiles omnes habent 
scientiam propter Intelligentiam primam ... Ens primum est quietum, 
et est causa causarum et si Ipsum dat esse omnibus, tunc Ipsum dat cis 
per modum creationis. Vita autem prima dat cis quae sunt sub ca vitam, 
non per modum creationis, immo per modum formae. Et similiter Intel- 
ligentia non dat eis quae sunt sub ea de scientia et reliquis rebus, nisi per 
modum formae»), e Mon., 11, xi, 17. 

Ma non escluderei la ‘‘contaminazione’’ di questo riferimento implicito 
al De causis con l'influenza di passi, del resto, assai affini per origine e si- 
gnificato, dello Pseudo-Dionigi, De div. nom., Iv, $ 22, 210-212: «Si enim 
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in cose per modo di diritto raggio, e in cose per modo di splendore 
reverberato; onde ne le Intelligenze raggia la divina luce sanza 
mezzo, ne l’altre si ripercuote da queste Intelligenze prima illu- 
minate. Ma però che qui è fatta menzione di luce e di splendore, 


enuntiat bonitatem divinam boniformis Angelus, illud existens secundum 
participationem secundario, quod est secundum causam enuntiatum pri- 
mo, imago Dei est Angelus, manifestatio occulti luminis; speculum purum, 
clarissimum, incontaminatum, immaculatum, suscipiens totam, si est con- 
veniens dicere, pulchritudinem boniformis deiformitatis; et munde re- 
splendere faciens in seipso, quemadmodum possibile est, bonitatem silentii 
quod est in abditis» (cfr. NARDI, Saggi, pp. 86-8). 

ne le Intelligenze: per la Ageno (Nuove proposte, pp. 129-30) sarebbe 
meglio leggere: ne le intelligenze [separate]. 

raggia la divina luce sanza mezzo: cfr. Liber de causis, Prop. 1x, 80-82: 
«Et virtus quidam Intelligentiae est vehementioris unitatis quam res se- 
cundae quae sunt post eam, quoniam ipsae non accipiunt cognitionem 
eius. Et non est facta ita, nisi quia causa est ei quod est sub ea. Et signi- 
ficatio eius est illud cuius rememoramur: quia Intelligentia est regens 
omnes res quae sunt sub ea per virtutem divinam quae est in ea; et per 
eam retinet res quoniam per eam est causa rerum, et ipsa retinet omnes 
res quae sunt sub ea et comprehendit eas . . . Ergo Intelligentia est prin- 
ceps rerum quae sunt sub ca et retinens eas et regens eas, sicut Natura 
regit res quae sunt sub ea per virtutem Intelligentiae et similiter Intel- 
ligentia regit Naturam per virtutem divinam +; ibid., 87: «Et Causa quidem 
prima non est Intelligentia neque Anima neque Natura, immo est supra 
Intelligentiam et Animam et Naturam, quoniam est creans omnes res; 
veruntamen est causans Intelligentiam absque medio et causans Animam 
et Naturam et reliquas res, mediante Intelligentia»; e Pseudo-Dionigi, De 
div. nom., v, $ 8, 275-276: « Et ex eadem omnium causa sunt et intelligibi- 
les et intellectuales deiformium Angelorum substantiae et animarum et 
omnis mundi naturae et quocumque modo aliis inesse aut secundum cogi- 
tationem esse dicta. Et quidem, sanctissimae et provectissimae virtutes 
existentes et sicut in vestibulis supersubstantialis Trinitatis collocatae, ab 
Ipsa et in Ipsa et esse et deiformiter esse habent; et post illas, subiecte et 
extreme sicut ad Angelos, sicut ad nos autem supermundane ». 

Ma L. Olschki (Sacra doctrina e Theologia mystica, cit., p. 17), C. Piana 
(Le questioni inedite « De glorificatione Beata Maria Virginis» di Bartolo- 
meo da Bologna O.F.M. e le concezioni del Paradiso Dantesco, cit., p. 248) 
ed E. Guidubaldi (Dante europeo, cit., 11, pp. 411-30) hanno richiamato, 
anche per questo testo, l’attenzione sul Tractatus De Luce, cit., del fran- 
cescano Bartolomeo da Bologna; e cfr. E. LoncPré, Bartolommeo di Bo- 
logna. Un Maestro francescano del secolo XIII, în «Studi francescani », xx 
(1923), pp. 365-84, cd E. GuipuBaLDI, Bartolomeo da Bologna, in ED, 1, 
Pp. 526-7. E si veda particolarmente Pars 11, capp. 1-2, pp. 346 sgg., ove, 
con riferimento anche al 1 capitolo del De caelesti hierarchia pseudodioni- 
siano, il maestro francescano mostra «qualiter a luce illa fluant illumina- 
tiones super nos et angelicos intellectus». 

da queste Intelligenze prima illuminate: cfr. Pseudo-Dionigi, De div. 
nom., tv, $ 5, 126: «Et dicendum quod lumen intelligibile Bonus dicitur, 
propter hoc quod omnem quidem supercoelestem mentem implet intel- 
ligibili lumine ». 
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a perfetto intendimento mostrerò [la] differenza di questi vocabuli, 
secondo che Avicenna sente. Dico che l’usanza de’ filosofi è di 


5. mostrerò [la] differenza: l’aggiunta è stata apportata dal Romani e 
ripresa dagli Edd. della SD. Busnelli e Vandelli l'hanno tolta, rilevando- 
ne, a ragione, l’inutilità (SIMONELLI, Materiali, p. 228). 

secondo che Avicenna sente: cfr. Avicenna, De an., 111, 1, che Dante, 
com'è stato più volte osservato (e cfr. C. Giacon, Avicenna, in ED, 1, 
pp. 481-2), cita, però, probabilmente, di seconda mano, dove, tra l’altro, 
si legge: «... dicitur lumen et dicitur lux et dicitur radius...Sunt... 
tres intentiones extendentes se, quarum una est qualitas quam apprehendit 
visus in sole et igne...; secunda est id quod resplendet ex his, scilicet 
splendor qui videtur cadere super corpora et detegitur in eis albedo aut 
nigredo aut viriditas; tertia est quae apparet super corpora . . . quasi sit 
aliquid emanans ab eis: si autem hoc fuerit in corpore acquirenti hoc ex 
alio corpore, vocabitur radiositas, si vero fuerit in corpore quod habet hoc 
ex seipso, vocabitur raditus . .. Si autem una earum, scilicet ea quae habet 
illud ex seipsa, /ux, et utilitas eius sit lumen. Hoc autem quod vocamus 
lucem, sicut id quod habet sol et luna, est id quod videtur per scipsum», 

chiaro che il testo di Avicenna è piuttosto lontano dalle distinzioni 
esposte, in séguito, da Dante, per le quali occorre richiamarsi, piuttosto, 
all’usanza de’ filosofi, ossia a definizioni largamente usate e correnti nella 
cultura scolastica. Busnelli e Vandelli citano, a questo proposito, Tommaso 
d'Aquino, In II Sent., dist. 13, q. 1, a. 3: «... ista quatuor differunt: lux, 
lumen, radius et splendor. Lux enim dicitur secundum quod est in aliquo 
corpore lucido in actu, a quo alia illuminantur, ut in sole. Lumen autem 
dicitur secundum quod est receptum in corpore diaphano illuminato. Ra- 
dius autem dicitur illuminatio secundum directam lineam ad corpus lu- 
cidum . .. Splendor autem est ex reflectione radii ad aliquod corpus ter- 
sum et politum, sicut ad aquam et ad argentum, vel ad aliquod huiusmodi; 
ex qua reflexione etiam radii proiiciuntur» (e Comm. an., 11, lect. xiv, 421, 
dove è esposta una dottrina del tutto simile). 

Ma si tratta, come si è detto, di definizioni divenute “loci communes” 
che tornano, assai simili e con maggiore pregnanza, anche in Alberto Ma- 
gno (De an., 11, tr. 3, capp. 8, 10, 12, di cui basterà citare quant'è detto, 
appunto, nel cap. 8: «Differunt luminare, lux et lumen et splendor. Lu- 
minare enim est corpus, quod in se ut formam habet lucem, sicut sol et 
luna et stellae. Lux autem dicitur forma luminis in luminari sive in eo 
quod est fons luminis primus. Lumen autem est, quod receptum est in alio 
corpore illuminato ») e nel testo già citato di Bartolomeo da Bologna (Pars I, 
cap. I, pp. 230-1: «... notandum quod, sicut habetur in alia scientia et 
traditur hoc ab Avicenna in 6 De Naturalibus, refert inter lucem, radium 
et splendorem. Lux enim nominat naturam lucis consideratam et exsisten- 
tem in fonte suo, id est in ipso corpore lucido. Radius autem dicit gene- 
rationem similitudinis vel intentionis illius fontalis lucis, quae est in cor- 
pore lucido, secundum diametralem processum factam in medio. Lumen 
vero nominat expansionem radiorum in medio factam secundum proces- 
sum eorundem ad omnem positionis distantiam, id est, sursum, deorsum, 
ante et retro . . . Splendor autem dicitur secundum quod radii proceden- 
tes a corpore lucido perveniunt ad aliud corpus tersum et politum et luci- 
dum...et ex tali resultatione facta a corpore illo polito et lucido fit multi- 
plicatio luminis in medio et illa luminis multiplicatio propriissime dicitur 
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chiamare ‘luce’ lo lume, in quanto esso è nel suo fontale principio; 
di chiamare ‘‘raggio”’, in quanto esso è per lo mezzo, dal principio 
al primo corpo dove si termina; di chiamare ‘splendore’, in quan- 
to esso è in altra parte alluminata ripercosso. Dico adunque che la 
divina virtù sanza mezzo questo amore tragge a sua similitudine. 
E ciò si può fare manifesto massimamente in ciò, che sì come lo di- 
vino amore è tutto etterno, così conviene che sia etterno lo suo 
obietto di necessitate, sì che etterne cose siano quelle che esso ama. 


splendor. Ex praedictis autem, si quis consideret, patet quod lux est fon- 
tale principium omnium aliarum claritatum, scilicet radii, luminis et 
splendoris. Nam a luce procedit radius, a radiorum vero circulari gene- 
ratione circa lucem generatur lumen, a radiorum vero refiexione a corpore 
lucido et terso generatur splendor, et sic lux omnium harum corporalium 
claritatum est originale principium >). 

“luce” lo lume: arch.: lo celo lume (SIMONELLI, Materiali, p. 228); testo 
insostenibile, già corretto dal Romani in /a luce in cielo lume che non dà 
senso. La correzione proposta dagli Edd. della SD ed accettata pure da 
Busnelli e Vandelli è giudicata del tutto soddisfacente anche dalla Simo- 
nelli. 

ripercosso: riflesso; e cfr. Par., 11, 102. 

6. Dico adunque che la divina virtù ecc.: in questo e nei $$ seguenti 
Dante applica alla luce intelligibile di Dio le distinzioni già poste tra luce, 
raggio e splendore, mostrando come la luce sia, in Lui, principio ‘‘fontale’’, 
giacché amore ce sapienza sono eternamente uniti nella stessa virtù divina; 
come la virtù divina discenda, come raggio, direttamente nelle anime uma- 
ne, così come in quelle angeliche, perché angeli e uomini sono entrambi 
partecipi di natura intellettiva e libera; e come lo splendore si rifletta dalle 
Intelligenze celesti o angeliche nelle ‘anime nobili”’, mentre le altre anime 
o facoltà sono e debbono restare al servizio (ancille) dell'anima intellettiva. 

tragge: trace; cfr. prima, $ 4. 

sì come lo divino amore... quelle che esso ama: l’amore di Dio è 
tutto eterno, sia nel proprio atto a Lui eternamente immanente, sia nel- 
l'oggetto verso il quale esso è diretto. Egli, infatti, ama e vuole, con un solo 
atto, sé stesso e tutte le altre cose, nell’eternità che esse hanno nella sua 
cognizione, nella loro stessa realtà c determinazione temporale conseguen- 
te all'atto della creazione e nel fine, sempre tendente all’eterno bene. E 
cfr. Pseudo-Dionigi, De div. nom., Iv, $ 10, 159: «Confidit autem et hoc 
sermo dicere verus quod et Ipse omnium causa, propter bonitatis excessum 
cuncta amat, cuncta facit, cuncta perficit, cuncta continet, cuncta convertit 
et est divinus amor bonus boni propter bonum. Ipsc enim bonum operans 
existentium amor, in bono secundum excessum praecxistens, non dimisit 
ipsum sine germine in seipso manere. Movit autem ipsum ad operandum, 
secundum omnium generativum excessum». Ma non sarà inopportuno 
citare, sempre dal De div. nom., tv, $ 14, 178, ove è detto che il processo 
dell'amore divino è «praeexistens in bono et ex bono existentibus emanans 
et rursus ad bonum conversus; in quo et interminabile sui ipsius et non 
habens principium divinus amor monstrat differenter, sicut quidam aeter- 
nus circulus, propter bonum ex bono in bono et ad bonum, in non errante 
convolutione circumambulans et in eodem et secundum idem et proce- 
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E così face a questo amore amare; ché la sapienza, ne la quale 
questo amore fere, etterna è. Ond'è scritto di lei: «Dal principio 
dinanzi da li secoli creata sono, e nel secolo che dee venire non 
verrò meno»; e ne li Proverbi di Salomone essa Sapienza dice: 
«Etternalmente ordinata sono»; e nel principio di Giovanni, ne 
l’Evangelio, si può la sua etternitade apertamente notare. E quinci 
nasce che là dovunque questo amore splende, tutti li altri amori si 
fanno oscuri e quasi spenti, imperò che lo suo obietto etterno im- 


dens et manens semper et restitutus », passo che Tommaso d'Aquino (Exp. 
în lib. De div. nom., 1v, lect. xi, 450) così interpreta: «ostendit processum 
amoris; et dicit quod iste amor, primo, est in ipso bono quod est Deus et 
ex isto bono emanavit in existentia et, iterum, in existentibus participatus 
convertit se ad suum principium quod est donun; et quantum ad hoc 
quod est divinus amor demonstrat differenter prae aliis suam interminabili- 
tatem et carentiam principii quae pertinent ad rationem circuli: quaedam 
enim circulatio apparet in amore secundum quod est ex bono et ad bonum 
et ista circulatio convenit aeternitati divini amoris, quia solus motus cir- 
cularis potest esse perpetuus; et hoc est quod dicit quod amor est sicut 
quidam circulus aeternus, inquantum est propter bonum sicut obiectum; et 
ex bono, sicut ex causa; et in bono perseverans; et ad bonum consequendum 
tendens et sic circuit bonum quadam convolutione non errante, propter 
uniformitatem. Viae enim tortuosae et difformes sunt causa erroris; unifor- 
mitas viae praeservat ab errore; et hanc uniformitatem in via amoris dicit 
cum subdit quod amor est in eodem et secundum idem, idest in bono et se- 
cundum bonum procedit, sicut in causa; et manet semper, inquantum re- 
tinet formam boni, ut proprii obiecti; et restituitur in idem, sicut in fi- 
nem ». 

E così face a questo amore... etterna è: Dio dando all'amore per la 
Sapienza la similitudine del suo amore, gli dà anche una similitudine con 
l’eternità e immutabilità propria della Sapienza che, in quanto divina, è 
eterna. 

fere: nel senso di ‘mirare’, ‘‘dirigersi’’, ‘‘tendere’’ a. 

7. Ond’è scritto di lei: cfr. Eccli., 24, 14: «Ab initio et ante saecula 
creata sum, et usque ad futurum saeculum non desinam ». 

ne li Proverbi: cfr. Prov., 8, 23: «Ab aeterno ordinata sum». Vedi ol- 
tre, xv, 15-16. 

e nel principio di Giovanni, ne l'Evangelio: cfr. Joann., 1,1: « Verbum 
erat apud Deum». Ma si veda anche Tommaso d’Aquino, Contra Gent., 
iv, 11: «Necesse est... semper verbum cius in Deo extitisse. Est igitur 
coaeternum Deo verbum ipsius». È qui evidente l’identificazione dantesca 
tra la Filosofia o Sapienza e il «Verbum Dei» (e cfr. NARDI, Dante e la 
cultura medievale, pp. 203-4). 

dovunque: la Simonelli (Materiali, p. 229), sul fondamento di quanto 
è scritto nei codd. del gruppo c, dea, contro il solo gruppo . (che legge 
dovunque), propone di leggere dove. 

oscuri e quasi spenti: perché sono, appunto, superati e oscurati dal- 
l’incomparabile amore per l’incomparabile splendore della Sapienza che, 
ricordano Busnelli e Vandelli, citando Sap., 7, 26, è «candor... lucis 
aeternae >. 
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proporzionalmente li altri obietti vince e soperchia. Per che li filo- 
sofi eccellentissimi ne li loro atti apertamente lo ne dimostraro, per 
li quali sapemo essi tutte l’altre cose, fuori che la sapienza, avere 
messe a non calere. Onde Democrito, de la propia persona non 
curando, né barba né capelli né unghie si togliea; Platone, de li beni 


lo suo obietto etterno: la Sapienza stessa che, come è stato detto poco 
sopra, è «etternalmente ordinata ». 

improporzionalmente: al di là di ogni proporzione e, quindi, infinita- 
mente. 

8. messe a non calere: ‘‘messe in noncuranza”. 

Democrito: il filosofo greco, considerato, insieme con Leucippo, uno 
dei fondatori della dottrina atomistica, di cui Dante, in /nf., 1v, 136, dice 
«che "1 mondo a caso pone», per significare che egli riteneva esser tutta la 
realtà derivata meramente dal caso. 

Sulle fonti per la conoscenza medievale della figura e delle dottrine di 
Democrito cfr. quanto dice lo Stabile (Democrito, in ED, 11, pp. 366-7). 
Qui gioverà soltanto notare come vari dossografi medievali (Vincenzo di 
Beauvais, Giovanni di Salisbury, Giovanni Waleys e Gualtiero Burley) 
avessero raccolto intorno al filosofo atomista aneddoti ed esempi di ori- 
gine classica che — come nota, ancora, lo Stabile — si ritrovano in parte in 
una pagina del Fiori e vita di filosofi [in La prosa del Duecento, Milano- 
Napoli, Ricciardi, 1959, p. 522], dove si parla di Democrito « molto gran- 
de filosafo e... gentilissimo de sangue», e tra gli esempi della sua sa- 
pienza si cita un detto (in realtà di Anassagora: cfr. Cicerone, Tusc. disp., 
XXx, xiv, 30) che lo avvicina alla figura di Giobbe (e cfr. Vincenzo di Beau- 
vais, Speculum doctrinale, 1v, 98; v, 77; Speculum historiale, 111, 32; Gio- 
vanni di Salisbury, Policraticus, vit, 13, 669c; vtit, 5, 723a; Giovanni 
Walevs, Florilegium de vita et dictis illustrium philosophorum, Romae, Apud 
Tinassium, 1655, pp. 261-3; Gualtiero Burley, Liber de vita et moribus 
philosophorum, ed. Knust, Tiubingen 1886, xLIItI). 

Per il passo in questione, il Toynbee (Dante Dictionary, 1968?, p. 222) 
ritenne che Dante traesse questa descrizione di Democrito da una falsa 
reminiscenza di Orazio (Ars poet., 295-8: «Ingenium misera quia fortuna- 
tius arte / credit et excludit sanos Helicone poetas / Democritus, bona pars 
non unguis ponere curat, / non barbam »); ma la sua ipotesi non è consi- 
derata soddisfacente dal Renucci (Dante disciple et juge du mond gréco-latin, 
Paris, Les Belles Lettres, 1954, pp. 158-9) che ritiene più probabile, come 
fonte, una tradizione scolastica derivata dal fraintendimento di un testo 
alterato di Orazio. Per lo Stabile, la descrizione trova, comunque, il suo 
fondamento nella celebre descrizione del filosofo che si legge nella seconda 
lettera a Damageto dello Pseudo Ippocrate («sub quodam ramosa et humili 
platano sella lapidea considebat solus, admodum pallidus, macilentus bar- 
ba promissa superiore tonsa, crassa lodicula convolutus») e nella tradi- 
zionale consuctudine di considerare il sapiente come uomo estraneo alle 
cose del mondo. Si ricordi, inoltre, che Dante cita Democrito, in t1, xiv, 6, 
parlando delle varie opinioni sulla Via Lattea (e cfr. A. FaGGI, « Democrito 
che il mondo a caso pone», in «Atti d. R. Accademia delle scienze di Torino», 
vol. 74, 1938-1939, tomo Il, cl. di sc. mor., stor. e filol., pp. 221-31). 

Platone ... figlio di re fue: Dante si richiama a una leggenda di anti- 
che origini (e cfr. Diogene Laerzio, Vitae philos., 111, 1; Apuleio, De Pla- 


460 CONVIVIO, III, xiv, 8 


temporali non curando, la reale dignitade mise a non calere, che 
figlio di re fue; Aristotile, d’altro amico non curando, contra lo 
suo migliore amico - fuori di quella — combatteo, sì come contra 
lo nomato Platone. E perché di questi parliamo, quando troviamo 


tone et eius dogmate, t, 1; Orazio, Od., 111, xix, 2; Valerio Massimo, v, 6, 
ext. 1} Agostino, De civ. Dei, xvi, 19) che fa di Platone un discendente 
del mitico Codro, ultimo re di Atene, per dedurne che egli antepone la 
filosofia ai diritti che gli venivano dalla sua stirpe regale. 

Il Nardi («Studi danteschi», xx, 1937, pp. 38-9; Nel mondo di Dante, 
pp. 79-80) interpreta questo passo nel senso che Platone rinunciò a riven- 
dicare la sovranità che gli spettava, secondo quanto è detto nel Liber phi- 
losophorum moralium antiquorum, opera dell’emiro arabo Abù 'l Wefa, tra- 
dotto in latino, su una precedente versione spagnola, alla fine del XIII 
secolo: «Atheniensibus ipsum [Platonem] invitantibus ad dominationem 
sui, dominari noluit, quia reperit mores eorum male ordinatos nec con- 
fidebat mores cosdem posse de facili permutari» (ed. E. Franceschini, in 
«Atti del R. Istituto Veneto di scienze, lettere ed arti», 1931-1932, tomo 
xCI, parte II, p. 462). Proprio per questo, Platone può rappresentare un 
illustre esempio del disprezzo verso i beni e i poteri terreni che è sempre 
ispirato all'amore della sapienza. Il Renucci (op. cit., pp. 77-8, 165, 166-7 
e 268) suppone che questo preteso dato biografico del filosofo greco, come 
pure l’altro relativo all’età compiuta di ottant'anni raggiunta da Platone 
(cfr. Iv, xxiv, 6), avrebbe la funzione di salvaguardare l'ammirazione di 
Dante nei confronti del filosofo e della sua straordinaria personalità umana, 
nonostante la riconosciuta inferiorità delle sue dottrine nei confronti di 
quelle aristoteliche (ma cfr. anche M. CRISTIANI, Platone, in ED, 1v, pp. 
547-50). 

Aristotile ... non curando: cfr. Iv, viii, 15: «Se due sono li amici, e 
l’uno è la verità, a la verità è da consentire»; e vedi Eth., 1, 4, 10962, 14-17: 
« Videbitur autem utique melius esse forsitan et oportere et pro salute 
veritatis et familiaria destruere, aliterque et philosophos existentes. Am- 
bobus enim existentibus amicis, sanctum prehonorare veritatem» (che 
Tommaso d’Aquino, Exp. Eth., 1, lect. vi, 77-78, così commenta: «Quod 
autem oporteat veritatem praeferre amicis, ostendit hac ratione. Quia ei 
qui est magis amicus, magis est deferendum. Cum autem habeamus ami- 
citiam ad ambo, scilicet ad veritatem et hominem, magis debemus amare 
veritatem quam hominem, quia hominem praecipue debemus amare propter 
veritatem et virtutem ut in octavo huius dicetur. Veritas autem est amicus 
huiusmodi superexcellens, cui debetur reverentia honoris. Etiam veritas 
est quoddam divinum; in Deo enim primo et principaliter invenitur. Et 
ideo concludit, quod sanctum est praehonorare veritatem hominibus ami- 
cis. Dicit enim Andronicus peripateticus, quod sanctitas est, quae facit 
fideles et servantes ea quae ad Deum. Iuxta hoc etiam est sententia Pla- 
tonis, qui reprobans opinionem Socratis magistri sui, dicit, quod oportet 
magis de veritate curare, quam de aliquo alio. Et alibi dicit, amicus quidem 
Socrates, sed magis amica.veritas. Et in alio loco, de Socrate quidem pa- 
rum est curandum, de veritate multum»). Ma cfr. anche Mon., ni, i, 3; 
Epist., xt, 11. Il testo aristotelico citato si riferisce alla critica alla dottrina 
platonica dell'idea universale del Bene come oggetto della felicità. E Plato- 
ne, come maestro, era stato, certo, «lo suo migliore amico ». 
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li altri che per questi pensieri la loro vita disprezzaro, sì come 


sì come Zeno: si tratta di Zenone di Cizio (336/335-264/263 a. C.), 
il fondatore dello stoicismo, che Dante (iv, vi, 9) dice, appunto, «primo e 
prencipe » di quella scuola filosofica e ‘ricorda, ancora, ibid., xxii, 4. L’ac- 
cenno alla morte volontaria di Zenone ha fatto però supporre che il Poeta 
volesse piuttosto riferirsi a Zenone di Elea, tradizionalmente ricordato 
morto per le torture riportate mentre si opponeva al tiranno Nearco (cfr. 
Cicerone, De nat. deor., 111, xxxiii, 82; Tusc. disp., II, xxii, 52; Diogene 
Laerzio, Vitae philos., 1X, 5; Valerio Massimo, 111, 3, 3) o che comunque 
confondesse tra loro i due Zenoni, secondo una contaminazione, del resto, 
non rara nelle memorie dossografiche medievali (e cfr. E. BopRERO, Dante 
e i Presocratici, in Ip., Studi, saggi ed elogi, Padova, Cedam, 1941, pp. 211-2; 
T. BottagiSIO, Il Limbo dantesco, Padova, Tip. Antoniana, 1898, pp. 380- 
5; RENUCCI, op. cit., pp. 394 e 176, ma anche 265-6, 378, 380; F. Maz- 
ZONI, Il canto IV dell’« Inferno», in «Studi danteschi », xLII, 1965, pp. 193- 
4). Comunque, una fonte non improbabile della citazione dantesca può 
essere Boezio (Cons. phil., 1, pr. 3, $ 9) che, citando alcuni esempi di ri- 
nuncia alla vita da parte di filosofi, per onorare la loro fedeltà alla Filoso- 
fia-Verità, così scrive: «Quodsi nec Anaxagorae fugam nec Socratis vene- 
num nec Zenonis tormenta, quoniam sunt peregrina, novisti, at Canios, 
at Senecas, at Soranos, quorum nec pervetusta nec incelebris memoria 
est, scire potuisti ». 

Come nota lo Stabile (Zenone (Zeno) di Cizio, in ED, v, pp. 1168-9) i 
«Zenonis tormenta» sono sicuramente quelli subiti dal filosofo di Elea; 
ma ciò «non impedì a un commentatore di Boezio - e, probabilmente, 
allo stesso Dante se questo passo ebbe presente — di riconoscere in quello 
Zenone lo Zenone stoico: ‘‘Zenon primus philosophus stoicorum fuit [si 
ricordi il dantesco «primo e prencipe »!]), qui invenit omne peccatum uni- 
forme esse. Hic multa pericula pertulit pro philosophia” » (in Saeculi noni 
auctoris in Boetii Consolationem philosophiae commentarius, ed. E. T. Silk, 
American Academy in Rome, 1935, p. 29). E sempre lo Stabile ricorda 
che della confusione tra i vari Zenoni offre una singolare testimonianza il 
Burley che, nel suo De vita et moribus phil., cit., dedica tre capitoli (xxv, 
LXXVIII, LXXIX) a uno «Zenon euticensis» (cioè Zenone di Cizio), a uno 
« Zenon stoicus» (la stessa persona) e a un «alius philosophus nomine Ze- 
non de quo scribit Valerius» ecc. (cioè Zenone di Elea). D'altro canto, del 
suicidio di Zenone di Cizio, accennato anche nelle Vitae del Laerzio, parla 
Lattanzio che pone il filosofo tra coloro i quali, avendo una pur confusa 
certezza dell'immortalità dell'anima, affrettarono la propria morte, per ri- 
salire al cielo: «Multi ergo ex iis qui aeternas esse animas suspicabantur, 
tamquam in caelum migraturi essent, sibi ipsi manus intulerunt, ut Clean- 
thes, ut Chrysippus, ut Zenon, ut Empedocles . . . et ex Romanis Cato, 
qui fuit in omni sua vita stoicae vanitatis imitator» (Div. Inst., III, xvili, 
5; e cfr. Instit. epit., 34 (39), 8-9); e lo stesso Burley (De vita et moribus 
philos.) nel cit. cap. Lxxvnit, sullo «Zenon stoicus philosophus» ricorda, 
come cosa nota, che «mortem sibi intulit ut post mortem felicius viveret» 
(e cfr. Vincenzo di Beauvais, Spec. hist., v, 26). Ciò induce lo Stabile a 
connettere questa pagina del Convivio con la presenza di Zenone nel Lim- 
bo dantesco (/nf., iv, 138: «quivi vid’io.../ Empedoclès, Eraclito e Ze- 
none ») «a cui l’abilitava una dottrina per tanti aspetti ‘‘figura’’ e ‘‘prepa- 
razione’’ del cristianesimo, e una morte quale volontaria ‘‘testimonianza’’ 
di quella dottrina». 
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9 Zeno, Socrate, Seneca, e molti altri? E però è manifesto che la 
divina virtù, a guisa [che in) angelo, in questo amore ne li uomini 
discende. E per dare esperienza di ciò, grida sussequentemente lo 
testo: E qual donna gentil questo non crede, Vada con lei e miri. 
Per donna gentile s'intende la nobile anima d’ingegno, e libera ne la 


Socrate: anche il filosofo ateniese, al pari di Zenone e di Seneca, è posto 
tra gli «spiriti magni» nel Limbo (cfr. Znf., Iv, 134), e a lui si allude, in 
altri passi del Convivio (It, xiii, 5, già comm.; IV, vi, 13 e 14), per attribuirgli 
il primo insegnamento di dottrine che sono, in realtà, aristoteliche, oppure 
(1v, xxiv, 6) per ricordare il suo apprezzamento dell'aspetto morale e fisico 
di Platone. Ma si ricordi che di «Socrato beato» parla Ragione in Fiore, 
XLIII, 12, indicando nella sua personalità il tipo del «saggio» e che, in xLIv, 
1, il suo insegnamento è proposto come esemplare esercizio di quella ra- 
gione che è vera fonte di «salute» e «della qual derivò ogne salute» (vv. 
2-3), con un’interpretazione tradizionale che lo avvicina al tipo di filosofo 
stoico, rappresentato nel presente contesto da Zenone e da Seneca. E cfr. 
PH. DELHAYE, Socrate, in ED, v, pp. 283-4. 

Seneca: Dante colloca anche Seneca tra gli «spiriti magni» del Limbo, 
definendolo «Seneca morale» (passo che Benvenuto chiosa: «. .. autor di- 
cit signanter Seneca morale, ad differentiam Senecae poetae, qui scripsit 
tragedias »). Senza entrare qui nel complesso problema della distinzione 
e conoscenza o no da parte di Dante di Seneca ‘tragico’’ (per il quale 
rinvio a quanto scrive E. PARATORE, Seneca, Lucio Anneo, in ED, v, pp. 
156-9), mi limito a ricordare che Seneca è più volte ricordato nel Con- 
vivio: I, vili, 16, ove si è citato il fno di De benef., 11, 1, 3-4; 11, xili, 22, 
ove il riferimento è a Nat. quaest., 1, 1, 3 (mediato probabilmente da Al- 
berto Magno, e cfr. ad loc., $$ 21-22); Iv, xii, 8, passo che si richiama alle 
Ep. ad Lucilium; e cfr. ad loc.; e che in VE, 1, xvii, 2 è posto, addirittura, 
accanto a Numa Pompilio, come esempio dei « magistrati » che «excellenter 
magistrant», mentre in Mon., Il, v, 3, gli è attribuito, erroneamente, il 
Liber de quatuor virtutibus, ricordato anche in Conv., ttt, viii, 12 (c cfr. 
ad loc.). Giustamente il Paratore ricorda come, nei Mediocvo, circolasse 
l’apocrifa corrispondenza tra Seneca e san Paolo che può avere influito 
sulla presentazione dantesca del filosofo. 

9. a guisa [che in] angelo: arch.: a guisa d'angelo, errore evidente, già 
corretto dal Romani, con un’emendazione accettata poi da tutti gli Edd. 
(SIMONELLI, Materiali, pp. 229-30). 

Vada con lei: l’arch. reca: parli con lei, errore evidente che, come fece 
il Giuliani, seguito poi da tutti gli Edd., deve essere corretto così com'è 
scritto nella Canzone e ripetuto poco oltre ($ 11) (SIMONELLI, ibid.). 

Per donna gentile... anima d’ingegno: Busnelli e Vandelli intendono 
questa espressione come se si riferisse non alla Filosofia, «donna gentile 
per eccellenza », ma piuttosto a «qualunque altra donna, simile a la nobile 
anima d'ingegno e libera nell’agire»; e ritengono che la dizione nobile 
anima sia reminiscenza del Liber de causis (Prop. tit, 27: «Omnis anima 
nobilis tres habet operationes: nam cx operationibus eius est operatio ani- 
malis et operatio intellectualis et operatio divina ») per indicare l’«anime 
libere de le misere e vili delettazioni e de li vulgari costumi, d’ingegno e di 
memoria dotate» (Conv., 11, xv, 8). Ma, poco dopo, sembrano inclinare a 
identificare la «donna gentile» di cui si parla qui con «/a ragione, ossia la 
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parte o potenza nobile dell’uomo»; sicché le altre anime ($ 10) «saranno 
le altre facoltà sensitive dell’uomo, cioè i sensi interni e gli appetiti irascibile 
e concupiscibile, razionali per participationem, in quanto sono mossi dalla 
ragione imperante e le obbediscono, servendola ». 

Le due interpretazioni sono respinte dal Levi (Di una nuova edizione del 
«Convivio », cit., p. 138) il quale non ritiene possibile che Dante abbia 
chiamato «anime » le facoltà sensitive (ma l’uso scolastico non esclude af- 
fatto il concetto e il termine di ‘‘anima vegetativa’’ e di ‘‘anima sensitiva’’) 
e pensa anche che la prima contrasti con la presenza delle parole che è 
la ragione, perché questa è cosa comune a tutti gli uomini. Il contrasto 
dovrebbe invece risultare tra l’anima razionale dell’uomo e quella dei bruti 
e delle piante. La critica del Levi sembra accettata anche dal Quaglio 
(Appendice, p. 568) che ricorda come la seconda obiezione potrebbe essere 
ovviata ove che è la ragione fosse considerata una glossa spuria entrata nel 
testo dell'arch. 

Ma, per il concetto generale espresso qui da Dante sarà bene, in ogni 
caso, tener presente quanto scrive Aristotele, Eth., 1, 6, 1097b, 33-1098a, 
4: «Vivere quidem enim commune videtur et plantis. Queritur autem pro- 
prium. Separandum ergo nutritivam et augmentativam vitam. Sequens 
autem sensitiva quedam utique erit. Videtur ergo et hec communis et 
equo et bovi et omni animali. Relinquitur utique operativa quedam racio- 
nem habentis » (passo che Tommaso d'Aquino, Exp. Eth., 1, lect. x, 123- 
126, così commenta: « Manifestum est... quod ipsa operatio est uniuscuius- 
que rei, quae competit ei secundum suam formam. Forma autem homi- 
nis est anima, cuius actus dicitur vivere; non quidem secundum quod vi- 
vere est esse viventis, sed secundum quod vivere dicitur aliquod opus 
vitae, puta intelligere, sentire. Unde manifestum est, quod in aliquo opere 
vitae consistit hominis felicitas. Non autem potest dici, quod secundum 
quodcumque vivere attendatur hominis felicitas; quia vivere est commune 
plantis. Sed felicitas quaeritur sicut quoddam proprium hominis bonum. 
Dicitur enim bonum humanum. Pari autem ratione species vitae quae 
dicitur nutritiva vel augmentativa separanda est a felicitate, quia etiam 
haec communia sunt plantis . . . Post vitam autem nutritivam et augmenta- 
tivam sequitur vita sensitiva. Quae etiam non est propria homini, sed con- 
venit equo et bovi et cuilibet animali. Unde nec in hac vita consistit fe- 
licitas. Et ex hoc accipi potest, quod humana felicitas non consistit in 
aliqua sensibili cognitione seu delectatione. Post vitam autem nutritivam 
et sensitivam non relinquitur nisi vita quae est operativa secundum ra- 
tionem. Quae quidem vita propria est homini. Nam homo speciem sortitur 
ab hoc, quod est rationale. Sed rationale est duplex. Unum quidem parti- 
cipative, inquantum scilicet persuadetur et regulatur a ratione. Aliud vero 
est rationale essentialiter, quod scilicet habet ex seipso ratiocinari et in- 
telligere. Et haec quidem pars principalius rationalis dicitur»). Ma cfr. 
Alberto Magno, Eth., 1, tr. 9, 3: «In ea autem parte animae [quella razio- 
nale] ubi non actus corporis est, liberum est aequaliter se habens ad omnia 
fieri et ad omnia facere, et secundum id dominium habet omnium suorum 
actuum et opcerationum ». 

Mi sembra che il testo aristotelico e i commentatori sottolineino sia 
la contrapposizione tra l’anima razionale dell'uomo e quella degli ani- 
mali e delle piante, sia la diversità delle varie facoltà o ‘‘potenze’’ umane 
che, al livello della vita vegetativa e accrescitiva, svolgono funzioni non 
dissimili da quelle proprie della vita delle piante e degli animali, e che 
debbono, però, essere sottoposte al dominio della ragione, che è la sola 
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10 Sua propia potestate, che è la ragione. Onde l’altre anime dire non 


II 


si possono donne, ma ancille, però che non per loro sono ma per 
altrui; e lo Filosofo dice, nel secondo de la Metafisica, che quella 
cosa è libera, che per sua cagione è, non per altrui. 

Dice: Vada con lei e miri li atti sui, cioè accompagnisi di questo 


cosa veramente propria dell’uomo. Perciò l’anima davvero razionale che, 
come tale, è assolutamente padrona (donna) di sé, può e deve essere consi- 
derata del tutto superiore e ‘‘signora’’, nei confronti di quelle «anime» che, 
per non essere capaci di innalzarsi al pieno esercizio della razionalità, re- 
stano «ancille », in condizioni sottoposte e servili. L’indeterminazione ‘‘tec- 
nica” (forse voluta o imposta dall’uso di un nuovo strumento linguistico) 
dei termini filosofici utilizzati da Dante non oscura il significato generale del 
passo, che mi pare riceva altra luce anche da quanto scrive Aristotele, in 
Pol., 1, 5, 1254b, 16-26: «Quicumque quidem igitur tantum distant quan- 
tum anima a corpore, et homo a bestia (disponuntur autem hoc modo 
quorumcumque est opus corporis usus, et hoc est ab ipsis optimum), isti 
quidem sunt natura servi, quibus melius est regi hoc principatu, siquidem 
et dictis creditur. Natura enim servus qui potest alterius esse, propter 
quod et alterius est. Et communicans ratione tantum quantum ad sensum 
recipere, sed non habere. Alia enim animalia non rationem sentientia, sed 
passionibus serviunt. Opportunitas variatur modicum: ad necessaria enim 
corpori auxilium fit ambobus, et a servis, et a domesticis animalibus ». La 
probabile influenza del passo del Liber de causis, sopra cit., e del concetto 
di «anima nobile » ivi esposto, spiega poi, senza troppa difficoltà, il partico- 
lare linguaggio dantesco. 

10. nel secondo de la Metafisica: il Moore (Studies, Iv, p. 88; ma cfr. 
anche B. NARDI, Due citazioni dantesche da Aristotele, in Miscellanea în 
onore di Carlo Minnocci, [Milano], Garzanti, [1957], pp. 29-33) osserva che 
i codd. recano tutti secondo, mentre il testo cui Dante si riferisce si trova 
nel lib. 1, cap. 2 della Metaphysica. Busnelli e Vandelli ricordano che, in 
ogni caso, si tratta del «secondo» capitolo in assoluto del testo aristotelico, 
ma, riconoscendo che il Poeta cita sempre le opere di Aristotele per «libri» 
e non per «capitoli», suppongono o che «qualche forma d’abbreviatura di 
principio o primo simile a quella di secundo abbia fatto pigliare abbaglio 
all'occhio del primo copista, e leggere l’asta dell’uno romano per due, se 
pure non si voglia dire, che egli, dopo il vocabolo secondo, abbia saltato 
alcune parole, cioè omesso capo del primo (libro) ». Si noti, del resto, che 
Dante cita, altrove (11, xv, 11) lo stesso capitolo della Metaphysica con le 
parole «sì come nel principio de la Metafisica ». Comunque, il testo di Ari- 
stotele (Metaph., 1, 2, 982b, 25-28) è il seguente: «Sed, ut dicimus, homo 
liber, qui suimet, et non alterius causa est, sic et haec sola libera est scien- 
tiarum: sola namque haec suimet causa est». 

che per sua cagione è: arch.: che per sua cagione dice (SIMONELLI, Ma- 
teriali, p. 230). Il Dionisi (Serie di aneddoti, 11, cit., p. 47, nota 2) corresse, 
togliendo anche il sua e leggendo ch'è per cagione di sé. Il dice è evidente- 
mente dovuto a salto d’occhio, come nota la Simonelli, la quale ritiene che 
l’è proposta dagli Edd. della SD sia piuttosto da intendere come una e 
avversativa e che, pertanto, si debba piuttosto leggere: fer sua cagione dî 
sé, e non per altrut. 

11. accompagnisi di questo amore ecc.: prenda, cioè, come compagno 
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amore, e guardi a quello che dentro da lui troverà. E in parte ne 
tocca, dicendo: Quivi dov'ella parla, si dichina, cioè, dove la filosofia è 
in atto, si dichina un celestial pensiero, nel quale si ragiona questa 
essere più che umana operazione: e dice ‘‘del cielo” a dare a in- 
tendere che non solamente essa, ma li pensieri amici di quella sono 
astratti da le basse e terrene cose. Poi sussequentemente dice co- 
m'ell’avvalora e accende amore dovunque ella si mostra, con la sua- 
vitade de li atti, ché sono tutti li suoi sembianti onesti, dolci e sanza 
soverchio alcuno. E sussequentemente, a maggiore persuasione de la 
sua compagnia fare, dice: Gentile è in donna ciò che in lei si trova, E 
bello è tanto quanto lei simiglia. Ancora soggiugne: E puossi dir che’! 
suo aspetto giova: dove è da sapere che lo sguardo di questa donna fu 


un tale amore di Sapienza che è, appunto, la ‘‘Filosofia’”’; e dove questa 
è in atto e, Quindi, considera i supremi princìpi e le supreme cause, ‘“‘di- 
scende’ (si dichina) e si deduce una conclusione dimostrante che il filo- 
sofare è attività di carattere e natura ‘‘divini’’ e che i pensieri che l’accompa- 
gnano sono lontani da ogni cosa ‘‘bassa’’ e ‘“‘terrena’’. La Filosofia, inte- 
sa come ‘‘amore di Sapienza”, è, insomma, pensiero divino che trascende 
gli stessi limiti dell'intelletto umano e lo conduce a congiungersi con la 
stessa eterna Verità: e cfr. Pseudo-Dionigi, De div. nom., VII, $ 1, 302 cit. 
a Xiil, 9, qui a p. 449. 

si dichina: discende. 

astratti: svincolati, liberati. 

12. a maggiore persuasione de la sua compagnia fare: per persuadere 
maggiormente le ‘‘donne gentili’ (nel significato già esposto precedente- 
mente), la canzone dice che è gentile o ‘‘nobile’’ nella ‘‘'donna’’ ciò che si 
trova in lei, in quanto è appunto ‘‘signora’”’ (domina) di sé stessa in virtù della 
propria ragione, e che è «bello » quanto le somiglia, ossia quanto partecipa 
alla sua bellezza che è attributo divino della stessa Sapienza (e cfr. Pseudo- 
Dionigi, De div. nom., 1v,$ 7, 135: «Supersubstantiale vero pulchrum, pul- 
chritudo quidem dicitur propter traditam ab Ipso omnibus existentibus, 
iuxta proprietatem uniuscuiusque, pulchritudinem et sicut universorum 
consonantiae et claritatis causa, ad similitudinem luminis, cum fulgore im- 
mittens universis pulchrificas fontani radii ipsius traditiones et sicut omnia 
ad seipsum vocans unde et cillos dicitur et sicut tota in totis congregans »). 

13. lo sguardo di questa donna...ad acquistare: la Sapienza, o Fi- 
losofia, così come Dante la intende, non è soltanto conoscenza secondo la 
“ragione naturale” estesa alle cose che questa può comprendere, ma è 
anche superiore intuizione di verità eterne trascendenti le menti umane, 
e da esse solo desiderate e intuite. 

La Sapienza riunisce così due aspetti, quello religioso-contemplativo 
che ha il suo fondamento nella dottrina scritturale, e quello speculativo» 
razionale di schietta origine aristotelica, ma con una forte accentuazione 
di tale unità che sembra diversa dalla rigorosa distinzione tra l’àmbito della 
«scientia » e quello della «theologia », come appare nei testi tomisti, e che 
accentua ced esalta il carattere ‘““divino”’ della ‘‘speculatio”’. E si veda quan- 
to scrive Alberto Magno, Super Eth., x, lect. i, a proposito del « divinus 
intellectus», come «fons» della sapienza. 
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a noi così largamente ordinato, non pur per la faccia, che ella ne 
dimostra, vedere, ma per le cose che ne tiene celate desiderare ad 
acquistare. Onde, sì come per lei molto di quello si vede per ragio- 


desiderare ad acquistare: così il testo dell’ed. della SD che, come osserva 
la Simonelli (Materiali, p. 231), ha il merito di lasciare la costruzione pre- 
sente nella massima parte dei codici. Busnelli e Vandelli, fondandosi sul 
testo recato dai codd. Capponiano e Parigino, emendarono con desiderare 
ed acquistare, già in uso nelle prime stampe, e si richiamarono, come sem- 
pre, all’autorità di alcuni passi tomisti (Contra Gent., 1, 5; Summa theol., 
1* 118°, Q. 3, a. 8) presupposti quali fonti. Come avevano già fatto il Casella 
(Per il testo del Convivio, p. 54) e il Nardi (Dal Convivio alla Commedia, 
p. 65), anche la Simonelli considera il testo proposto dai due commentatori 
un arbitrio e richiama alla lezione dei codd. 

14. Onde, sì come... e per consequente pote[r] essere: già Busnelli 
e Vandelli avevano reagito alle vaste manipolazioni del testo compiute dagli 
Edd. della SD che lessero [si crede poter essere) in luogo del vedere dell'arch. 
e trasformarono nei due infiniti potel[r] il puote e il può dei codd.; essi in- 
fatti si limitarono a sostituire essere a vedere, conservando i due indicativi, 
seguiti, però, dalla congiunzione [ch') inserita prima di ogni miracolo, e 
lessero: Onde, sì come per lei molto di quello si vede per ragione, e per conse- 
quente essere per ragione, che sanza lei pare maraviglia, così per lei si crede 
{ch'] ogni miracolo in più alto intelletto puote avere ragione, e per consequente 
può essere. Sicché il testo, da loro interpretato, avrebbe avuto questo senso: 
«Sì come per mezzo della filosofia si vede per ragione, cioè si intende dal 
nostro intelletto, e per conseguenza si vede essere per ragione, cioè si 
comprende con l’intelletto che esiste di fatto e ha ragione di esistere, mol- 
to di quell’occulto che senza essa filosofia (la quale ci manifesta le ragioni 
delle cose) pare maraviglia, cioè ci desta maraviglia — come sono i miracoli 
fatti a prova della rivelazione divina, i quali la ragione deve attribuire a 
Dio - (poiché ‘‘cum aliquos manifestos effectus videamus quorum causa 
nos latet, eorum tum causam admiramur”’, S. Tommaso, Comm. Metaph., 
I. 1, lect. 3, n. 55); così per mezzo della medesima filosofia si fa credibile 
(giacché ‘qui credit ...non crederet nisi videret ea esse credenda vel 
propter evidentiam signorum, vel propter aliquid huiusmodi'', [Summa 
theol.,] 2, 2, qQ. 1, a. 4 ad 2) che ogni miracolo, o fatto divino o divina 
verità sopra la ragione di cui la maraviglia ci farebbe increduli non scorgen- 
done la causa occulta, in più alto intelletto, com'è il divino, puote avere 
ragione, cioè può avere la spiegazione della cagione e del fine e del modo 
per cui è da Dio inteso e voluto, e per conseguente può essere, cioè può 
esistere di fatto: a Dio non manca il potere di rivelare e d’attuare ciò che 
intende e vuol fare ». 

Questa interpretazione, che rischia di apparire meno comprensibile del 
testo stesso e che, come sempre, impone una non provata dipendenza da 
fonti strettamente tomistiche, lascia insoddisfatti; ed anche il testo pro- 
posto dai due commentatori non è sembrato soddisfacente al Casella (Per 
il testo del Convivio, pp. 49-56) che ha ritenuto del tutto logica e compren- 
sibile la frase e per consequente vedere per ragione dei codd., spiegando che 
qui «ragione ... corrisponde al termine scolastico ratio o conceptio intel- 
lectus: verbo mentale, che costituisce un mondo d'’intelligibilità presente 
a noi, e che fa faccia a noi, come oggetto di conoscenza. Questo verbo men- 
tale è ciò che (quod) si intuisce; ed è ancora ciò nel quale (in quo) si com- 
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ne, e per consequente [si crede poter essere], che sanza lei pare ma- 
raviglia, così per lei si crede ogni miracolo in più alto intelletto 
pote[r] avere ragione, e per consequente pote[r] essere. Onde la 


pie l’atto della nostra intellezione (il conseguente veder per ragione)». Il Ca- 
sella considera, inoltre, inutile supporre la caduta della congiunzione che 
dinanzi a ogni, per mantenere le forme puote e può dei codd., giacché 
l’elisione del che è comune nella sintassi arcaica, né disdice alla sintassi 
moderna (cfr. Mussaria, Osservazioni sulla sintassi del Boccaccio, cit., p. 
495; e CinonIo, Osservazioni della lingua italiana, alla voce che, $$ 41 sgg.). 
In realtà, tutta l’interpretazione del Casella sottostà all'accettazione inte- 
grale dell’arch. che anche per la Simonelli (Materiali, pp. 231-2) «non 
abbisogna di nessun emendamento ». 

Più convincente, senza dubbio, è quanto ha scritto il Nardi (Dal Con- 
vivio alla Commedia, pp. 64-7), osservando che, per Dante, le «cose celate » 
appartengono al dominio del soprannaturale; e che di «miracolo» aveva 
già parlato Alberto Magno (De gen. et corr., 1, tr. 1, 22, ad t. c. 14), il quale, 
a proposito della generazione degli esseri incorruttibili che, secondo Aristo- 
tele, non può mai venir meno, dice: «Si autem quis dicat, quod cessabit 
voluntate dei aliquando generatio, sicut aliquando non fuerit et post hoc 
coepit, dico, quod nihil ad me de dei miraculis, cum ego de naturalibus 
disseram »; frase poi ritorta da Sigieri di Brabante contro lo stesso Alberto 
(«Sed nihil ad nos nunc de Dei miraculis, cum de naturalibus naturaliter 
disseramus ») e ripetuta, in modo simile, da Pietro d'’Abano, Giovanni di 
Jandun ed altri «averroisti» che non negano la possibilità del miracolo e 
del sovrannaturale, ma negano che ad esso si possa giungere per via di ra- 
gione. Dante, invece, si compiace di inserire, in un’opera d'intento filoso- 
fico, anche «accenni a digressioni di carattere teologico, e cerca di scoprire 
nella filosofia quello che aiuta la fede, donde nascono la speranza e la cari- 
tà », e lo scopre, appunto, nel desiderio d’acquistare «le cose che ne tiene 
celate », nato proprio dalle « persuasioni » «ne le quali si dimostra la luce in- 
teriore de la Sapienza sotto alcuno velamento » (xv, 2). In tal modo, il Poe- 
ta sembra veramente orientarsi ad abbandonare l’atteggiamento di Alberto 
ed avvicinarsi a quello di Tommaso d'Aquino che cercava nella filosofia 
aristotelica i «praeambula fidei » e riteneva che l’appetito naturale di cono- 
scere non può essere soddisfatto in questa vita, perché «quanto . .. plus 
aliquis intelligit, tanto magis in eo desiderium intelligendi augetur; quod 
est omnibus naturale », onde non è possibile «ultimam hominis felicitatem 
in hac vita esse » (Contra Gent., 111, 48 sgg.). Ma il Nardi aggiunge, ancora, 
che questa «spinta a staccarsi dall’averroismo di Alberto per la dottrina 
teologica di Tommaso s’arresta d’improvviso», nel cap. seguente, «quasi 
sopraffatta da un ‘forte dubitare'’ » che sembra contrastare con quanto è 
qui detto (« Veramente può qui alcuno forte dubitare . . . beato essere non 
possa », xv, 7) ed al quale si risponde in modo che, secondo lo studioso, 
rivelerebbe ancora forti «reminiscenze averroistiche ». Ma per ciò si veda 
oltre, ad loc. L'’interpretazione del Nardi sembra illuminare in modo 
abbastanza soddisfacente il senso del passo che resta, però, in ogni caso 
corrotto e di difficile restituzione. 

Onde la nostra buona fede ... de la caritade: gli Edd. della SD cor- 
reggono il testo fornito dai codd., sostituendo [che è] a de lo (proveduto 
desiderare). Busnelli e Vandelli considerano una tale correzione un vero 
e proprio errore interpretativo: non è vero, infatti, «che la speranza sia 
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nostra buona fede ha sua origine; da la quale viene la speranza, 
[che è] lo proveduto desiderare; e per quella nasce l’operazione de 
la caritade. Per le quali tre virtudi si sale a filosofare a quelle 
Atene celestiali, dove li Stoici e Peripatetici e Epicurii, per la 
I[uc]e de la veritade etterna, in uno volere concordevolemente con- 
corrono. 


desiderio, perché anche nell’ordine intellettuale, e non nel solo sensitivo 
(cfr. [Summa theol.,) 2, 2, q. 18, a. 1), la speranza importa più del deside- 
rio »; e anche «della speranza soprannaturale vale ciò che l’Aquinate dice 
della speranza in genere, considerata come passione, I, 2, Q. 40, a. I: 
“Spes differt a desiderio . . . et praesupponit desiderium” ». Il Pézard (La 
rotta gonna, pp. 226-7; tr. fr., p. 419) conferma la soluzione dei due com- 
mentatori, ma suppone che [lo] proveduto sia l'oggetto diretto di /o desidera- 
re, considerato infinito sostantivato. 

Comunque, restituendo, come sembra filologicamente corretto, il de lo 
dei codd., il significato del passo sembra esser questo: dalla certezza delle 
‘cose sovrannaturali”’ e ‘‘miracolose’’ che la Sapienza lascia intravedere 
alla ragione, sia pure sotto velamento e in modo del tutto superiore al co- 
mune processo della mente umana, ha origine la nostra fede; e da questa 
viene la speranza, e cioè, dal desiderio che sorge in noi de «lo proveduto», 
ossia di ciò che si è inteso per mezzo della stessa fede. 

15. Per le quali tre virtudi ecc.: per la fede, la speranza e la carità si 
ascende in cielo a filosofare, ossia raggiungere la somma e vera Sapienza, 
che in questa vita è imperfetta, perché non può giungere alla visione di Dio. 
E, insomma, com’è detto in Mon., It, xvi [xv Ricci], 7, a quella «beatitudo 
vite ecterne, que consistit in fruitione divini aspectus ad quam propria 
virtus ascendere non potest, nisi lumine divino adiuta, que per paradisum 
celestem intelligi datur» (e cfr. Opp. min., 11, p. 498 e comm. relativo). 
Il paradiso è qui considerato, come una città, Atene celestiali (lat. Athenae 
-arum), secondo la tradizione scritturale che così lo raffigura (e cfr. Apoc., 
21); e il nome di Atene è ovvio, perché qui si parla della Sapienza o Fi- 
losofia, e la città greca fu il grande centro dove convennero i maggiori pen- 
satori e le più importanti scuole filosofiche dell’antichità (li Stoici e Peripa- 
tetici e Epicurii) che giunsero alla considerazione del bene supremo in cui 
consiste la beatitudine umana e in esso concordarono e concordano come 
umane espressioni dell’eterna Sapienza. Per la particolare valutazione degli 
Epicurei in questo passo del Convivio, così diverso dal giudizio su Epicuro 
formulato nel x dell’Inferno, cfr. le recenti considerazioni di V. LUCCHESI, 
Epicurus and Democritus: the Ciceronian Foundations of Dante's Fudgement, 
in «Italian Studies», xLII (1987), pp. 1-19 (e la letteratura ivi discussa). 

per la I[uc]e: arch.: per l'altre (QuagLIO, Appendice, p. 503; SIMONELLI, 
Materiali, pp. 233-4; e cfr. anche Narpi, Antologia, p. 1168, nota 1). 
L’incunabolo Bonaccorsi, nel 1490, tentò già di emendare la lezione del- 
l'arch., leggendo per l’arte; gli Edd. della SD proposero la presente solu- 
zione che la Simonelli giudica buona per il significato, ma tale da non 
soddisfare i dubbi palcografici. Busnelli e Vandelli accettarono la solu- 
zione degli Edd. della SD, ma proposero anche un altro emendamento, 
per l’al[bo]re, e spiegarono così la loro supposizione: «come ‘’albore’’ del- 
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Xv. Ne lo precedente capitolo questa gloriosa donna è commen- 
data secondo l’una de le sue parti componenti, cioè amore. Ora in 
questo, ne lo quale io intendo esponere quel verso che comincia: 
Cose appariscon ne lo suo aspetto, si conviene trattare commendando 
l’altra parte sua, cioè sapienza. Dice adunque lo testo ‘che ne la 
faccia di costei appariscono cose che mostrano de’ piaceri di Pa- 
radiso”; e distingue lo loco dove ciò appare, cioè ne li occhi e ne 
lo riso. E qui si conviene sapere che li occhi de la Sapienza sono le 
sue demonstrazioni, con le quali si vede la veritade certissima- 
mente; e lo suo riso sono le sue persuasioni, ne le quali si dimostra 


l'eterna verità sarebbe designato qui quel chiarore, che non è ancora /uce 
distinguente, in che ai filosofi qui ricordati appariva quella verità». Il Pé- 
zard, invece (Le Convivio, pp. 97-102; La rotta gonna, pp. 227-9; tr. fr., p. 
420), propose di leggere per l'altre, [ancelle] oppure per l'altre .iv. ancelle, 
intendendo con queste le quattro virtù cardinali che sono «ancelle» (cfr. 
Purg., XXXI, 106-8, ma anche Iacopone da Todi, Laudî, Lxx, 1) della ve- 
rità eterna. E il Nardi (Antologia, loc. cit.) sembra propenso ad accedere 
a questa interpretazione, osservando che, anche in 1v, xxii, 15, è detto che 
per le tre donne recatesi al sepolcro di Cristo ssi possono intendere le tre 
sette de la vita attiva, cioè li Epicurei, li Stoici e li Peripatetici, che vanno 
al monimento, cioè al mondo presente che è recettaculo di corruttibili cose, 
e domandano lo Salvatore, cioè la beatitudine, e non la truovano». Di 
parere assai diverso è la Simonelli, per la quale non è forse inadeguata la 
parola a/bore proposta dai due commentatori, ma che ritiene forse ancora 
migliore la correzione per l’arte dell'incunabolo Bonaccorsi. 


XV, 2. ne li occhi e ne lo riso: cfr. 11, vii, 5. Non sono, in verità, molto 
convincenti, per spiegare il simbolismo usato da Dante, le fonti tomiste 
indicate da Busnelli e Vandelli (Appendice vii, 1, pp. 469-71); e penso si 
debba piuttosto guardare a reminiscenze dionisiane. 

li occhi de la Sapienza sono le sue demonstrazioni...e lo suo riso so- 
no le sue persuasioni: questa distinzione tra dimostrazione ‘’stricto sensu” 
(che genera piena conoscenza e certezza dell'oggetto del sapere) e le «per- 
suasioni» o argomentazioni di tipo dialettico-retorico che lasciano intra- 
vedere la verità solo in modo imperfetto e ‘‘probabile’’ è tema sempre parti- 
colarmente sviluppato dalla tradizione peripatetica e si fonda su testi di 
gran lunga precedenti a quelli esclusivamente tomistici indicati da Busnelli 
e Vandelli (Appendice vii, cit.). Cfr., ad esempio, Boezio, De differentits 
topicts, lib. 11, ove si distingue, con precisione, tra il sillogismo categorico 
(«oratio in qua quibusdam positis et concessis, aliud quiddam per ea ipsa 
quac concessa sunt, evenire necesse est, quam sint ipsa quae concessa 
sunt») ec l'argomento («quod rei dubiae facit fidem» e procede per prove 
e illazioni probabili). 

In generale, si può pure ricordare Aristotele, Topica, 1, 1, 1002, 18 sgg. 
A simili dottrine s’ispira, del resto, anche Tommaso d'Aquino (cfr. Exp. 
super lib. Boethii De Trinitate, q. 2, a. 1 ad 5") quando scrive: a... duplex 
est humana ratio. Una demonstrativa cogens intellectum ad consensum, 
et talis non potest haberi de his quae fidei sunt, sed potest haberi ad 
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la luce interiore de la Sapienza sotto alcuno velamento: e in queste 
due cose si sente quel piacere altissimo di beatitudine, lo quale è 
massimo bene in Paradiso. Questo piacere in altra cosa di qua giù 
essere non può, se non nel guardare in questi occhi e in questo riso. 


evacuandum ea quae fidem esse impossibilem asserunt... Ratio autem 
persuasoria sumpta ex aliquibus similitudinibus ad ea quae sunt fidei 
inducta non evacuat fidei rationem; quia non facit ea esse apparentia, cum 
non fiat resolutio in prima principia quae intellectu videntur». Ma credo 
che, per restare sempre nel reticolo dei testi tomisti, basti citare semplice- 
mente Contra Gent., 1, 8, un testo che Dante poteva realmente aver pre- 
sente, al di là della simbologia qui adottata che non si trova nel passo in 
questione: «Humana igitur ratio, ad cognoscendum fidei veritatem, quae 
solum videntibus divinam substantiam potest esse notissima, ita se habet 
quod ad eam potest aliquis veras similitudines colligere; quae tamen non 
sufficiunt ad hoc, quod praedicta veritas quasi demonstrative vel per se 
intellecta comprehendatur. Utile tamen est ut, in huiusmodi rationibus 
quantumcumque debilibus, se mens humana exerceat, dummodo desit 
comprehendendi vel demonstrandi praesumptio; quia de rebus altissimis, 
etiam parva et debili consideratione, aliquid posse inspicere iucundissimum 
est...» Da ciò l’Aquinate, nel cap. 9, deduce la seguente conclusione: 
«...evidenter apparet sapientis intentionem circa duplicem veritatem 
divinorum debere versari, et circa errores contrarios destruendos. Ad 
quarum unam investigatio rationis pertingere potest; alia vero omnem 
rationis excedit industriam. Dico autem duplicem veritatem divinorum, 
non ex parte ipsius Dei, qui est una et simplex Veritas, sed ex parte cogni- 
tionis nostrae, quae ad divina cognoscenda diversimode se habet. Ad pri- 
mae igitur veritatis manifestationem per rationes demonstrativas, quibus 
adversarius convinci possit, procedendum est. Sed quia tales rationes ad 
secundam veritatem haberi non possunt, non debet esse ad hoc intentio, 
ut adversarius rationibus convincatur, sed ut eius rationes, quas contra 
veritatem habet, solvantur, quum veritati fidei ratio naturalis contraria esse 
non possit ... Sunt tamen, ad huiusmodi veritatem manifestandam, ra- 
tiones aliquae verisimiles inducendae, ad fidelium quidem exercitium et 
solatium». 

Dante quindi intende dire che la Sapienza, mentre ci permette di ve- 
dere con gli occhi della dimostrazione certa ed evidente, ci lascia intrave- 
dere, in forma allusiva e immaginativa (il riso), altre verità che la nostra 
mente non è capace di apprendere in modo evidente, ma delle quali può 
essere soltanto ‘‘persuasa’’, con i procedimenti della similitudine, dell’al- 
legoria e dell’analogia. 

sotto alcuno velamento: cfr. Pseudo-Dionigi, De cael. hier., 1, 2: «Etc- 
nim neque possibile aliter nobis supersplendere thearchicum radium nisi 
varietate sanctorum velaminum?» (versione di Giovanni Saraceno). 

quel piacere altissimo: cfr., anche a questo proposito, Aristotele, Eth., 
X, 7, 11772, 12-17 cit. a I, i, I, quia p. s. Dante sembra, comunque, dire 
che la massima felicità raggiungibile in questa vita consiste nella cognizione 
dimostrativa data dalla scienza e nella persuasione o intuizione analogica e 
allegorica delle cose divine; e che tale felicità sarà compiutamente perenne 
nell’altra vita e nella beatitudine dell’eterna contemplazione di Dio di cui 
fruiscono i beati. 
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E la ragione è questa: che, con ciò sia cosa che ciascuna cosa natu- 
ralmente disia la sua perfezione, sanza quella essere non può 


3. E la ragione è questa ecc.: il Proto (Note al Convivio, pp. 240 sgg.) 
considera questa argomentazione dantesca pienamente conforme alle dot- 
trine aristoteliche e tomistiche; e naturalmente la sua opinione è accettata 
da Busnelli e Vandelli. Del tutto opposta l’interpretazione del Nardi (Dan- 
te e la cultura medievale, pp. 67-8), per il quale Dante afferma con Aristo- 
tele e con gli averroisti che col guardare, quaggiù sulla terra, negli occhi 
e nel riso della Sapienza, cioè nella speculazione della «faccia, che ella ne 
dimostra », «l’umana perfezione s’acquista, cioè la perfezione de la ragio- 
ne», e che l’uomo, così contemplando, «vede terminato ogni desiderio, e 
così è beato ». 

Si tratta di un tema particolarmente delicato, a lungo discusso dagli in- 
terpreti e, particolarmente, dal Nardi (Dante e la cultura medievale, pp. 
195-200; Nel mondo di Dante, p. 224; Dal Convivio alla Commedia, pp. 66- 
80) che, in questo e nei $$ successivi, scorge una «recisa opposizione fra 
S. Tommaso e Dante» e il contrasto profondo tra l’atteggiamento del 
Poeta e quello del teologo domenicano convinto che «Non... quietatur 
naturale sciendi desiderium in cognitione Dei, qua scitur de ipso solum 
quia est» (Contra Gent., 111, 50; cfr. Summa theol., 1% 118°, q. 3, a 8). 

Più sfumata è la conclusione del Foster (Tommaso d’ Aquino, in ED, v, 
p. 646) che pure non nega l’esistenza di un contrasto «almeno sul piano 
verbale », anche se ricorda che Dante, sempre nel Convivio, «afferma, da un 
diverso punto di vista, che l'umano desiderio non trova mai appagamento 
entro i limiti di questa vita; e per la semplice ragione che esso è fondamen- 
talmente identico a quell’appetito d'amor naturale che, com'è detto in 1v 
xxii 4-18, troverà il suo finale appagamento solo con la visione di Dio, 
sommo intelligibile, nell'altra vita ». Per questo egli ritiene che l’uso di uma- 
no desiderio, in questo e nei $$ sgg., non debba essere inteso in senso asso- 
luto, «ma strettamente connesso alle condizioni della vita terrena». Tut- 
tavia, pure il Foster riconosce «che nel Convivio e ancora, indirettamente, 
nella Monarchia (111 xv 8), Dante sottolinea, più che non faccia Tommaso, 
la relativa adeguatezza per l'uomo, in questa vita, di una conoscenza mera- 
mente filosofica di Dio per li suoi effetti» (cfr. 1v, xxii, 13). Sembra anche 
a me che questo giudizio, così equilibrato, colga l'atteggiamento dantesco 
e la sua originalità e indipendenza nei confronti anche delle altre fonti to- 
miste (soprattutto la Contra Gentiles) che pure il poeta ebbe presenti, 
ma che intese alla luce degli insegnamenti aristotelici e di quei testi di 
Alberto Magno (e, forse, di Sigieri) dove era affermata la perfezione ‘‘uma- 

* della beatitudine speculativa. Ma si veda ora, proprio in rapporto 
alla costante presenza di testi e suggestioni albertine sullo sfondo di questi 
capitoli conclusivi del Ill trattato, quanto scrive la CORTI, Felicità mentale, 
spec. pp. 83 sgg.; e basterà citare Alberto Magno, Eth.,1,tr,6,8:«.., opor- 
tet quod cet homo ad propriam suam operationem propria et connaturali 
virtute perficiatur. Operationem autem illam iamdudum esse dicimus fe- 
licitatem et humanum bonum. Ergo humanum bonum est operatio animae 
secundum propriam connaturalem virtutem». 

ciascuna cosa naturalmente disia la sua perfezione: cfr. Tommaso 
d'Aquino, Exp. Etàh., 1, lect. i, 12: «... considerandum est, quod finale 
bonum in quod tendet appetitus unius cuiuslibet, est ultima perfectio n. 

non può [l'uomo] contento: lacuna nell’arch. (SIMONELLI, Materiali, 
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[l’uomo] contento, che è essere beato; ché quantunque l’altre cose 
avesse, sanza questa rimarrebbe in lui desiderio: lo quale essere 
non può con la beatitudine, acciò che la beatitudine sia perfetta 
cosa e lo desiderio sia cosa defettiva; ché nullo desidera quello che 


pp. 172-3). Il gruppo è legge contenta in luogo di contento, riferendo l’ag- 
gettivo a ciascuna cosa; e la sua lezione è stata accettata dalle edd. preceden- 
ti a quella della SD che riprese un emendamento del Romani. Anche 
Busnelli e Vandelli seguirono il testo della SD, ma sollevarono alcune ri- 
serve, ritenendo che «quando Dante scriveva ‘ciascuna cosa”’,... pen- 
sava realmente all’uomo», e che «tutti i maschili che seguono (contento, 
beato, lui, nullo) possono spiegarsi come un caso di concordanza ad sen- 
sum, nel qual caso non ci sarebbe bisogno d’inserir nulla». La Simonelli 
considera erroneo il ragionamento dei due commentatori, perché qui Dan- 
te intende affermare, prima, che tutte le cose tendono alla perfezione per 
natura (e, cioè, al fine per il quale sono state create) e, poi, che lo stesso 
principio vale anche per l'uomo. Ma egli aggiunge anche che mentre le 
cose subiscono passivamente questa tendenza, l’uomo, per il suo libero 
arbitrio, raggiunge questa perfezione solo mediante un atto di volontà che 
lo conduce ad essere veramente «beato ». Sicché bisogna mantenere e ri- 
stabilire l’opposizione tra uomo e cose, giustamente sottolineata dagli Edd. 
della SD. 

Per il concetto che la felicità dell’uomo consiste nella perfezione, cfr. 
Aristotele, Eth., I, 5, 1097b, 20-21: «Perfectum itaque quid videtur et 
per se sufficiens felicitas, operatorum existens finis », assieme a quanto è 
detto ibid., 10972, 25-b, 1 e all’Exp. tomista, I, lect. ix, 107-111, citt. a vi, 7, 
qui a p. 364. 

acciò che: con ciò sia che. 

lo desiderio sia cosa defettiva: se l’uomo non raggiungesse la felicità 
che è la sua perfezione e bene ultimo proprio, resterebbe sempre in lui un 
desiderio naturale insoddisfatto, anche qualora possedesse tutte quelle 
‘cose e quei beni che persegue sempre in vista del fine e bene ultimo; e 
così il suo desiderio sarebbe inutile e vano; e cfr. Aristotele, Etf., 1,1, 10942, 
18-22: «Si utique est aliquis finis operabilium quem propter ipsum volu- 
mus, alia vero propter illum et non omnia propter alterum desideramus, 
procedet enim in infinitum sicque esset vacuum et inane desiderium, ma- 
nifestum quoniam hic utique erit bonus et optimus» (così commentato da 
Tommaso d'Aquino, Exp. Eth., 1, lect. ii, 21-22: «Si procedatur in infini- 
tum in desiderio finium [senza raggiungere il fine ultimo che è la felicità], 
ut semper unus finis desideretur propter alium in infinitum, nunquam crit 
devenire ad hoc guod homo consequatur fines desideratos. Sed frustra 
et vane quis desiderat id quod non potest assequi; ergo desideriorum finis 
esset frustra et vanum. Sed hoc desiderium est naturale: dictum enim est 
supra, quod bonum est, quod naturaliter omnia desiderant. Ergo sequitur, 
quod naturale desiderium sit inane et vacuum. Sed hoc est impossibile. 
Quia naturale desiderium nihil est aliud quam inclinatio inhaerens rebus 
ex ordinatione primi moventis, quae non potest frustrari. Ergo impossi- 
bile est, quod in finibus procedatur in infinitum. Et sic necesse est esse 
aliquem finem ultimum, propter quem omnia alia desiderantur, et ipse 
non desideratur propter alia. Et ita necesse est esse aliquem finem opti- 
mum rerum humanarum »). Che poi il desiderio sia «cosa defettiva », con- 
seguente cioè alla mancanza di un bene o perfezione, che è appunto de- 
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ha, ma quello che non ha, che è manifesto difetto. E in questo 
sguardo solamente l’umana perfezione s’acquista, cioè la perfe- 
zione de la ragione, de la quale, sì come di principalissima parte, 
tutta la nostra essenza depende; e tutte l’altre nostre operazioni — 
sentire, nutrire, e tutto — sono per quella sola, e questa è per sé, 


siderato e perseguito, è detto sempre da Tommaso, ibid., 1, lect. iv, 48: 
«Indigentia autem alicuius boni auget desiderium». Ma è più vicino al 
testo dantesco quanto scrive Alberto Magno, Eth., 1, tr. 3, 9: «Meliora 
autem dico, quae fini ultimo hominis qui est felicitas, sunt propinquiora. 
Haec enim operata felici deserviunt ut feliciter operari possit: feliciter 
autem operatur unusquisque, quando nihil ei deficit eorum quae ad ne- 
cessitatem vel voluptatem rationalem ordinantur». 

4. in questo sguardo: nel guardare, appunto, negli «occhi» e nel «riso» 
della Sapienza. 

l’umana perfezione s’acquista ecc.: cfr. Aristotele, Età., x, 7, 1177b, 
19-26: «... intellectus autem operacio studio differre videtur speculativa 
existens et preter ipsam nullum appetere finem habereque delectacionem 
propriam, hec autem coauget operacionem, et per se sufficiens utique et 
vacativum utique et illaboriosum ut humanum, et quecumque alia beato 
attribuuntur, secundum hanc operacionem apparent encia, perfecta igitur 
felicitas hec utique erit hominis accipiens longitudinem vite perfectam. 
Nichil enim imperfectum est eorum que felicitatis» (e Tommaso d’Aqui- 
no, Exp. Eth., x, lect. xi, 2108-2110: «Unumquodque autem, idest totus 
homo videtur esse hoc, scilicet intellectus, si ita est, immo quia ita est, 
quod intellectus est principalius et melius, quod sit in homine. Dictum 
est enim supra in nono quod unumquodque potissime videtur esse id quod 
est principalius in eo, quia omnia alia sunt quasi instrumenta illius. Et sic 
dum homo vivit secundum operationem intellectus, vivit secundum vitam 
maxime sibi propriam. Esset enim inconveniens, si aliquis eligeret vivere 
non secundum vitam propriam suiipsius, sed secundum vitam alicuius 
alterius ... Et cum hoc dictum sit prius in nono, quod illud quod est 
secundum intellectum, est proprium homini, congruit etiam et nunc in 
proposito. Illud enim quod est optimum secundum naturam in unoquo- 
que est maxime proprium sibi: quod autem est optimum et proprium, 
consequens est quod sit delectabilissimum, quia unusquisque delectatur 
in bono sibi convenienti. Sic ergo patet, quod si homo maxime est intel- 
lectus tamquam principalissimum in ipso, quod vita, quae est secundum 
intellectum, est delectabilissima homini, et maxime sibi propria... Sic 
ergo patet, quod ille qui vacat speculationi veritatis, est maxime felix, 
quantum homo in hac vita felix esse potest »). 

tutta la nostra essenza depende: cfr. ancora Tommaso d'Aquino, Exp. 
Eth., 1x, lect. ix, 1872: «... manifestum est. . . quod unusquisque est hoc, 
scilicet intellectus vel ratio. Vel quia aliqua alia concurrunt ad esse homi- 
nis, potest dici quod homo maxime est hoc, idest intellectus vel ratio, 
quia hoc est formale et completivum speciei humanae. Manifestum est 
quod virtuosus maxime diligit hoc, scilicet intellectum et rationem, quia 
totaliter conservat ipsum et in omnibus obedit ei», e Alberto Magno, Età., 
x, tr. 2, 3: «Et hic quidem intellectus totus #0mo est. Videtur cnim unum- 
quodque esse hoc quod in ipso excellentius et melius est». 

e questa è per sé, e non per altri: cfr. Aristotele, Eth., x, 7, 1177b, 1-4: 
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e non per altri; sì che, perfetta sia questa, perfetta è quella, tanto 
cioè che l’uomo, in quanto ello è uomo, vede terminato ogni desi- 
derio, e così è beato. E però si dice nel libro di Sapienza: « Chi gitta 
via la sapienza e la dottrina, è infelice »: che è privazione de l’essere 


« Videbitur autem utique ipsa sola propter se ipsam diligi. Nichil enim ab 
ipsa fit preter speculari, ab operabilibus autem vel plus vel minus acquiri- 
mus preter accionem » (e Tommaso d’Aquino, Exp. Eth., x, lect. x, 2097: 
«Ostensum est enim in primo, quod felicitas est ita per se appetibilis, quod 
nullo modo appetitur propter aliud. Hoc autem apparet in sola speculatio- 
ne sapientiae, quod propter seipsam diligatur et non propter aliud. Nihil 
enim homini accrescit ex contemplatione veritatis praeter ipsam veritatis 
speculationem. Sed in exterioribus operabilibus semper homo acquirit 
aliquid praeter ipsam operationem, aut plus aut minus; puta honorem 
et gratiam apud alios, quae non acquirit sapiens ex sua contemplatione, 
nisi per accidens, inquantum scilicet veritatem contemplatam aliis enun- 
ciat, quod iam pertinet ad exteriorem actionem. Sic ergo patet, quod fe- 
licitas maxime consistat in operatione contemplationis »). 

Ma l’interpretazione dell’Ethica più vicina alla concezione dantesca 
appare quella di Alberto Magno, Età., 1, tr. 6, 8: «Unumquodque autem 
ad bonum suae operationis perficitur secundum propriam connaturalem 
virtutem: oportet quod et homo ad propriam suam operationem propria 
et connaturali virtute perficiatur. Operationem autem illam iamdudum 
esse diximus felicitatem et humanum bonum. Ergo humanum bonum est 
operatio animae secundum propriam connaturalem virtutem. Videamus 
igitur quid sit illa virtus: propria enim virtus rationis ut ratio est, videtur 
esse illa quae in ipsa forma rationis est et in operatione et in operante et co 
circa quod operatur . .. Perfectissima autem est, secundum hunc modum 
quo hic loquimur de perfectione, quae in ipso lumine et forma rationis, 
rationalem naturam operatam ponit in ultimo», e ibid., 1, tr. 3, 11:s... pa- 
tet, quod ultimae et optimae facultatis bonum est finis bonus et optimus 
hominis: et hoc est quod dicit Aristoteles. Si utique aliquid est operabilium 
quod propter ipsum volumus, alia vero propter illud et non omnia propter 
alterum desideramus, proceditur enim ita in infinitum: sicque esset va- 
num et inane desiderium: manifestum quoniam hic utique, scilicet finis, 
erit bonus et optimus». L’operazione propria dell'intelletto umano che ha 
come fine la felicità speculativa è per sé stessa, laddove tutte le altre opera- 
zioni inferiori dell’uomo sono ordinate ad essa, come al fine supremo e 
massimamente proprio della natura umana. 

La Ageno (Nuove proposte, p. 130) preferisce la lezione di alcuni codd. 
che leggono altre (e tutte in luogo del precedente tutto) e rende più chiaro 
ed esplicito il testo. 

perfetta sia questa: arch.: perfetta sia quella (SIMONELLI, Materiali, 
p. 234). Il passo è evidentemente deteriorato. Il Witte (Nuova centuria, 
p. 19) propose di mutare quella in questa, soluzione accettata dagli Edd. 
della SD. 

vede terminato: arch.: è (ha) determinato (SIMONELLI, ibid.). Anche in 
questo caso la proposta del Witte (Nuova centuria, p. 19) è stata accettata 
dagli Edd. della SD. 

s. nel libro di Sapienza: cfr. Saf., 3, 11: «Sapientiam enim et discipli- 
nam qui abiicit infelix est». 

de l’essere felice. [Essere felice] per l'abito de la sapienza... è ‘‘es 
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felice. [Essere felice] per l’abito de la sapienza seguita che s’acqui- 
sta, e ‘felice [essere””] è ‘‘essere contento”’, secondo la sentenza del 
Filosofo. Dunque si vede come ne l’aspetto di costei de le cose 
di Paradiso appaiono. E però si legge nel libro allegato di Sapienza, 
di lei parlando: «Essa è candore de la etterna luce e specchio sanza 
macula de la maestà di Dio». 

Poi, quando si dice: E/le soverchian lo nostro intelletto, escuso me 
di ciò, che poco parlar posso di quelle, per la loro soperchianza. 
Dov'è da sapere che in alcuno modo queste cose nostro intelletto 


sere contento”: lacuna dell’arch. che legge: de l'essere felice [  ] per l'abi- 
to de la sapienza seguita che s’acquista e felice è essere contento. La Simonelli 
(Materiali, pp. 235-6) ritiene insostenibile il testo fornito dagli Edd. della 
SD che errarono nel porre il punto fermo dopo essere felice, mentre evi- 
dentemente il discorso continua e bastava porre un [che], in modo da leg- 
gere: de l'essere felice (che) per l'abito; e considera ugualmente inutile l’ag- 
giunta di [essere] tra felice e è essere contento. Busnelli e Vandelli cercarono 
di avvicinarsi maggiormente ai codd. e lessero: de l'essere felice. Per l'abito 
de la sapienza seguita che s'acquista e[ssere) felice — [che) è essere conten- 
to —, argomentando la loro soluzione con una complessa e non chiara 
spiegazione, fondata su testi tomisti. Ma anche il loro testo è respinto 
dalla Simonelli che propone di leggere: de l’essere felice che per l'abito de 
la sapienza seguita che s'acquista: e felice è essere contento. 

secondo la sentenza del Filosofo: cfr. Eth., x, 7, 11772, 12-17 cit. a 1, 
i, 1, quia p. s, e Tommaso d'Aquino, Exp. Età., x, lect. x, 2080: «Dicit 
ergo primo, quod cum felicitas sit operatio secundum virtutem, sicut et 
in primo ostensum est, rationabiliter sequitur quod sit operatio secun- 
dum virtutem optimam. Ostensum est enim in primo, quod felicitas est 
optimum inter omnia bona humana, cum sit omnium finis. Et quia me- 
lioris potentiae melior est operatio, ut supra dictum est; consequens est 
quod operatio optima hominis sit operatio eius, quod est in homine 
optimum. Et hoc quidem secundum rei veritatem est intellectus »). Ma si 
veda, soprattutto, Alberto Magno, Eth., x, tr. 2, 3: «Homini ergo et opti- 
mum et delectabilissimum est vita secundum intellectum speculativa: haec 
enim maxime est homo. Talis igitur homo felicissimus est prima et di- 
gnissima felicitate ». 

de le cose di Paradiso appaiono: la Sapienza o Filosofia rivela parte 
delle cose di Paradiso, ossia lascia già trasparire, sia pure «sotto alcuno 
velamento », qualche indizio o persuasione delle supreme verità che l’uomo 
contemplerà nell'altra vita (e cfr. prima xv, 2). 

nel libro allegato di Sapienza: cfr. Sap., 7, 26: «candor est... lucis 
aeternae, et speculum sine macula Dei maiestatis». Il Nardi (Dante e la 
cultura medievale, pp. 197-204) insiste, anche a questo proposito, sull’iden- 
tità posta da Dante tra la Sapienza e il Logos eterno, unica verità che può 
appagare il desiderio della mente umana. 

6. poco parlar posso...soperchianza: Dante può dir poco di quelle cose 
che la Sapienza ci lascia intravedere a proposito delle verità sovrannaturali, 
perché esse soverchiano l’intelletto umano. 
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abbagliano, in quanto certe cose affermano essere, che lo ’ntelletto 
nostro guardare non può, cioè Dio e la etternitate e la prima ma- 


abbagliano ecc.: quelle verità, e, cioè, Dio, l'eternità e la prima materia 
vincono (soverchian) il nostro intelletto e lo rendono come incapace di 
vedere, le prime due per la suprema e sovrannaturale eccellenza dei loro 
oggetti e l’ultima per la povertà e bassezza dell’essere al quale si riferisce. 
Come osserva il Nardi (Saggi, p. 45), Dante sembra, infatti, considerare 
la materia così come la pensava Aristotele, quale «pura potenza indetermi- 
nata, incapace in sé a conoscersi e ad esistere senza una forma». La sua 
intrinseca natura non è quindi comprensibile e bisogna soltanto accettarla 
e crederla, così come si accettano e credono le verità sovrannaturali che 
trascendono del tutto le capacità della nostra ragione. Cfr. anche quanto 
scrive lo stesso Dante in 11, iv, 16-17, a proposito delle «sustanze separate », 
la cui conoscenza è ugualmente superiore al nostro intelletto, e il suo ri- 
chiamo al passo aristotelico di Metaph., 11, 1, 993b, 7-11 (e si veda anche 
l’Exp. tomista a questo passo, II, lect. i, 280, che dice: «Cum enim unum- 
quodque sit cognoscibile inquantum est ens actu . . . illa quae habent esse 
deficiens et imperfectum, sunt secundum seipsa parum cognoscibilia, ut 
materia, motus et tempus propter esse eorum imperfectionem, ut Boéètius 
dicit in libro de Duabus Naturis»). Ma la fonte più diretta è probabilmente 
Alberto Magno, De homine, q. 5, a. 2, sol.: «... quae intelliguntur intel- 
lectu incomplete, sic intelliguntur duabus de causis, scilicet propter ele- 
vationem sui esse supra nostrum intellectum: et hoc modo intelligitur 
Deus incomplete, ut dicunt Boétius et Avicenna. Aut propter debilitatem 
sui esse, ut materia, tempus, et motus». 

in quanto certe cose affermano essere...che certissimamente si veg» 
giono e con tutta fede si credono essere, e per[ò] quello che sono in- 
tender noi non potemo [e nullo] se non co[me] sognando: arch.: în 
quanto certe cose affermano essere ...che certissimamente si veggiono e con 
tutta fede si credono essere e per quello che sono intendere noi non potemo 
se non cose negando, testo che la Simonelli (Materiali, pp. 237-40) ritiene 
perfettamente valido, e che sia errata sia l'aggiunta di un si prima di affer- 
mano operata da Busnelli e Vandelli (la costruzione impersonale essendo 
da respingere perché quella personale si spiega ottimamente ed è confer- 
mata anche dal nesso causale in quanto), sia quella di un non prima di si 
veggiono posta da EM. Inoltre, mentre rifiuta la sostituzione di pur a per 
proposta dal Witte (Saggio di emendazioni, p. 216), osserva che EM registra- 
rono la congettura del Cod. Vat. 4778 che sostituisce se non cose sognando a 
se non cose negando. Gli Edd. della SD mossero da questi presupposti per 
stabilire il:loro testo, operando larghissime modificazioni dell’archetipo 
e riprendendo anche essi sognando sulla fede di sonsegnando di alcuni codd., 
mentre Busnelli e Vandelli introdussero una virgola dopo si veggiono, ac- 
cettarono l’integrazione [e nullo] dopo non potemo (integrazione rifiutata, 
oltre che dalla Simonelli, anche dalla AGENO, Nuove proposte, p. 130) e 
tornarono al negando dei codd. richiamandosi anche a testi di Tommaso 
d’Aquino (Comm. an., 111, lect. xi, 758; Exp. în lib. De div. nom., x11, lect. 
iii, 995-996, e Contra Gent., 1, 14). Il Nardi (Nel mondo di Dante, pp. 81-90) 
nota anzitutto che «la virgola messa dopo veggiono disturba il senso di 
questo verbo, che nel pensiero di Dante è determinato da essere. Dio, 
l'eternità e la materia prima, per le dimostrazioni della Sapienza certissi- 
mamente st veggono (essere) e con tutta fede si credono essere, appunto per- 
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ché, abbagliando il nostro intelletto, questo non le può vedere in se stesse 
per quello che sono». Sicché errarono EM e, con loro, il Fraticelli, il Pas- 
serini e il Moore, quando «fraintesero il concetto dantesco, e proposero di 
leggere non si veggono». 

Quanto alla lezione se non cose negando, restituita da Busnelli e Vandelli, 
anche il Nardi ritiene che essa sia «più conforme alla dottrina neoplatoni- 
ca dell’inconoscibilità dell’essenza divina», trasmessa alla cultura scola- 
stica dallo Pseudo-Dionigi e dal Maimonide (mentre i due commentatori 
la ritengono, come sempre, «chiarissima » e del tutto aderente alla dottrina 
aristotelico-tomistica). È ben vero che anche Tommaso afferma la possi- 
bilità di giungere alle ‘‘cose divine’ «per negationes»; ma ciò era stato già 
detto sia dallo Pseudo-Dionigi, sia da Giovanni Scoto Eriugena, secondo 
una concezione nettamente neoplatonica, accennata, del resto, anche nel- 
l’opuscolo teologico attribuito a Boezio, De duabus naturis et una persona 
Christi. Il Nardi cita poi Giovanni di Salisbury (Metalogicon, 11, 20, in 
PL, cxcix, 883 ed Entheticus, 943 sgg., ivi, 985D) che riprende sostanzial- 
mente tale concetto, la cui origine è evidentemente plotiniana (Enneades, 
11, iv, capp. 5, IO sgg.); ma si richiama, soprattutto, al commento di Cal- 
cidio al Timeo platonico (xvi, 52B) e nota che ad esso si riferiva anche 
Taddeo Alderotti, allorché, nel 1283, commentava, a Bologna, l’Isagoge 
di Ioannitius (cfr. Expositiones, Venetiis, [Giunta], 1527, f. 345, col. 3: 
«Et de hac materia dicit Plato in Timeo, quod ipsa tenet medium inter 
aliquam substantiam et nullam, cum quadam imaginatione adulterina opi- 
nabili, quam cum imaginamur putamur veluti somniantes ») e, nello stesso 
testo, riferiva anche la definizione boeziana «in libro de duabus naturis», 
aggiungendo: «Nam dicit Aristoteles in Libro de causis, quod deus non 
potest intelligi, cum careat causa; et Plato dicit de materia prima: ‘cum 
ipsa imaginamur, patimur veluti somniantes. Quare neque deus neque pri- 
ma materia possunt vero modo intelligi » (ibid., f. 355, col. 2). L’Alderotti 
si riferisce evidentemente alla Prop. vI, 57, del Liber de causis («Causa 
prima superior est omni narratione et non deficiunt linguae a narratione 
Eius nisi propter narrationem esse Ipsius, quoniam Ipsa est super omnem 
causam; et non narratur nisi per causas secundas quae illuminantur a lumi- 
ne Causae primae ») dove è espresso un concetto derivante — lo ha visto 
Tommaso (Exp. Lib. de causis, lect. vi, 162) — dalla proposizione CXxXII 
dell’E/ementatio theologica di Proclo. Tuttavia proprio il riferimento al 
testo del commento al Timeo rende dubbioso il Nardi sulla lezione cose 
negando e lo induce a non considerare erronea la lezione cose sognando (di 
cui cerca di spiegare la derivazione paleografica da consegnando) che cor- 
risponde al quasi somnia sentit dell’Entheticus di Giovanni di Salisbury e 
al veluti somniantes di Platone (parole riferite pure nel De duabus naturis di 
Boezio), ed è coerente anche con la particolare valutazione del sogno nella 
psicologia dantesca che ad esso attribuisce il potere di suggerire con im- 
magini c segni sensibili le verità non raggiungibili razionalmente. 

La Simonelli che, come s'è visto, torna alla lezione cose negando (ricono- 
sciuta valida anche dal PERNICONE, Per il testo critico del «Convivio», cit., 
p. 152, che ha dimostrato ecdoticamente inammissibile la soluzione degli 
Edd. della SD) e intende la e precedente a per quello come un’avversativa, 
spiega così il significato generale del passo: si deve sap-*'re che queste 
«cose di Paradiso» che appaiono nell’aspetto della Filosofia, abbagliano 
in qualche modo il nostro intelletto, in quanto affermano l’esistenza di 
certe altre cose che il nostro intelletto non può guardare direttamente (ossia 
Dio, l'eternità e la prima materia); cose queste che il nostro intelletto non 
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teria; che certissimamente si veggiono e con tutta fede si credono 
essere, e per[ò] quello che sono intender noi non potemo [e nullo] 
se non co[me] sognando si può appressare a la sua conoscenza, e 
non altrimenti. Veramente può qui alcuno forte dubitare come ciò 


può intendere per quello che sono (ossia, non possiamo intendere il loro 
essere in sé che è, invece, affermato dalle « cose di Paradiso » apparenti nel- 
l'aspetto di Filosofia). Ci possiamo però avvicinare alla conoscenza di Dio, 
dell’eternità e del primo motore solo ‘via negationis’’, mediante, cioè, una 
conoscenza d’ordine superiore, esperienza fruitiva mediante la quale Dio 
atanquam ignarus fruitur ». La Simonelli rinvia, inoltre, a Tommaso, Con- 
tra Gent., III, 49, ove è teorizzata la conoscenza ‘‘via negationis’”’; si po- 
trebbe però meglio citare lo Pseudo-Dionigi, De mystica theol., 2: «In hac 
superlucenti caligine nos fieri precamur et per non videre et per ignorare 
videre et cognoscere eum qui est super visionem et cognitionem; hoc 
ipsum non-videre et non cognoscere. Hoc enim est vere videre et cogno- 
scere et supersubstantialem supersubstantialiter laudare per omnium exi- 
stentium ablationem, sicut ipsius naturae insigne facientes, auferentes 
prohibitiones officientes mundae occulti visioni et ipsum in seipsa ablatio- 
ne sola occultam manifestantes pulchritudinem» (versione di Giovanni 
Saraceno). (Ma cfr. anche QuacLio, Appendice, pp. 505-6). 

la prima materia: Dante sembra qui concepire la ‘materia prima”’ così 
come la pensava Aristotele, ossia quale pura potenza indeterminata, di per 
sé inconoscibile ed incapace di esistere senza la «forma ». Il Nardi (Saggi, 
P- 45) suppone che proprio per questo, in un momento della sua evoluzione 
intellettuale, Dante poté ritenere che sia la «forma», sia la «materia» fos- 
sero prodotte dalle Intelligenze angeliche e che la «materia» non fosse 
«intesa» direttamente da Dio. 

7. Veramente può qui alcuno forte dubitare ecc.: questo passo e i $$ 
sùbito sgg. sono stati oggetto di accese discussioni da parte degli interpreti 
che vi hanno riconosciuto, non a torto, uno dei punti chiave per l’individua- 
zione delle più spiccate e caratteristiche tendenze dottrinali di Dante. Il 
problema è lo stesso che s’è già toccato, commentando il $ 3, ossia la pos- 
sibilità o no che l'umano desiderio di perfezione ha di saper trovare la sua 
soddisfazione già durante questa vita e nei limiti dei poteri della ragione 
umana. Il Proto (Note al Convivio, pp. 246 sgg.) sostenne recisamente 
che non vi fosse in Dante alcuna contraddizione con Tommaso d'Aquino e 
che, anzi, la dottrina tomistica delle due felicità, sovrannaturale e terrena, 
fosse del tutto tomistica e aderente a testi specifici della Summa contra 
Gentiles e della Summa theologica. AI contrario il Nardi (Alla illustrazione 
del Convivio, p. 100) ritiene che l'obiezione posta qui da Dante a sé stesso 
sia «uno degli argomenti sui quali Tommaso (Contra gent., 11, c. 48, 
arg. 2) fonda la sua tesi, opposta a quella di Dante, che l'appetito naturale 
dell’uomo non può essere soddisfatto in questa vita». Busnelli e Vandelli 
(Appendice VIII, I, pp. 471-2) replicarono che «la tesi di Dante e quella 
dell’Aquinate non sono affatto opposte, ma diverse, e questa diversità è 
solo apparente», perché in quel passo della Summa contra Gentiles (ricor- 
dato dal Nardi e già cit. a vi, 7, qui a p. 365) «si dimostra che la felicità 
simpliciter perfetta non si può avere in questa vita, ossia ‘‘quod ultima 
hominis felicitas non sit in hac vita’'; ma non si nega che quaggiù possa 
darsi una felicità secundum quid perfetta, che è appunto quella di cui in- 
tende ragionare Dante nello sciogliere la dubitazione propostasi»; e cita- 
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rono anche un altro passo dello stesso cap. della Summa contra Gentiles 
che considerarono sostanzialmente identico alla dottrina qui sostenuta da 
Dante: «Potest autem aliquis dicere quod, quum felicitas sit bonum intel- 
lectualis naturae, perfecta et vera felicitas est illorum in quibus natura 
intellectualis perfecta invenitur, idest in substantiis separatis. In hominibus 
autem invenitur imperfecta per modum participationis cuiusdam; ad veri- 
tatem enim intelligendam plene, nonnisi per quemdam inquisitionis mo- 
dum pertingere possunt; et ad ca quae sunt secundum naturam maxime 
intelligibilia, omnino deficiunt... Unde nec felicitas, secundum suam 
perfectam rationem, potest omnibus hominibus adesse; sed aliquid ipsius 
participant etiam in hac vita». Insomma: anche la dottrina esposta nei 
Convivio «non fa altro che ribadire entro quali termini quaggiù si adempia 
il desiderio di felicità, per poter chiamare l’uomo beato in qualche modo, 
secondo quel grado di sapienza che qui si può avere, ottenendo così la 
beatitudine imperfetta o perfetta secundum quid; ma non nega la possibilità 
di quella perfetta sim:pliciter nell'altra vita »; e come tale è del tutto coerente 
con quella tomista. 

Contro questa interpretazione il Nardi è tornato più volte (cfr. Saggi, 
p. 282; Dante e la cultura medievale, pp. 197 sgg.; Dal Convivio alla Com- 
media, pp. 66 sgg.), precisando, come s’è già accennato (cfr. prima, qui 
a p. 467), la sua esegesi. In questi capp. finali del til trattato — egli osser- 
va —- Dante sembra avviarsi a superare la separazione tra filosofia e teologia 
tipica della posizione di Alberto Magno e con essa i dubbi sulla sufficienza 
della scienza umana; ma si arresta, ancora una volta, dubbioso, a causa 
della constatazione (xv, 6) che, se la filosofia suscita nell'uomo il desiderio 
di conoscere cose che superano l'intelletto, il nostro intelletto viene stimo- 
lato a comprendere verità che lo trascendono e che non gli è possibile rag- 
giungere; sicché il suo desiderio sarebbe contraddittorio e fa Natura l’a- 
vrebbe fatto indarno. Il Nardi afferma che il dubbio dantesco viene risolto 
fondandosi su due princìpi: in primo luogo il desiderio naturale è misurato 
secondo la possibilitade de la cosa desiderante, e ciò è dimostrabile perché 
altrimenti esso andrebbe in contrario di sé medesimo (secondo la definizione 
di desiderio e di fine data da Aristotele, in Età., 1, 1, 10944, 18 sgg., e chio- 
sata dallo stesso Tommaso, in Exp. Eth., 1, lect. ii, 21, ma comune a tutta 
la letteratura scolastica ‘‘peripatetica’’) e, pertanto, un desiderio infinito 
e non proporzionato alle capacità dell’uomo gli toglierebbe la possibilità 
della sua perfezione e, quindi, della felicità. Secondariamente, la natura 
opera sempre non in maniera casuale, ma mirando ad un fine particolare, 
come affermano concordemente Aristotele ed il suo Commentatore (cfr. 
Phys., t1, 8-9, 198b, 10-200b, 8 = tt. cc. 75-91; Averroè, comm. 75); 
sicché se il desiderio umano fosse vòlto verso un fine irraggiungibile, la 
Natura l’avrebbe suscitato inutilmente; ed anche questo sarebbe incompa- 
tibile con la sua struttura finalistica. Simili considerazioni — sottolinea il 
Nardi — non sono affatto spiegate dai riferimenti tomistici dei due com- 
mentatori che, anzi, approdano a conclusioni che sono molto diverse, se 
non addirittura opposte a quelle cui perviene Dante, nei sgg. $$ 9-10. 
Tommaso è infatti convinto che il naturale desiderio di sapere non può 
arrestarsi a quella scienza che qui avere si può ed è certo che l’uomo non può 
appagarsi della conoscenza non sufficiente nemmeno alle Intelligenze an- 
geliche che, pure, hanno ben maggiori capacità degli intelletti umani. Al 
contrario Dante, con la sua concezione filosofica ancora oscillante tra di- 
verse tendenze ed esigenze (e, pertanto, spesso ambigua), si distacca qui 
decisamente da Tommaso, rivelando la fondamentale incertezza delle posi- 
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sia, che la sapienza possa fare l’uomo beato, non potendo a lui per- 
fettamente certe cose mostrare; con ciò sia cosa che ’l1 naturale de- 
siderio sia a l’uomo di sapere, e sanza compiere lo desiderio beato 
essere non possa. A ciò si può chiaramente rispondere che lo desi- 
derio naturale in ciascuna cosa è misurato secondo la possibilitade 


zioni dottrinali che ispirano i primi tre trattati del Convivio. (Ma si veda 
Alberto Magno, Eth., 1, tr. 7, 14, ove è detto esplicitamente: «Ratio ... 
felicitatis tota salvatur in eo vivo ante mortem»). 

Anche il Gilson (Dante et la philosophie, cit., p. 142) ritiene che il Poeta 
risolva il suo dubbio «d’une manière aussi radicale qu’inattendue », anche 
se, per il medievista francese, la beatitudine alla quale Dante mira è quella 
della vita pratica. La sua tesi è stata ugualmente respinta dal Nardi (Nel 
mondo di Dante, pp. 223 sgg.) il quale ne ha tratto l'occasione per specificare 
ulteriormente che, in questo I11 trattato del Convivio, v'è «una fondamen- 
tale posizione mistica » di tipo «platonico e plotiniano », fondata sulla cer- 
tezza che l’amore per la Sapienza è acceso nell'uomo dalla stessa luce 
divina, ma che la conclusione dantesca è, in qualche modo, « razionalistica », 
perché egli giunge a separare la filosofia umana dalla rivelazione e a tro- 
vare l’appagamento del desiderio umano di conoscenza in questa vita. Il 
Nardi ricorda, ancora, il passo di Iv, xiii, 7-9, ove — a suo parere — la me- 
desima tesi è confortata dall’autorità di Averroè, sottolineando, però, che 
Dante (iv, xxii, 10-18) aggiunge, parlando « per via teologica », all’«appetito 
naturale», anche un altro appetito esso pure naturale che «de la divina 
grazia surge», distinguendo il doppio uso della ragione, quello «pratico» 
che consiste nell'operare virtuosamente e quello speculativo consistente 
nel «considerare l’opere di Dio e de la natura ». Il Poeta dichiara inoltre 
che la ‘‘finalità’’ dell’uomo raggiungibile in questa vita è «perfetta quasi» 
e considera l’uso pratico e quello speculativo della ragione come «due 
vie espedite e dirittissime» alla felicità compiuta e perfetta, ottenibile 
solo nella vita futura. Una posizione, questa, che riflettercbbe bene il tra- 
vaglio e la complessità dell’itinerario filosofico e culturale del Convivio, 
ricco di elementi filosofici e teologici spesso discordanti. 

Per la posizione del Foster, che giustamente riconosce la diversità della 
posizione dantesca, ma con un giudizio più limitato e sfumato, cfr. prima, 
p. 471. (E si veda ora la più decisa conclusione della CORTI, Felicità men- 
tale, pp. 127-8, che scorge però una profonda differenza tra questi testi 
del 111 trattato e l’atteggiamento assunto dal Poeta in 1v, xxii). 

8. lo desiderio naturale in ciascuna cosa è misurato ... cosa deside- 
rante: cfr. Aristotele, P/ys., 1, 9, 192a, 16-19 = t. c. 81: «Existente enim 
quodam divino et optimo et appetibili, aliud quidem contrarium esse ipsi 
dicimus. Aliud autem aptum natum appetere et desiderare ipsum secun- 
dum ipsius naturam», ed anche De an., 11, 4, 4152, 29-b, 6 = tt. cc. 34-35. 
Ma si veda anche Alberto Magno, Età., 1, tr. 3, 6: «... nihil appetitur ab 
aliquo naturali appetitu et ordinato nisi possibile obtineri, ct quod pro- 
portionatum est principiis naturalibus quibus appetitus nititur obtinere 
illud. Secundum hoc igitur sicut sunt gradus entium, ita sunt gradus bo- 
norum quae appetuntur». Il desiderio naturale è, appunto, limitato alla 
capacità, ossia alla natura di ciascuna cosa; poiché tutto ciò che esiste nel- 
l'universo, appartenendo a una natura, genere o specie particolare, ha un 
fine proprio da raggiungere e ‘‘potenze’’ proporzionate ad esso. Del resto, 
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de la cosa desiderante: altrimenti andrebbe in contrario di sé me- 
desimo, che impossibile è; e la Natura l’avrebbe fatto indarno, 
che è anche impossibile. In contrario andrebbe: ché, desiderando 
la sua perfezione, desiderrebbe la sua imperfezione; imperò che 
desiderrebbe sé sempre desiderare e non compiere mai suo desiderio 
( e in questo errore cade l’avaro maladetto, e non s’accorge che 


Dante, già in vii, 2-5, ha detto che proprio dal diverso modo in cui ogni 
cosa riceve la «divina bontade » nasce lo «spezial amore», proprio di essa, 
e quell'amore costituisce appunto l’appetito naturale verso un determinato 
bene nel quale il suo desiderio si quieta «tosto che giunto l’ha; e giugner 
puollo: / se non, ciascun disio sarebbe frustra» (Par., Iv, 128-9). 

andrebbe in contrario di sé medesimo ecc.: desidererebbe, cioè, non 
la propria perfezione, ma la propria corruzione, perché ciò che è contrario 
o contrastante con il fine della cosa è ‘‘corruttivo’’. Infatti il desiderio in 
sé non è perfezione, bensì ‘‘privazione’’, «cosa defettiva»; e un desiderio 
che non potesse essere appagato sarebbe contraddittorio alla natura stessa 
di ciascuna cosa che mira naturalmente alla propria relativa perfezione e 
compiutezza. In tal caso la Natura avrebbe suscitato nella cosa un impulso 
vano e irrealizzabile, il che è evidentemente contrario al suo finalismo: 
cfr. Aristotele, Eth., I, 1, 10942, 18-22 (e Tommaso d’Aquino, Exp. Eth., 
I, lect. ii, 21-22, già citt. a xv, 3, qui a p. 472). Si veda però anche Phys., 
11, 8, 199b, 15-17 = t. c. 84: «Natura quidem enim sunt quaecumque a 
quodam in seipsis principio continue mota, accedunt ad aliquem finem »; 
e che la Natura agisca sempre secondo fini e non faccia mai nulla inutil- 
mente è spiegato in tutto quel capitolo della Physica. Ma a proposito del 
rapporto tra ‘‘desiderio’’, ‘‘privazione’’ e contraddizione, cfr. Metaph., x, 
4, 1055b, 3-9 = t. c. 165: «Privatio vero contradictio quaedam est. Aut 
enim quod impossibile est totaliter habere, aut si quod aptum natum habe- 
re non habeat, privatum est aut totaliter aut aliqualiter determinatum. Mul- 
tipliciter enim iam hoc dicimus, sicut divisum est a nobis in aliis. Ergo pri- 
vatio quaedam est contradictio, aut in potentia determinata, aut concepta 
cum susccptivo. Quapropter contradictionis quidem non est medium. Sed 
privationis alicuius est». 

9. In contrario andrebbe... mai suo desiderio: il desiderio umano sa- 
rebbe infatti in contrasto con sé stesso; perché in tal caso l’uomo (soggetto 
implicito di desiderrebbe), desiderando la propria perfezione, in realtà de- 
sidererebbe, invece, la propria imperfezione. E ciò per la ragione che, non 
avendo la possibilità di realizzare, in questa vita, la sua perfezione, reste- 
rebbe sempre in stato di desiderio, ossia, in ‘‘difetto’’ e, quindi, in stato 
d’imperfezione. Ma si veda anche Tommaso d’Aquino, Contra Gent., II, 
26: «Impossibile est... quod desiderare sit ultimus finis; est enim desi- 
derium secundum quod voluntas tendit in id quod nondum habet; hoc 
autem contrariatur rationi ultimi finis », un testo che, del resto, riassume e 
definisce, in forma molto chiara, quanto è detto a proposito dello «inane de- 
siderium» nel passo dell’Età., 1, 1, 10942, 18-22, già più volte cit. 

l’avaro maladetto ... sempre desiderare: cfr. Aristotele, Pol., 1, 9, 
1257b, 23-1258a, 5: «Et infinitae utique divitiae, quae ab hac pecuniativa. 
Sicut enim medicinalis ad sanare infinitum est, et quaelibet artium finis 
in infinitum (quam maxime enim illum volunt facere), eorum autem quae ad 
finem, non in infinitum: terminus enim quod finis omnibus: sic et huic 
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desidera sé sempre desiderare, andando dietro al numero impossi- 
bile a giugnere). Avrebbelo anco la Natura fatto indarno, però che 
non sarebbe ad alcuno fine ordinato. E però l'umano desiderio è 
misurato in questa vita a quella scienza che qui avere si può, e 
quello punto non passa se non per errore, lo quale è di fuori di na- 
turale intenzione. E così è misurato ne la natura angelica, e termi- 


pecuniativae non est finis terminus, finis autem tales divitiae et pecunia- 
rum possessio: ceconomicae autem non pecuniativae est terminusj non 
enim hoc ceconomicae opus. Propter quod, sic quidem videtur omnium 
divitiarum necessarium esse terminum: in his autem quae fiunt, video 
accidens contrarium: omnes enim in infinitum augent pro rebus ad usum 
habentes numisma. Causa autem propinquitatis ipsorum: variat enim usus 
eiusdem, existens utrique pecuniativae. Et ciusdem enim usus est acqui- 
sitio, sed non secundum idem: sed huius quidem alius finis, huius autem 
augmentatio finis. Quare videtur quibusdam, hoc esse ceconomicae opus; 
et perseverant, vel salvare oportere existimantes, vel augere numismatis 
substantiam in infinitum. Causa autem huius dispositionis studere circa 
vivere, sed non circa bene vivere. In infinitum igitur illa concupiscentia 
existente, et factiva. Infinita desiderant. Quicumque autem ipsius bene 
vivere adiiciunt, quod ad fruitiones corporales, quaerunt. Itaque quoniam 
et hoc in possessione videtur existere, omnis eorum vita circa acquisitionem 
pecuniarum est». 

al numero impossibile a giugnere: si tratta infatti del numero ‘‘infi- 
nito’’ che non può essere mai raggiunto. E cfr. Aristotele, Metaph., X1, 10, 
1066a, 35-b, 1: «Infinitum autem aut quod impossibile pertransire, co 
quod non sit natum pertransiri, quemadmodum vox invisibilis; aut per- 
transitionem habens imperfectam; aut quod vix; aut quod natum est ha- 
bere, et non habet, pertransitionem aut terminum». Non diversamente 
Phys., 111, 4, 2042, 2-6 = t. c. 34. Ma cfr. anche Tommaso d’Aquino, 
Contra Gent., 111, 2, che, del resto, ripete la dottrina aristotelica. 

Averebbelo anco la Natura fatto indarno: cfr. quanto si è detto prima, 
a p. 481, c i passi dell’Ethica e della Physica già citati. 

è misurato in questa vita a quella scienza ecc.: è cioè limitato a quella 
scienza che si può ottenere in questa vita, imperfetta nei confronti di quella 
che si avrà nella visione beatifica dell’altra vita, e tuttavia perfettamente 
commisurata all’attuazione del desiderio umano. Dante, dunque, sotto- 
linea la necessaria proporzione tra il desiderio e le possibilità della mente 
umana nei suoi poteri e facoltà naturali. Per il significato di questo passo 
e le divergenti interpretazioni degli studiosi, cfr. ugualmente prima, a pp. 
478-80. L'errore di cui qui si parla è — come sottolinea il Nardi (Dal Convi- 
vio alla Commedia, p. 70), l’àuaptia, tradotta generalmente «peccatum», 
ossia quella sproporzione tra la norma razionale che regola la natura e 
l’arte e le cose generate o prodotte. Questi errori sono, non a caso, para- 
gonati, da Aristotele e dal suo Commentatore, a quelli che può commettere 
uno scrittore contro la grammatica e il medico nel somministrare una medi- 
cina che per eccesso o difetto sia inutile o addirittura nociva (e cfr. Aristo- 
tele, Pliys., 11, 8, 1992, 33 SEg. = t. c. 82). 

ro. E così è misurato ...con la bontà de la natura misurato: come si 
vede, Dante qui indica la ragione per cui gli angeli e i beati non hanno 
invidia tra di loro, giacché ciascuno di essi, secondo la propria particolare 
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condizione, giunge al totale appagamento del suo desiderio, con una conce- 
zione che (sostiene il NARDI, Dal Convivio alla Commedia, pp. 70-5) è ben 
diversa da quella proposta in Par., IT, 64-90, ove il Poeta parla, invece, della 
conformità delle menti beate «a la divina voglia», «nella perfezione della 
carità che forma la comunione dei Santi». La conclusione espressa in queste 
parole e in quelle che poi seguono (Onde, con ciò sia cosa che conoscere di 
Dio ...non è desiderato di sapere) è quindi addotta, sempre dal Nardi, per 
mostrare nuovamente l’effettiva diversità (o, addirittura, divergenza) tra 
le tesi sostenute da Dante in questo capitolo e quelle tomiste, affidate, 
principalmente, alla Summa contra Gentiles, 111, 25, 38, 39, 40, 48. Lo 
studioso sottolinea come l’Aquinate affermi l’impossibilità che il « desiderio 
naturale» umano della conoscenza di Dio trovi soddisfazione in questa 
vita (:bid., 25: «Praeterea, cuiuslibet effectus cogniti naturaliter homo 
causam scire desiderat. Intellectus autem humanus cognoscit ens univer- 
sale. Desiderat igitur naturaliter cognoscere causam eius, quae solum Deus 
est... Non est autem aliquis assecutus finem ultimum quousque naturale 
desiderium quiescat. Non sufficit igitur, ad felicitatem humanam, quae 
est ultimus finis, qualiscumque intelligibilis cognitio, nisi divina cognitio 
adsit, quae naturale desiderium quietet sicut ultimus finis. Et igitur ulti- 
mus finis hominis ipsa Dei cognitio »), mostri che la cognizione di Dio 
capace di quietarlo non può essere quella comune e confusa raggiungibile 
dall’intelletto umano, anche per via di dimostrazioni filosofiche (giacché, 
ibid., 39, «ca habita, adhuc multa ignoramus v) e neppure quella raggiunta 
per via di rivelazione (:did., 40: «Per felicitatem, quum sit ultimus finis, 
naturale desiderium quietatur. Cognitio autem fidei non quietat deside- 
rium, sed magis ipsum accendit, quia unusquisque desiderat videre quod 
credit ») e, quindi, concluda che esso non è affatto limitato «a quella scienza 
che qui avere si può », ma vada assai oltre e trovi il suo pieno soddisfaci- 
mento non in questa vita, bensì nell’altra (ibid., 48: «Quia vero Aristoteles 
vidit quod non est alia cognitio hominis in hac vita quam per scientias 
speculativas, posuit hominem non consequi felicitatem perfectam, sed 
suo modo. In quo satis apparet quantam angustiam patiebantur hinc inde 
corum praeclara ingenia; a quibus angustiis liberabimur, si ponamus, se- 
cundum probationes praemissas, hominem ad veram felicitatem post hanc 
vitam pervenire posse, anima hominis immortali existente . .. Erit igitur 
ultima felicitas hominis in cognitione Dei quam habet humana mens post 
hanc vitam »). Non solo: neppure il desiderio naturale delle ‘‘Intelligenze 
celesti”, gli angeli, può pienamente appagarsi della conoscenza di Dio ot- 
tenuta con le proprie capacità naturali, ben superiori, del resto, a quelle 
umane. 

Il Nardi (che critica decisamente Busnelli e Vandelli per l’uso che essi, 
P. 441, fanno delle ‘‘auctoritates’’ tomiste) ritiene che il confronto tra que- 
sti passi tomisti e il contesto del Convivio ponga in netta luce la divergenza 
tra i due autori, riconosciuta, almeno per quanto concerne il «linguaggio», 
anche dal Foster (vedi prima, qui a p. 471). Certo è, in ogni caso, che la 
soluzione al ‘‘dubbio’’ proposta da Dante non è riconducibile alle fonti 
tomiste (che sembrano indicare una concezione diversa e nettamente orien- 
tata a sostenere la finalità sovrannaturale del «desiderio » umano), e ap- 
pare piuttosto vicina all’attegginmento di altri interpreti aristotelici, tra i 
quali gioverà soprattutto indicare ancora Alberto Magno. Altra, diversa 
considerazione è, invece, quella concernente l'effettiva coscienza, in Dante, 
di questo contrasto, che poteva apparirgli ancora attenuato dalla sua stessa 
ferma certezza di un destino oltremondano dell’uomo e, ancora, dalla sua 
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concezione della ‘‘Sapientia”’ o ‘‘Filosofia”’, così ricca di riferimenti e ri- 
chiami scritturali. 

e terminato, in quanto ...è con la bontà de la natura misurato: così 
il testo degli Edd. della SD; ma Busnelli e Vandelli mutarono il passo, 
leggendo in quanto [a] quella sapienza in luogo di in quanto, in quella sapien- 
za. Dopo aver citato Tommaso d’Aquino, Contra Gent., 11, 98: «... intel- 
lectus substantiae separatae totaliter perficitur per formas intelligibiles, 
quantum ad cognitionem naturalem », spiegarono la loro emendazione sul 
fondamento di un passo della Summa theol., 1, q. 58, a. 1: «Primo igitur 
modo intellectus angeli nunquam est in potentia, respectu eorum ad quae 
eius cognitio naturalis se extendere potest. Sicut enim corpora superiora, 
scilicet caclestia, non habent potentiam ad esse quae non sit completa per 
actum; ita caelestes intellectus, scilicet angeli, non habent aliquam intel- 
ligibilem potentiam quae non sit totaliter completa per species intelligibiles 
eis connaturales. Sed quantum ad ea quae eis divinitus revelantur, nihil 
prohibet intellectum eorum esse in potentia, quia sic etiam corpora cacle- 
stia sunt in potentia quandoque ut illuminentur a sole», che, a loro giu- 
dizio, «mentre spiega magistralmente il pensiero dantesco, ci dà insieme 
la correzione del testo di în quanto, in, per leggere in quanto a, che toglie 
ogni difficoltà alla retta intelligenza del passo dantesco ». I due commen- 
tatori argomentarono, inoltre, che l’in quanto dell’ed. della SD dovesse 
essere interpretato «come un ‘nel quanto” nel senso di ‘rispetto alla 
quantità o quantitativamente” » (e cfr. MOORE, Studies, Iv, p. 89), ma che, 
tuttavia, la lezione e l’interpretazione mantenessero «qualcosa di stirac- 
chiato e duro», tanto più che, se Dante avesse inteso con l’in quanto ure- 
stringere tutta l’estensione o quantità della sapienza angelica a quella con- 
naturale, avrebbe falsamente parlato, avendo gli angeli anche altra cogni- 
zione e sapienza ». Invece, dicendo in quanto a quella sapienza, egli l’avrebbe 
soltanto determinata rispetto a qualunque altra che avessero, restringendo 
«entro i termini del vero» quella connaturale. 

La Simonelli (Materiali, p. 241) elimina la correzione e pone dopo 
în quanto due punti, mostrando di divergere dall’interpretazione dei due 
commentatori; ma osserva pure che la tradizione manoscritta legge, poi, 
con la natura de la bontà in luogo di con la bontà de la natura, come nel 
testo della SD e in Busnelli e Vandelli, espressione che, in sostanza, ri- 
pete il concetto già espresso nell’ultima parte del periodo precedente. La 
studiosa preferisce la lettura dei codd., secondo la quale il desiderio dei 
Santi è misurato sul particolare «essere buoni» che si identifica con la 
capacità di essere più o meno prossimi al primo, unico Principio. 

Il Nardi (secondo l’opinione comunicata al Quaglio: cfr. QuagLio, Ap- 
pendice, pp. 506-7) accetta anch'egli il testo della SD, spiegando che misu- 
rato, che è concetto quantitativo, determina il significato di terminato, în 
quanto, che non è frase avverbiale di relazione, ma significa, invece, la 
diversa ‘‘misura’’ della capacità di ogni intelletto creato e, perciò, finito, 
ossia — come dice Dante — che «è (ciascuno) a diverso termine» e quello 
punto non passa se non per errore (Nardi rinvia a iv, xiii, 6-9 e a quanto 
ne ha scritto egli stesso in Dal Convivio alla Commedia, pp. 64-81). La 
ragione che avrebbe indotto i due commentatori a mutare il testo è, natu- 
ralmente, dovuta, per lui, all'esigenza di interpretare in senso tomista una 
dottrina irriducibile al significato dei passi della Summa contra Gentiles 
citati. Quanto alle parole è con la natura de la bontà misurato testimoniate 
dalla tradizione manoscritta, anche il Nardi sarebbe per mantenerle nel 
testo, ove s’intenda, però, con natura il modo» con cui «ogni cosa riceve 


CONVIVIO, III, xV, 10-11 485 


nato, in quanto, in quella sapienza che la natura di ciascuno può 
apprendere. E questa è la ragione per che li Santi non hanno tra 
loro invidia, però che ciascuno aggiugne lo fine del suo desiderio, 
lo quale desiderio è con la bontà de la natura misurato. Onde, con 
ciò sia cosa che conoscere di Dio e di certe altre cose quello esse 
sono non sia possibile a la nostra natura, quello da noi naturalmente 
non è desiderato di sapere. E per questo è la dubitazione soluta. 
Poi quando dice: Sua bieltà piove fiammelle di foco, discende ad 
un altro piacere di Paradiso, cioè de la felicitade secondaria a questa 
prima, la quale de la sua biltade procede. Dove è da sapere che la 


del “‘discorrimento’’ della prima bontà, ‘secundum modum suae virtutis 
et sui esse’ » (così com'è detto nel Liber de causis, Prop. XxX, 157, cit. da 
Dante in vii, 2). Questo diverso modo di ricevere la prima bontà è, dun- 
que, ciò che costituisce la natura stessa di ogni cosa, secondo la quale è 
misurato il «desiderio» (e cfr. anche Alberto Magno, Eth., I, tr. 6, 6). 
Ma il Nardi ritiene che il senso sostanzialmente non muti anche se si 
mantiene il testo dell'ed. della SD. 

e di certe altre cose quello esse sono: arch.: e di certe altre cose quello 
esso è (SIMONELLI, Materiali, pp. 240-1). La Simonelli per non mutare 
la lezione dei codd. ritiene che si potrebbe porre tra parentesi (e di certe 
altre cose) in modo da mantenere inalterato il testo. Anche il Nardi (Qua- 
GLIO, Appendice, PP. 506-7) accetta questa soluzione ed avanza la sup» 
posizione che in origine fosse scritto conoscere di Dio quello esso è non sia 
possibile e che, poi, Dante, riflettendo su quanto aveva detto, aggiungesse, 
forse in margine o tra le righe, le parole e di certe altre cose, senza pensare 
poi a correggere quello esso è, riferito a Dio, in quello esse sono. E si tratte- 
rebbe di un altro caso che illustra lo stato provvisorio in cui Dante lasciò 
questa sua opera. 

11. Poi quando dice: arch.: poi quando dico (SIMONELLI, Materiali, p. 
242). L'emendamento apportato dagli Edd. della SD che sottintesero «lo 
testo» sembra necessario, anche per conformità con il tipo di esposizione 
già usato prima. 

de la sua biltade procede: cfr. Aristotele, Eth., I, 9, 10992, 13-25: 

+. amantibus autem bonum sunt delectabilia que natura delectabilia. 
Tales autem secundum virtutem operaciones. Quare et hiis delectabiles 
et secundum ipsas. Nichil autem indiget voluptate vita eorum quasi a- 
diuncto aliquo, set habet voluptatem in se ipsa. Cum dictis enim nullus 
est bonus, qui non gaudet bonis operacionibus. Neque enim iustum utique 
aliquis diceret, non gaudentem iusta operacione, neque liberalem, non 
gaudentem liberalibus operacionibus. Similiter autem et in aliis. Si autem 
sic, secundum se ipsas utique erunt secundum virtutem operaciones de- 
lectabiles, quin immo et pulcre et bone, et maxime horum unumquodque, 
si bene iudicat de hiis studiosus. Iudicat autem ut diximus. Optimum ergo 
et pulcherrimum ct delectabilissimum felicitas » (così commentato da Tom- 
maso d'Aquino, Exp. Eth., 1, lect. xiii, 156-160: «. . illis qui amant bonum 
virtutis sunt delectabilia ea quae sunt secundum naturam delectabilia; 
quae scilicet conveniunt homini secundum rationem, quae est perfectio 
naturae ipsius. Et propter hoc omnes virtuosi in eisdem delectantur. Tales 
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moralitade è bellezza de la filosofia; ché così come la bellezza del 
corpo resulta da le membra in quanto sono debitamente ordinate, 
così la bellezza de la sapienza, che è corpo di Filosofia come detto 
è, resulta da l’ordine de le virtudi morali, che fanno quella piacere 
sensibilemente. E però dico che sua biltà, cioè moralitade, piove 
fiammelle di foco, cioè appetito diritto, che s'ingenera nel piacere 


autem sunt operationes secundum virtutem, scilicet naturaliter delectabiles 
homini, eo quod secundum rationem rectam. Et ideo non solum sunt 
delectabiles quoad ipsos homines, sed etiam sunt delectabiles secundum 
seipsas ... Est ergo considerandum . . . quod dicentes virtutem cum vo- 
luptate esse felicitatem, videbantur innuere quod virtus ad complementum 
felicitatis indigeat extrinseca voluptate. Sed ipse [Aristotele] hoc excludit; 
dicens, quod vita eorum qui operantur secundum virtutem, non indiget 
voluptate, quasi aliquo extrinseco adiuncto; sed habet voluptatem in 
seipsa ... Dicit ergo... quod dictis rationibus quibus ostensum est ope- 
rationes secundum virtutem esse naturaliter delectabiles, etiam addendum 
est hoc, quod delectatio est de necessitate virtutis et pertinet ad rationem 
ipsius. Nullus enim est virtuosus qui non gaudet bonis operibus . .. Osten- 
dit quod operationes secundum virtutem non solum sunt delectabiles, sed 
etiam pulchrae et bonae. Delectabiles quidem sunt in ordine ad operantem 
cui conveniunt secundum proprium habitum. Pulchrae autem secundum 
ordinem debitum circumstantiarum quasi quarumdam partium. Nam in 
debita commensuratione partium, pulchritudo consistit. Bonae autem sunt 
secundum ordinem ad finem...Cum igitur in operationibus virtutum 
consistat felicitas, consequens est quod felicitas sit optimum et pulcher- 
rimum et delectabilissima »). La ‘‘felicità secondaria’’ di cui parla Dante è, 
dunque, quella che, secondo Aristotele, consegue dalla bellezza della virtù 
e della Sapienza risultante appunto dall’ordine delle virtù morali che la 
rendono ‘‘sensibile’’. E cfr. le giuste considerazioni del BovDE, Dante P/islo- 
mythes and Philosopher, cit., pp. 26 sg. 

che fanno quella piacere sensibilemente: perché, come è detto nel passo 
aristotelico e, particolarmente, nel commento tomista citato sopra, le ‘‘ope- 
razioni secondo virtù’ hanno una loro armonia e perfezione intrinseca 
che le rende anche sensibilmente belle e, come tali, oggetto di piacere. E 
cfr. I, v, 12; IV, XXV, 12. 

12. appetito diritto: cfr. Aristotele, Eth., vi, 2, 11392, 22-27: «... quia 
moralis virtus habitus electivus, eleccio autem appetitus consiliativus, o- 
portet quidem propter hoc racionem veram esse et appetitum rectum, si 
quidem eleccio studiosa, et cadem hanc quidem dicere, hunc autem per- 
sequi; hec quidem igitur mens et veritas practica » (e Tommaso d'Aquino, 
Exp. Eth., vi, lect. ii, 1129: « Virtus enim moralis est habitus electivus, ut 
dictum est in secundo. Electio autem appetitus est consiliativus, inquan- 
tum scilicet appetitus accipit ut praeconsiliatum est, ut dictum est in tertio. 
Consiliari autem est actus unius partis rationis . . . Quia igitur ad electio- 
nem concurrit et ratio et appetitus; si electio debeat esse bona, quod requi- 
ritur ad rationem virtutis moralis, oportet quod et ratio sit vera, et appeti- 
tus sit rectus, ita scilicet quod eadem quae ratio dici idest nffirmat, appetitus 
prosequatur. Ad hoc enim quod sit perfectio in actu, oportet quod nullum 
principiorum eius sit imperfectum. Sed haec mens, sive ratio, quae sic 
concordat appetitui recto, et veritas eius, est practica»; e 1131: «Sic etgo 
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de la morale dottrina; lo quale appetito ne diparte eziandio da li 
vizii naturali, non che da li altri. E quinci nasce quella felicitade, 
la quale diffinisce Aristotile nel primo de l’Etica, dicendo che è 
operazione secondo vertù in vita perfetta. E quando dice: Però 
qual donna sente sua bieltate, procede in loda di costei, gridando a la 
gente che la seguiti [e] dicendo loro lo suo beneficio, cioè che per 
seguitare lei diviene ciascuno buono. Però dice: qual donna, cioè 
quale anima, sente sua biltate biasimare per non parere quale pa- 
rere si conviene, miri in questo essemplo. 

Ove è da sapere che li costumi sono beltà de l’anima, cioè le 
vertudi massimamente, le quali tal volta per vanitadi o per superbia 
si fanno men belle e men gradite, sì come ne l’ultimo trattato ve- 
dere si potrà. E però dico che, a fuggire questo, si guardi in costei, 
cioè colà dov’ella è essemplo d’umiltà; cioè in quella parte di sé 


manifestum est, quod rectitudo appetitus per respectum ad finem est men- 
sura veritatis in ratione practica. Et secundum hoc determinatur veritas 
rationis practicae secundum concordiam ad appetitum rectum. Ipsa au- 
tem veritas rationis practicae est regula rectitudinis appetitus, circa ea 
quae sunt ad finem. Et ideo secundum hoc dicitur appetitus rectus, qui 
prosequitur quae vera ratio dicit 1). 

L’appetito diritto deriva, dunque, dalla perfezione della morale dottrina 
(e dal piacere razionale che essa suscita come guida dell’operare pratico) 
e, per questo, si allontana e rifiuta ogni ‘‘vizio’” naturale. 

nel primo de l'Etica: cfr. Eth., 1, 6, 1098a, 14-18: «Unumquodque 
autem bene secundum propriam virtutem perficitur. Si autem hoc, huma- 
num bonum [la felicità] anime operacio fit secundum virtutem . . . Amplius 
autem in vita perfecta » (e Tommaso d’Aquino, Exp. Età., 1, lect. x, 128- 
129). 

13. gridando ...[e] dicendo: l’arch. reca grido in luogo di gridando, 
errore evidente giustamente corretto dagli Edd. della SD. La Simonelli 
(Materiali, p. 242), come già Busnelli e Vandelli, non accetta, invece, la 
successiva integrazione di [e] prima di dicendo che ritiene inutile ed anzi 
nociva alla «limpida sintassi» del periodo dantesco. 

per seguitare lei: seguendo, cioè, la Sapienza o Filosofia, la cui bellezza 
genera il ‘‘retto appetito”’ e quindi la bontà degli atti umani. 

miri in questo essemplo: guardi alla Filosofia come esempio e specchio 
delle virtù proprie dell'anima. 

14. beltà de l’anima: cfr. prima, $ 11. 

vanitadi: vanagloria. 

men belle e men gradite: cfr. Purg., xxx, 129. 

ne l’ultimo trattato: ossia nel quindicesimo trattato, come Dante sì era 
proposto di fare; c cfr. I, i, 14. 

colà dov'ella è essemplo d’umiltà ecc.: il commento di Busnelli e Van- 
delli, fondato sulla citazione di un passo della Summa theol. tomista (1 118°, 
q. 162, a. 3 ad 1") mi sembra poco perspicuo, se non addirittura fuorviante, 
perché non mi pare che Dante qui si riferisca alla distinzione tra la «co- 
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che morale filosofia si chiama. E soggiungo che, mirando costei — 
dico la sapienza — in questa parte, ogni viziato tornerà diritto e 
buono; e però dico: Questa è colei ch'umilia ogni perverso, cioè vol- 
ge dolcemente chi fuori di debito ordine è piegato. Ultimamente, 


gnitio veritatis . .. pure speculativa» e la «cognitio veritatis ... affectiva», 
quanto piuttosto al carattere ‘‘secondario’’ della felicità consistente nel- 
l'operazione delle virtù etiche (di cui tratta, appunto, la morale filosofia) 
rispetto alla ‘‘felicità prima e principale” consistente nella pura specula- 
zione e nel possesso della Sapienza. In questo senso, la filosofia morale è 
veramente essemplo d’umiltà perchè, pur essendo necessaria affinché l’intel- 
letto umano possa pervenire alla sua piena attuazione e quindi alla felicità 
della speculazione, accetta e riconosce la sua relativa inferiorità rispetto 
alla ‘‘speculativa operatio”’, la sola che avvicini gli uomini alla perfezione 
divina. E cfr., piuttosto, Alberto Magno, Et/., 1, tr. 6, 4: « Amplius autem 
omnium bonorum maxime eligibile dicimus felicitatem aliis bonis con- 
numeratam. Duas enim diximus esse felicitates hominis, contemplativam 
scilicet, et civilem. Et civilem diximus ad contemplativam esse ordina- 
tivam ... Alia autem est felicitas, quae in potentia est ad felicitatem con- 
templativam, de qua manifestum est quod connumerabilis est cum mini- 
mis bonorum: et connumerata cum minimo eligibilior est quam illud. 
Illud enim bonum quod appositum est, facit quod in apposito superabun- 
dantia bonorum est, et maius bonum est. Et maius bonum est minimum 
cum maximo, quam quando accipitur sine illo»; ibid., x, tr. 1, 11: «Hoc 
autem est ultimus et perfectissimus intellectus qui speculativus est, ad 
quem omnia alia adminiculantur. Plures autem dico, secundum quod 
homo est plura per intellectum, scilicet speculativum et practicum. Pru- 
dentia enim virtus est practici: sapientia autem virtus speculativi. Et fe- 
licitas civilis ultima operatio est practici: felicitas autem contemplativi 
et ultima et perfectissima est operatio speculativi»; e cfr. Tommaso, Exp. 
Eth., x, lect. xii, 2111: «Postquam Philosophus ostendit, quod perfecta 
felicitas est prima et principalis secundum speculationem intellectus, hic 
inducit quamdam aliam secundariam felicitatem, quae consistit in opera- 
tione virtutum moralium. Et primo proponit quod intendit; dicens, quod 
cum ille qui vacat speculationi veritatis sit felicissimus, secundario est 
felix ille qui vivit secundum aliam virtutem, scilicet secundum prudentiam, 
quae dirigit omnes morales virtutes. Sicut enim felicitas speculativa attri- 
buitur sapientiae, quae comprehendit in se alios habitus speculativos tam- 
quam principalior existens, ita enim felicitas activa, quae est secundum 
operationes moralium virtutum, attribuitur prudentiae, quae est perfectiva 
omnium moralium virtutum...>; 2115-2116: «... vita quae est secundum 
has, scilicet secundum prudentiam et virtutem moralem, est humana, quae 
dicitur vita activa. Et per consequens felicitas, quae in hac vita consistit, 
est humana. Sed vita et felicitas speculativa, quae est propria intellectus, 
est separata et divina... Sic igitur patet, quod felicitas speculativa est 
potior quam activa, quanto aliquid separatum et divinum est potius quam 
id quod est compositum et humanum». 

che morale filosofia: il che manca nell’arch., ma fu già aggiunto per 
congettura in R* e, quindi, ammesso in nota dal Biscioni fin dal 1723 
(p. 356), e accettato da EM e da tutti gli altri Edd. (SIMONELLI, Materiali, 


P. 174). 
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in massima laude di sapienza, dico lei essere di tutto madre [e 
prima di] qualunque principio, dicendo che con lei Iddio cominciò 
lo mondo e spezialmente lo movimento del cielo, lo quale tutte le 


15. di tutto madre [e prima di] qualunque principio: la lacuna è nel- 
l’arch. (SIMONELLI, ibid.). Il Giuliani ricostruì così il testo: Madre di tutte 
quante le cose e Principio, con una soluzione che la Simonelli giudica, giu- 
stamente, arbitraria, mentre considera insoddisfacente anche il testo pre- 
sente proposto dagli Edd. della SD. Busnelli e Vandelli lessero, invece, 
di tutto madre [e di moto] qualunque principio; e argomentarono la loro 
integrazione osservando che il «pensiero dantesco esplicativo che segue... 
ha due parti: l’una, che riguarda ‘’l’universo’’, ossia il mondo nella sua 
creazione o prima rerum institutio, a cui risponde la sapienza come ‘di 
tutto madre”; l’altra, che concerne, secondo il ‘‘mosse’’ della canzone, 
‘‘spezialmente lo movimento del cielo, lo quale tutte le cose genera e dal 
quale ogni movimento è principiato e mosso” (cioè i moti locali, di genera- 
zione e di alterazione), a cui deve rispondere la lode della sapienza, come 
‘‘principio di qualunque moto”. Per tal modo in questa duplice lode, e in 
queste due parti Dante compendia la creazione dell’universo, e la conserva- 
zione e il governo di esso, l’una e l’altra cosa attribuendo alla divina sa- 
pienza». I due commentatori riconoscono che la lezione non è «proprio 
sicura >, ma, non a torto, ritengono che essa dia almeno «un senso confor- 
me a tutto l’insieme del pensiero dantesco e a concetti scritturali». Parti- 
colarmente interessante, in questo senso, è la loro citazione di Sap., 7, 12: 
alaetatus sum in omnibus quoniam antecedebat me ista sapientia, et igno- 
rabam quoniam horum omnium mater est». 

Iddio cominciò lo mondo ecc.: come Dio, primo principio, perfetta- 
mente eterno ed immobile, origini il movimento del cielo, e quindi la gene- 
razione di tutte le cose, dice Aristotele, Metaph., x11, 7, 1072b, 3-10 = t. c. 
38: « Movet autem ut amatum; moto vero, alia moventur. Si quidem igitur 
aliquid movetur, contingit et aliter habere. Quare latio, quae prima, et 
actus est secundum quod movetur. Ex hac autem contingit aliter habere 
secundum locum, et si non secundum substantiam. Quoniam autem est 
quidem movens ipsum immobile ens, actu ens, hoc non contingit aliter se 
habere nullatenus. Latio enim prima mutationum; huius autem, quae 
circulo: hanc autem movet hoc», passo così interpretato da Tommaso 
d'Aquino, Exp. Metaph., x, lect. vii, 2529: «Comparat primum movens 
immobile ad primum mobile; dicens, quod cum primum movens immo- 
bile moveat quasi amatum, necesse est, quod aliquid sit primo motum ab 
ipso, per quod movet alia; et hoc est primum caelum. Quia igitur supponi- 
mus, quod motus sit sempiternus, oportet, quod illud, quod primo move- 
tur, sempiterne moveatur, et per ipsum moveantur alia. Dicitur autem 
melius quasi amatum quam quasi desideratum, cum desiderium sit eius 
quod nondum habetur, sed amor etiam habiti est». Ma Tommaso si pre- 
occupa anche di specificare (ibid., 2535) come «tote necessitas primi motus 
subiaccat voluntati Dei». Cfr. però piuttosto Alberto Magno, De caelo et 
mundo, I, tr. 1, 9: «Deo enim dederunt [omnes gentes] potestatem causandi 
et creandi ista inferiora, et ideo, cum ab uno non possit esse nisi unum et 
ab uno aeterno, quod non concepit, non possit esse diversitas aliqua se- 
cundum naturam, dederunt ei caelum, quod in substantia ingenerabile 
est et secundum motum diversificatum, ut movendo illud causet nova in- 
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cose genera e dal quale ogni movimento è principiato e mosso: 
dicendo: Costei pensò chi mosse l’universo. Ciò è a dire che nel di- 
vino pensiero, ch’è esso intelletto, essa era quando lo mondo fece; 
onde seguita che ella lo facesse. E però disse Salomone in quello 
de’ Proverbi in persona de la Sapienza: «Quando Iddio apparec- 
chiava li cieli, io era presente; quando con certa legge e con certo 
giro vallava li abissi, quando suso fermava [l’etera] e suspendeva 
le fonti de l’acque, quando circuiva lo suo termine al mare e po- 
neva legge a l’acque che non passassero li suoi confini, quando elli 
appendeva li fondamenti de la terra, con lui e io era, disponente 
tutte le cose, e dilettavami per ciascuno die». 

O peggio che morti che l’amistà di costei fuggite, aprite li occhi 


feriora diversa eo modo quo exposuimus in octavo Physicorum» (Phys., 
VIII, tr. I, IS). 

divino pensiero, ch'è esso intelletto: in Dio intelletto e pensiero in 
atto coincidono così come non v'è distinzione tra il suo pensiero e la sua 
essenza: e cfr. Tommaso d’Aquino, Contra Gent., 1, 45: «Intelligere compa- 
ratur ad intellectum, sicut esse ad essentiam. Sed esse divinum est eius 
essentia . . . Ergo intelligere divinum est eius intellectus ». La Sapienza è 
qui nuovamente identificata con il Logos divino. 

che ella lo facesse: ossia che la Sapienza, per la sua identità con Dio 
stesso, sia creatrice del mondo. 

16. disse Salomone: cfr. Prov., 8, 27-30: «Quando praeparabat coelos, 
aderam; quando certa lege et gyro vallabat abyssos; quando aethera fir- 
mabat sursum, et librabat fontes aquarum; quando circumdabat mari ter- 
minum suum et legem ponebat aquis, ne transirent fines suos; quando 
appendebat fundamenta terrae; cum eo eram cuncta componens et de- 
lectabar per singulos dies ». 

in persona de la Sapienza: la Simonelli (Materiali, p. 175) rileva che 
l’arch. reca în persona di Salomone, evidente errore di copista, già corretto 
dal Biscioni fin dal 1723 (p. 140), che ha sostituito i0 a l’ello che nell’arch. 
seguiva alle parole li cieli. 

fermava [l’etera]: la lacuna è nell’arch. (SIMONELLI, ibid.) ed è stata 
colmata prima con la parola l'etere dal Witte (Saggio di emendazioni, p. 
216; Nuova centuria, p. 48) e dal Romani, e poi dagli altri Edd. con la pre- 
sente integrazione, necessaria per la corrispondenza a l’aetftera della Vul- 
gata. Il Sarolli (Salomone, in ED, iv, p. 1081) suppone che Dante abbia 
avuto presente l’esegesi di Ugo di Santo Caro ai Proverbi. 

e io era: la Simonelli (ibid.) ritiene che sia da togliere la e, accolta in 
tutte le edd. 

17. O peggio che morti ecc.: Busnelli e Vandelli ritengono che questa 
apostrofe esortativa sia stata suggerita a Dante dallo stesso cap. 8 dei Prov. 
ove si legge: «O viri, ad vos clamito . . . Intelligite, parvuli, astutiam, et 
insipientes, animadvertite . .. Audite disciplinam, et estote sapientes, et 
nolite abiicere eam. Beatus homo qui audit me... Qui me invenerit, in- 
veniet vitam, et hauriet salutem a Domino ». 

l’amistà di costel: l'amicizia della Sapienza o Filosofia, senza la qua- 
le l’uomo non può raggiungere la sua particolare perfezione e beatitudine 
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vostri e mirate: ché, innanzi che voi foste, ella fu amatrice di voi, 
acconciando e ordinando lo vostro processo; e, poi che fatti foste, 
per voi dirizzare, in vostra similitudine venne a voi. E se tutti al 
suo conspetto venire non potete, onorate lei ne’ suoi amici e seguite 
li comandamenti loro, sì come [quelli] che nunziano la volontà di 
questa etternale imperadrice; non chiudete li orecchi a Salomone 
che ciò vi dice, dicendo che ‘la via de’ giusti è quasi luce splen- 
diente, che procede e cresce infino al die de la beatitudine”: an- 
dando loro dietro, mirando le loro operazioni, che essere debbono 
a voi luce nel cammino di questa brevissima vita. 

E qui si può terminare la vera sentenza de la presente canzone. 


ed è quindi ‘‘peggio che morto”, perché pur essendo in vita ed avendo la 
possibilità di essere felice, rinuncia deliberatamente a quelle operazioni 
virtuose e speculative di cui i morti sono privati senza loro colpa: e cfr. 
Tommaso d’Aquino, Exp. Età., 1, lect. xv, 180: «... mors est maxirnus 
defectus, cum felicitas sit summa perfectio, et etiam propter hoc quod 
supra diximus, quod felicitas est operatio quaedamj; mortuus autem non 
videtur habere operationem aliquam: non ergo mortui possunt dici fe- 
lices ». 

lo vostro processo: il processo naturale per cui ogni cosa ha il suo essere. 

in vostra similitudine venne a voi: la Sapienza eterna, o Verbo divino, 
ha assunto, nel Cristo, la natura umana: cfr. Joann., 1, 14: «a Et Verbum 
caro factum est, et habitavit in nobis» e Philipp., 2, s e 7: «Hoc etiam 
sentite in vobis, quod et in Christo Iesu, qui... semetipsum exinanivit 
formam servi accipiens, in similitudinem hominum factus, et habitu inventus 
ut homo». 

18. E se tutti al suo conspetto ecc.: non tutti gli uomini possono giun- 
gere al possesso della Sapienza ed essere ‘filosofi’; ma tutti debbono 
almeno onorare gli ‘‘amici della Sapienza”, cioè, i ‘‘filosofi’’ che ne an- 
nunziano e comunicano la volontà. 

sì come [quelli] che nunziano: arch.: sì come che v'annunziano. La Si- 
monelli (Materiali, p. 243) considera necessaria e accettabile l’integrazio- 
ne proposta dagli Edd. della SD, i quali hanno adottato, pur correggen- 
dolo in nunz ziano, il v'annunziano recato dal gruppo c, laddove gli altri 
codd. attestano viziano o iniziano, lezioni evidentemente corrotte ma de- 
rivate da v'annunziano e non da nunziano. Il Pézard (Le Convivio, pp. 
106-11, e cfr. tr. fr., p. 424) ha però avanzato una suggestiva proposta, 
supponendo che la lezione iniziano potesse risalire a un originale inniano, 
lo stesso verbo impiegato da Dante in VE (11, x, 1) che, come richiedereb- 
be il contesto, varrebbe ‘‘contemplano”’ (e cfr. sopra, xiii, 5). I sapienti 
“‘filosofi’’ sarebbero, dunque, coloro che si sforzano di contemplare la volon- 
tà divina con l’ardente desiderio di unirvisi (e cfr. QuaGLIO, Appendice, p. 
508). 

etternale imperadrice: perché, com'è detto in xii, 14, è la «sposa de lo 
Imperadore del cielo». 

Salomone ecc.: cfr. Prov., 4, 18: «Iustorum autem semita quasi lux 
splendens procedit, et crescit usque ad perfectam diem». 

19. la vera sentenza de la presente canzone: cfr. II, xi, 4. 


20 
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Veramente l’ultimo verso, che per tornata è posto, per la litterale 
esposizione assai leggermente qua si può ridurre, salvo in tanto 
quanto dice che io {[s]ì chiamai questa donna fera e disdegnosa. 
Dove è da sapere che dal principio essa filosofia pareva a me, quan- 
to da la parte del suo corpo, cioè sapienza, fiera, ché non mi ridea, 
in quanto le sue persuasioni ancora non intendea; e disdegnosa, 
ché non mi volgea l’occhio, cioè ch’io non potea vedere le sue dimo- 
strazioni: e di tutto questo lo difetto era dal mio lato. E per questo, 
e per quello che ne la sentenza litterale è dato, è manifesta l’allego- 
ria de la tornata; sì che tempo è, per più oltre procedere, di porre 
fine a questo trattato. 


l’ultimo verso: ossia, l’ultima stanza; e cfr. iI, ii, 7-9. 

tornata: o commiato della canzone. Per il termine tornata, cfr. la nota a 
11, xi, 2. 

per la litterale esposizione ...qua si può ridurre: si può, cioè, ricon- 
durre senza difficoltà al senso allegorico qui illustrato. 

io [s]}i chiamai: arch.: fo li chiamai (SiMONELLI, Materiali, p. 244). La 
congettura degli Edd. della SD restituisce il senso. 

persuasioni ... dimostrazioni: cfr. prima, $ 2 e la nota ivi. 

20. è dato: la Ageno (Riflessioni, p. 101) avanza la proposta di emenda- 
re in è detto contro l’opinione della Simonelli (Materiali, p. 244) che con- 
sidera questa una “lectio facilior”’. 


TRATTATO QUARTO 


[CANZONE] 


Metro: AbBc BaAc CDEeDdDFfEGG, congedo indipendente (ma 
vedi sotto) AaBCcB. Stanze di misura e complessità, più che struttu- 
ra (altro dovrà dirsi dell’articolazione del discorso), guittoniane: la 
fronte di due piedi tetrastici su 3 rime ricorre 4 volte in Guittone, 
ma mai con regolare alternanza endecasillabo-settenario, e mai 
con dissimmetria, su cui vedi la nota metrica alla prima canzone, ac- 
certabile solo in un caso nella forma ABCBCA; della sirima indivisa 
(che appare in sostanza un’amplificazione di quella della seconda 
canzone, e specificamente di quella parte che s’individua come la 
variabile di un modulo CDEeD ...GG ben affermato, riprodotto 
anche negli ultimi 4 vv. del congedo: ciò che depone almeno per un'’u- 
nità d’intenti nella formulazione testuale, probabilmente anteriore 
all'applicazione al commento) rinvia a Guittone solo la frequenza 
delle rime baciate (tranne che nel distico finale, tra endecasillabo e 
settenario: ascendenti nei piedi, discendenti nella sirima) e la ripresa 
d’una rima, E, dall’uno all’altro estremo, da terza a terzultima sede 
(la ‘‘combinatio’’ finale si dà in Guittone solo a conclusione di una 
serie analoga di rime baciate). Il tratto saliente resta perciò l’innesto 
di ben 7 settenari (cfr. VE, 11, xii, 6 [s Mengaldo] e relativa nota), 
che sarà anche dell’altra dottrinale Poscia ch’ Amor (Rime, LXxxIt1), 
che allinea in 19 vv. anche 2 quinari e 2 trisillabi al mezzo dopo di 
essi (cfr. VE, 11, xii, 7-8), e di Tre donne (Rime, civ), in strofa di 18 
vv. (Doglia mi reca (Rime, cvi], 9 su 21). Su s1 rime, 9 presentano 
consonante doppia, ma solo 3 per 2 (già nella prima canzone) o li- 
quida, 13 incontro di consonanti (in 1 caso di tre, con muta + liqui- 
da; ma si tratta di vocaboli «necessari»: cfr. VE, II, vii, 5-6); se si 
prendono come termine di confronto, secondo un recente esperi- 
mento, le «petrose», nelle quali l’‘‘asprezza’’ è programmatica, le 
rime in comune sono nel complesso solo 7, distribuite tra «pexa» 
(-ace, -aî, -ora) e «irsuta» (-elli, -erra, «erso, -etta), di cui 4 già pre- 
senti nella canzone precedente, e una sola parola-rima, e non peregri- 
na (quelli: la canzone precedente ne ha ben $, tra cui perverso), mentre 
con ciascuna delle dottrinali ne ha assai di più (25 con Poscia ch A- 
mor, 20 con Doglia mi reca, 12 con Tre donne, e rispettivamente 16, 
15 e 8 parole rima, con prevalenza comunque dei vocaboli «pexa »). 
La dichiarata ‘‘asprezza’’ (v. 14: ma in rima va «sottile ») non è molto 
più evidenziata in rima che nella prima canzone, né, va detto, all’in- 
terno del verso. Siamo, nonostante tutto, ancora nell'àmbito delle 
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«nove rime», ossia della «tragica coniugatio ». Nonostante vistosi 
fenomeni soprattutto di consonanza (in r nelle prime 3 strofe, in t 
nelle ultime 3), e la serie di 3 rime contigue in D, il tessuto rimico 
appare abbastanza variato. Sul lessico in generale, sotto il profilo 
dell’ ‘‘asprezza’”’ come della ‘‘sottigliezza’’, si riferisce di volta in 
volta. 


Le dolci rime d'amor ch'i’ solia 
cercar ne’ miei pensieri, 


1. Le dolci rime d’amor: «dolci», con riferimento allo «stile », in quanto 
«d'amore», secondo una relazione esplicita ai vv. 10-1 (in contrapposto 
all’‘‘asprezza’’ conveniente alla materia «sottile ») e ribadita in iv, ii, 11 
(e 13), e valida ancora in Purg., xxIv, 57 per «dolce stil novo» una volta 
ammesso lo «spiramento d’Amore» (vv. 52-4 — e cfr. VN, xxxvit1, 3), ma 
fatta la sostanza stessa dello «stilo de la loda » là dove questo è dichiarata- 
mente in atto, ossia nei sonetti del cap. xxiv della Vita Nuova (cfr. in par- 
ticolare la clausola del secondo, «...in dolcezza d’amore?»). E cfr. del 
resto «li dolzi pensier » (e al v. precedente «d’amor ») di Zo son venuto (Rime, 
Cc), 37, e il medesimo presente nesso in «dolce mia amorosa » detto della 
(alla) canzone (per «quella che non s'innamora ») Zo sento sì d' Amor (Rime, 
xcI), 85 (rime, come precisa Iv, ii, 12, significa «largamente » ‘‘poesie’’, be- 
ninteso in rima: con particolare riferimento a quelle commentate nei due 
trattati precedenti). Questa ‘proposizione’, essenzialmente riprodotta 
nell’attacco del sonetto (altrimenti implicato con queste «rime ») O dolci ri- 
me (Rime, Lxxxv), con la relativa dichiarativa che l’accompagna e l’intera 
frase di cui è oggetto, riecheggia degnamente, per un mutamento altrettan- 
to decisivo (la scelta della filosofia), e per un tema non estraneo, come ve- 
dremo, al testo riecheggiato, l'incipit della Consolatio bocziana (1, m. 1, 1-2): 
«Carmina qui quondam studio florente peregi, / flebilis heu maestos cogor 
inire modos » (ma per dolci iniziale cfr. anche l’incipit del Notaro « Dolze co- 
ninzamento . . .»), Ritorna a sua volta nell’attacco «Li antichi e bei pen- 
sier convien ch’io lassi» di un sonetto tràdito anche sotto il nome di Pe- 
trarca. Una più pedissequa imitazione (includente la memoria del luogo 
del Purgatorio cit.) è indicata (dal cod. Riccardiano 1118) da Barui-PER- 
NICONE. 

solia: solevo. Per la forma -ia cfr. Voi che "ntendendo, 17,e Donna pietosa, 
19 (UN, xx1t1, 18). 

2. ne’ miei pensieri: in me, nella mente, dove ‘‘ragionava’’ Amore, dallo 
stesso Dante (111, iii, 14) inteso, s'è visto, come ‘‘pensiero’’ d’amore (e nel 
tradurre, Iv, ii, 3, Dante adotta la ‘‘conversio’’ «le quali solieno cercare li 
miei pensieri»). Anche a parte l’attacco cavalcantiano «Era in penser 
d’amor», si tratta di ‘‘situazione’’ particolarmente fertile in Petrarca (nel 
quale in particolare, CIX, 7, ritorna, ma per le « faville » degli occhi di Laura, 
la formula «le trovo nel pensier. ..», certo per concomitante suggestione 
dell'analogo nesso (e ad eco) del v. 25 della canzone del trattato prece- 
dente). 
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convien ch’io lasci; non perch’io non speri 
ad esse ritornare, 

ma perché li atti disdegnosi e feri, 

che ne la donna mia 

sono appariti, m’han chiusa la via 

de l’usato parlare. 


3. convien ch(e): è forza che, sono costretto a, come nella canzone pre- 
cedente, v. 9 (Boezio cit. ha «cogor»). 

lasci: lo stesso verbo di Amor che ne la mente, 9, qui nell’accezione tipica 
del passaggio da una ad altra materia (così come il ritornare del v. 4). Cfr. 
Guittone, Amor, non ho podere, 51-4: «Amor, verso e canzone / e ciascuna 
ragione / che de solazzo sia / lass’eo tutta via»; e in relazione alla corre- 
zione seguente, Guinizelli, Madonna, il fino amor, 85-6: «D'ora 'n avanti 
parto lo cantare / da me, ma non l’amare» (e cfr. 1v, ii, 2, «da lo parlare 
usato mi parto »). 

3-4. non ecc.: la speranza è insomma ancora quella della chiusa di Voi 
che savete (Rime, LXxx), 27-8. 

5. li atti disdegnosi e feri: la stessa coppia, rovesciata (un’eco, ma com- 
plicata con quella di Rime, civ, 29, in Inf., xVII, 132, «disdegnoso e fello »), 
della canzone precedente, v. 76 (e per atti vedi ivi, v. 40). Dante, nel com- 
mento (1v, ii, 4), insiste, anche in forza del congedo della suddetta canzone, 
sulla mera «apparenza » di tale disdegno, ossia (implicitamente) fa leva su 
asono appariti» del v. 7, laddove questo verbo e la stessa frase (perifrasi 
soggettiva per ‘‘che la mia donna mostrava” o semplicemente ‘della mia 
donna”: in applicazione della teoria delle ‘‘conversiones’’ delle poetiche 
del tempo) riproducono il v. 2 del primo sonetto per la donna gentile 
(a Videro li occhi miei quanta pietate / era apparita in la vostra figura» 
{P.N,xxxv, 5]; e cfr. anche Amore e ’! cor gentil,9 [V.N, xx, 5]). Sicché que- 
sto proemio si pone con quel congedo in un rapporto dialettico analogo a 
quello di quel congedo con la ballata Voi che savete (Rime, LXxx). 

7. appariti: per la forma cfr. VN, 11, 8. 

7-8. m’han chiusa la via / de...: e quindi «al presente» (Iv, ii, 3) m'im- 
pediscono. Dante (ivi) traduce «m'hanno tolto materia ». 

8. de l'usato parlare: Dante (ivi) traduce «di dire... d'amore». Il verbo 
è costante nei proemi di queste canzoni, nonché della prima e terza della 
Vita Nuova, ossia delle canzoni della lode, nonché della ballata Voi che sa- 
vete cit., 3. In sostanza il primo saggio dantesco di poesia dottrinale si pre- 
senta in opposizione, almeno sul piano retorico, o per dir meglio come ce- 
lebrazione oppositiva del mito amoroso, ereditato da (e coltivato con) Gui- 
nizelli e Cavalcanti, di A/ cor gentil, di Donna me prega e di Amor che ne la 
mente mi ragiona, come sospensione (v. 9) non dimissione di quella ‘‘si- 
tuazione” poctica che il Convivio presenterà come finzione retorica (l’alle- 
goria, ebbi già occasione di dire, // libro della Vita Nuova, p. 277, riguarda 
l'Amore, non la Filosofia). Il mito resta valido, prova ne sia che il primo 
tema proposto per la trattazione è la «gentilezza», attributo e addirittura 
tratto d'identità dell’oggetto amato (nonché d'amore): qui come nella can- 
zone Poscia ch’ Amor del tutto m'ha lasciato, e fino a Tre donne e a Doglia mi 
reca, le più probabili candidate a un’analoga trattazione nel Convivio. Solo 
che si è evoluto, non basta più a sé stesso: o si contempla, che è «prendere 
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E poi che tempo mi par d'aspettare, 
diporrò giù lo mio soave stile, 

ch’i’ ho tenuto nel trattar d’amore; 
e dirò del valore, 


per matera de lo proprio parlare » (VN, xVITII, 9) l’amore stesso, o si agisce 
sotto il suo governo; il «voler ch’è di veritate amico » (Doglia mi reca, 2) ri- 
chiede altra « matera » e «altro parlare » (V.N, xViIi, 8), e la canzone non avrà 
più bisogno dell’interpretazione allegorica (Iv, i, 11). Non è lo stesso dun- 
que del rifiuto di Guittone, del suo « del tutto Amor fuggo e disvoglio », nella 
canzone-manifesto della sua conversione Ora parrà seo saverò cantare (v. 3), 
che Dante certo ebbe presente (BARBI-PERNICONE); per Dante resta, contro 
di lui, «che trovare non sa, né valer punto, / omo d’Amor non punto» (ivi, 
vv. 6-7). E il problema sarebbe stato, semmai, con Poscia ch’ Amor, come 
conciliare il proprio ‘‘disamoramento’’ con l’amore di sapienza, ossia col 
mito di « Filosofia ». 

9. tempo mi par ecc.: riecheggia, come conferma Iv, ii, 8, la serie 
«Tempus nascendi et tempus moriendi . .. Tempus tacendi et tempus lo- 
quendi. Tempus dilectionis et tempus odii»r di Eccle., 3, 2-8, tradotto in 
rima in un sonetto, Tempo vene chi sale e chi discende, d’antica tradizione. 

d’aspettare: ossia di soprassedere al tema amoroso. 

Io. diporrò giù: deporrò, dimetterò: dello stesso campo semantico di 
lasci del v. 3 (tant'è che Dante lo traduce, Iv, ii, 11, «lascierò stare»). E 
cfr. tenuto del v. 11. 

10-1. lo mio soave stile ecc.: cfr. v. 1 e relativa nota (e per l’interpreta- 
zione della ‘variante’ soave, II, vii, 5). 

11. ch’i' ho tenuto: che ho seguito, a cui mi sono attenuto. Se stile vale 
«modo » (iv, ii, 11), cfr. VIN, xIx, 1, XXXI, 2. 

trattar: il verbo ‘‘tecnico’’ del Convivio, già dei proemi di Donne ch’avete, 
11, e Amor che ne la mente, 10. «Trattar d'Amore » torna due volte in VN, 
xx, 2 (e cfr. xxI, r). 

12-7. dirò del valore ecc.: dichiarazione dell'argomento della canzone (a 
cominciare dal v. 9 secondo la ‘‘partizione’’ che Dante fa del «proemio?», 
Iv, ii, 2), dopo quella della rinuncia a s«l’usato parlare». Corrisponde al 
ama tratterò » («del suo stato gentile v1) di Donne ch’'avete, rr, all’«e dicerò» 
ecc. di Li occhi dolenti, 12, all’«Io vi dirò» ecc. di Voi che ’ntendendo, 10, e 
gli risponde, alla fine della parte ‘‘reprobativa’’ della trattazione, «dicer 
voglio omai» ecc. (v. 78). Riunisce qui gli estremi del verso cavalcantiano 
(della stanza Poi che di doglia cor citata in VE, 11, vi, 6 [5-6 Mengaldo] per 
agradum constructionis excellentissimum», v. 4) «dirò com’ho perduto 
ogni valore», così come dirò è contenuto in diporrò di due versi sopra, col 
quale è in rima interna. Per la proposizione di una diversa nuova materia 
e il confronto con la prima, cfr. l’attacco (vv. 1-4) della canzone Tanto so- 
vente dett’aggio altra fiada di Guittone. 

12. valore: bene traduce Dante (Iv, ii, 11) «quasi potenza di natura», 
attuata nei singoli ‘“gentili’’, ossia la «gentilezza » (e cfr. il v. 4 della prima 
canzone e relativa nota): ‘‘virtù” in senso generale, specificata dalla relativa 
seguente. La perifrasi appunto del v. 13 interpreta il processo da potenza 
ad atto, ossia dall’astratto al concreto. Il complemento del valore risponde 
immediatamente al suo contrapposto d’amore del v. 11. Il rovesciamento del 
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per lo qual veramente omo è gentile, 
con rima aspr’ e sottile; 


costrutto, con passaggio della ‘‘materia’’ alla funzione reggente rispetto 
(vv. 10-1) allo «stile » (anziché ‘‘e adotterò rima aspra e sottile per dire del 
valore’’ ecc.), dà luogo a un efficacissimo chiasmo (anche ideologico). 

13. veramente: si contrappone al «giudicio falso» dei vv. 15 sgg. 

omo: con valore d’indefinito (‘si è gentili”) come al v. 34, e come ad 
esempio altrui dei vv. 30 e 93 (e cfr. 70 «siam... gentili»); ma con senso 
pregnante (cfr. vv. 35, 41, 61, 71, 80, 83). Nel finale della trattazione (col 
v. 116 e poi nell’ultima strofa) è sostituito da «anima ». 

gentile: nobile. Il soggetto enunciato dunque in relazione alla sua attua- 
zione nell’uomo. Quello della natura ed essenza della nobiltà è tema fon- 
damentale della riflessione etica tardo-medievale, evidentemente legato al 
discorso del potere, ed ha un suo particolare sviluppo nell'àmbito del- 
la considerazione dell'amore, da Andrea Cappellano (ed. Battaglia, pp. 
22-4) a Pier delle Vigne (epistolografo: ma cfr. CORTI, Le fonti . . «, PP. 77- 
8) a Brunetto Latini (Tresor, ed. Carmody, II, liiii e cxilii, PP. 229-30 e 
295-6) a Guittone a Guinizelli, in ragione delle sue origini cortesi e dell'evo- 
luzione del concetto del rapporto amoroso (e si rinvia su ciò a D’A. S. AVAL- 
LE, Ai luoghi di delizia pieni, Milano-Napoli, Ricciardi, 1977, pp. 17-55) 
anche sotto l’influsso della nozione d’amicizia come legame tra virtuosi. 
Dante assume nella Vita Nuova l’identità guinizelliana amore = gentilez- 
za e il concetto di gentilezza come «potenzia» d’amore (cfr. VIN, xx) per 
trarne suoi personalissimi sviluppi (ivi, xx1), funzionali all’esaltazione di 
Beatrice. La ripresa del tema in termini di meditazione e di discussione 
etica, con allargamento alle altre canzoni dottrinali e dunque con revocazio- 
ne ai suoi principii, pur sempre sotto l’insegna mai ammainata di Amore, 
potrebbe essere legata all'evoluzione democratica del regime fiorentino 
col 1295 e all'affermazione popolare nei confronti dei Grandi. 

14. con rima aspr’ e sottile: “rima », da intendersi qui «largamente » co- 
me al v. 1, corrisponde a «stile» del v. 10; né è escluso che alluda al fatto 
che materia dottrinale sia trattata in poesia volgare. Aspra si oppone a 
soave del v. 10 in riferimento (a norma di ‘‘convenientia’’: 1v, ii, 13) alla 
‘‘sottigliezza’’ de «la sentenza de le parole, che sottilmente argomentando e 
disputando procedono?» (ivi): il che richiede nel commento «molte divi- 
sioni» (Iv, iii, 2-3; e cfr. II, xi, 5!), così com’era avvenuto per l’ultimo so- 
netto della Vita Nuova (xLI, 9), appunto per un “parlar sottile” (ma in 
Poscia ch’ Amor [Rime, Lxxx111], 68-9, l'adozione di «rima più sottile» è 
relativa alla ‘‘trattazione’’ del avero» circa la leggiadria; e la definizione di 
«sottil motti» — ma insieme «dolzi e alti» —- era comunque già in Guittone 
in una «lauda » di madonna, La giota mia, ‘7, che non rivelava l’oggetto del 
proprio amore). L’‘‘asprezza’’ cioè, più che «al suono dello dittato » (ii, 13), 
non particolarmente «yrsutus», per non dir «reburrus» (BaRBI-PERNI- 
CONE), può indursi e contrario dalla definizione di «soave» di II, vii, s, ed 
è relativa soprattutto alla «construzione » e all’rordine del sermone», oltre 
che, in qualche misura, all'impiego di lessico tecnico. FOSTER e BovDE 
osservano giustamente (in nota al v. 1) che «lenitas» (o «suavitas v) e raspe- 


ritas » sare not... clearly discriminated by subject matters » nel De vulgari 


eloquentia, 
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riprovando ’l giudicio falso e vile 

di quei che voglion che di gentilezza 
sia principio ricchezza. 

E, cominciando, chiamo quel signore 


15. riprovando: ossia ‘‘provando” come « falso » (cfr. v. 76), dunque con- 
futando. Il termine, proprio del linguaggio logico-dimostrativo (tant'è che 
viene adottato direttamente nel commento, 1v, ii, 14-6), ritorna al termine 
della parte ‘‘reprobativa’’ (v. 76), e ricomparirà unito al suo ‘‘opposito” in 
Par., 111, 3, a conclusione appunto della ‘‘questione’’ delle macchie della 
luna. Come Dante stesso rileva nel commento (iv, ii, 15-6), giustificando il 
capovolgimento d’ordine rispetto alla trattazione, i vv. 12-7 contengono 
già lo schema del successivo svolgimento, proposto in forma di ‘‘quaestio 
disputata’ di tradizione aristotelica, con confutazione dell'errore (strofe 
2*-4*) seguita dalla dimostrazione della verità (strofe 5*-7*% — e cfr. PERNICO- 
NE in ED, tI, p. 609). Per il proposito ‘‘reprobativo”’ cfr. Poscia ch’ Amor 
(Rime, LXXXII), 7-11, e, come possibile modello per entrambe le canzoni, 
Guittone, Poi male tutto, 11-2: «...a dimostrare aperto / lo grande errore 
achi...n. 

giudicio: opinione; tesi. 

vile: oltre che « falso, cioè rimosso da la veritade », «vile, cioè da viltà d'a- 
nimo affermato e fortificato », ossia costituzionalmente «rimosso da » genti- 
lezza (Iv, ii, 14: se «nobile» = «non vile», 1v, xvi, 6, ‘‘vile’ = ‘“non no- 
bile”), dunque incapace d’intendere l'oggetto stesso del giudizio, col ri- 
durre la nobiltà a mero possesso materiale (ma analoga coppia è predicata 
di «giudicio » in Guittone, Aki, lasso, che li boni e li malvagi, 17: «Ahi, che 
villan giudicio e che fallace »). Vile risponde in rima a gentile del v. 13 come 
già nella seconda canzone, vv. 64 e 67 (e come già, ad esempio, nel Tesoretto, 
1705-6, per sedicenti «gentili» che «tutt’altri tegnon vili», o in Guittone, 
Vergogna ho, lasso, 82-3). Così gentilezza e il suo falso «principio» ricchezza 
si riecheggiano ai vv. 16 e 17. 

16. voglion: e così ai vv. 21 e 61: pretendono; intendono; giudicano. 

17. principio: fondamento. Sostengono cioè che la nobiltà consista nel- 
l’esser ricchi. Si rileva l'’assonanza (e più che assonanza) giudicio-principio. 

18. cominciando: verbo (e concetto) relativo al dire in rima, da VN, x1x, 
3 a Purg., xx1v, so (anzi a Par., XXXII, 151), qui segnala l’inizio della dimo- 
strazione: “‘nell’atto del cominciare”. 

chiamo: invoco. Il terzo «membro » del «proemio » (Iv, ii, 2) contempla, a 
imitazione dei poemi classici, e come avverrà per ciascuna delle cantiche 
della Commedia, l’‘‘invocazione’’ propiziatrice del canto (ma cfr. l’espedien- 
te escogitato, VN, x11, 7-8, per Ballata, i’ vot). 

signore: è interpretato «la veritade..., la quale è quello signore che 
ne li occhi, cioè ne le dimostrazioni de la filosofia dimora » (Iv, ii, 17): ossia, 
a differenza che per la trattazione dottrinale che segue, e contro l’afferma- 
zione di Iv, i, 11, qui l’interpretazione allegorica tiene luogo della letterale. 
Ma, e lo rilevano con particolare forza BARBI e PERNICONE, « quel signore / 
ch’a la mia donna ne li occhi dimora» è, per lunga tradizione, indubbia- 
mente Amore, come conferma comunque il commento (It, viii, 13) al v. 
58 della canzone precedente (e cfr. la nota e i riferimenti relativi, e la nota 
al v. 37 della prima canzone; e si ricordi ancora l'incipit « Madonna, quel 
signor che voi portate / ne gli occhi...» [Rime, Lvi1i]); giustamente obiet- 
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ch’a la mia donna ne li occhi dimora, 
per ch’ella di sé stessa s'innamora. 
Tale imperò che gentilezza volse, 


tando, oltre tutto, che Dante avrebbe ben potuto continuare l’inter- 
pretazione allegorica di Amor che ne la mente, confermando Amore come 
« forma e anima della Filosofia », intesa appunto come ‘amore di sapienza”. 
E valga anche, come segno di un abito poetico ben noto, la coppia rimica 
dimora : innamora presente, oltre che nell’‘‘amorosa’’ canzone seconda 
(vv. 21 e 24), nel sonetto O dolci rime (Rime, Lxxxv, 6-7), dove il secondo 
termine è adottato per «quel signor che le donne innamora», quasi a eco 
di questi vv. 18-9 (la rima -ora, con dimora : ancora sempre di Amor che ne 
la mente, torna in chiusa della 1* strofa della canzone Poscia ch’ Amor, e per 
l'auspicio di un ritorno d’Amore). La coppia ritorna in Cino, canzone 
L’alta speranza, 38-40, sonetto Zaffiro, 2-7, sonetto Di quella cosa, 1-7, 
canzone Avegna ched el m'aggia (a Dante), 57-60. 

20. per ch(e): per cui, «col risultato che » (FosTER-BOYDE). 

ella di sé stessa s'innamora: la «splendida » interpretazione (FOSTER- 
BovDE) di Iv, ii, 18 non può esimere dal rilevare la presenza dell’autocom- 
piacimento, fonte di ‘‘disdegno’’, non solo in Voi che savete (Rime, LxXx), 
17-8 (la corrispondente “situazione’”’ nel xxviIt del Purgatorio — e si veda il 
“cappello” alla ballata — si riferisce alla vita contemplativa, con dimostra- 
zione dell’applicabilità del modello: l’invocazione qui, all’inizio di una poe- 
sia ‘‘attiva”’, potrebbe essere un richiamo all’«altera pars», ossia ancora alle 
«dolci rime»), ma nell’altra ballata Perché ti vedi giovinetta e bella (Rime, 
LXXxVIII). Esso avrà una sua particolare fortuna extra-allegorica (ma l’in- 
terpretazione di Iv, ii, 18 allude alle scienze ‘‘speculative’’) in Petrarca, nei 
sonetti (xLv-xLvI) degli specchi. 

21. Tale imperò: fu imperatore uno, vi fu (e cfr. v. 25) un imperatore. 
Federico II, come spiega 1v, iii, 6. Qui come al v. 45 Dante ricorre ad una 
metonimia per indicare l’imperatore, in normale applicazione della teoria 
delle ‘‘conversiones”’, e non direi per difficoltà prosodiche (i «polisillabi » 
non mancano nella ‘‘trattazione’’, e proprio il v. 45 si apre con un penta- 
sillabo — è interessante che imperadore figuri in rima in un verso includente 
«om gentil» e «re », «No è om gentil, non re, no imperadore », della canzone, 
di Cino?, in morte di Arrigo VII, L’alta vertù, 67), ma, e lo sottolinea 
per la perifrasi del secondo caso (iv, x, 5) dopo esservi ricorso nel commen- 
to al primo («tale usò l’officio imperiale», Iv, iii, 6), per rilevare i limiti di 
tale «officio» (ivi) o «arte» (Iv, ix, 16), e nella canzone forse l’inferiorità 
ad esso del designato, incapace di riconoscere la vera nobiltà (e cfr. Iv, x, 
6): anche se BARBI-PERNICONE giustamente avvertono che «la preoccupa- 
zione ...di salvaguardare l’autorità imperiale ...è un problema del tempo 
della stesura del trattato Iv». Si noti che di qui in avanti, a norma anche 
di 1v, i, 11 cit., il commento alla canzone farà particolare riferimento alla 
chiosa dantesca. 

gentilezza: oggetto di volse (per ‘volle che gentilezza fosse” ecc.), con vi- 
vissimo rilievo prolettico; sicché autorità imperiale e gentilezza si trovano 
come fronte a fronte. 

volse: cfr. v. 16 (la forma, in alternativa con volle, e d’uso prevalente- 
mente letterario, rientra nel quadro della diffusione dei perfetti in -si). 
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secondo ’l suo parere, 

che fosse antica possession d’avere 
con reggimenti belli; 

e altri fu di più lieve savere, 


22. secondo ’1 suo parere: ossia, sembra voglia dire, parlando a titolo 
personale e non ex auctoritate, come si sarebbe potuto credere (su ciò cfr. 
Iv, iii, 9-10, con quanto segue nei capp. iv e v). Ma è probabile si tratti di 
una frase di routine, in funzione di ‘‘stacco’’ del pronunciamento dei vv. sgg. 

23. antica possession d'avere: possesso ab antiquo di averi, di beni ma- 
teriali, di ricchezze: con Monte Andrea, Ancor di dire (1x), 65, «chi pro- 
seduto à bene per antico»; il commento (iv, iii, 6), semplicemente: «anti- 
ca ricchezza». 

24. con: accompagnata (purché, o in quanto, accompagnata) da. Il com- 
mento, ivi: «e»; ma più avanti, IV, x, 5, Dante considera i «reggimenti 
belli» come «differenza» specifica del genere «ricchezza». 

reggimenti belli: il commento (ivi): «belli costumi » (e cfr. tI, vii, 8, dove 
«reggimenti» è assimilato a «portamenti» per designare «parlare e... at- 
ti »), dove belli varrà ‘‘leggiadri”’, ‘‘signorili”’, ‘‘magnifici’’, e simili. La defi- 
nizione, come fu notato, non è documentata come di Federico II (e cfr. 
CORTI, Le fonti ..., pp. 64-5), ma appartiene ad Aristotele «in Politicis» 
secondo la citazione dello stesso Dante in Mon., 11, iii, 4 (€... virtus et di- 
vitie antique »), evidentemente a lui ignota al tempo della canzone. Gentile 
Mainardi da Ascoli, nel cap. 1 del 1t1 libro della sua inedita Gentil milizia, 
trattato della nobiltà composto intorno alla metà del Trecento, e nel quale 
dà prova di conoscenza di Dante e di questa stessa canzone, l’attribuisce a 
Seneca, «che dice che nobeletate e gentileza de sangue nonn-è altro se nno 
antiquate richeze per lungo tempo, e le richeze sono ditte ‘‘mamona ini- 
quitatis”” zoè cosa del diavolo » 

25. altri: indefinito («gente volgare » saranno detti in 1v, iii, 5 tutti quelli 
di quest’opinione; ma Dante distingue, v. 29, i seguaci dall’iniziatore, 
e dietro l’«indiffinita persona» [VN, vii, 12] sta una persona «diffinita ») 
in funzione di reticenza: dunque uno indegno d’essere nominato, ovvero 
degno che il suo nome non si sia tramandato nemmeno per metonimia 
o perifrasi (salvo quella del suo «più lieve savere »). Che si tratti di Monte 
Andrea, che in tenzone con Chiaro Davanzati e in prosecuzione d’essa 
(canzoni vi-1x dell’edizione Minetti), ripetutamente riafferma il «valore» 
(e la capacità di costituire «valore ») della ricchezza («com'è tesnuro de 
l’omo corona; / com’ per esso ciascun si paragona», VIII, 20-1), non si può 
dire, in quanto Monte sembra trarre le conseguenze dell’esperienza più 
che sposare una tesi, e addirittura, e non contraddittoriamente, in 1x, 66 
SEg., giusta l’interpretazione di Minetti, rileva il pregiudizio opposto, che 
sia la «gentilezza » a dar lustro al danaro, in sostanza contestando il nesso 
tra nobiltà e ricchezza (e cfr. del resto qui i vv. 61 sgg., e l'osservazione al 
v. 36) rispetto alla comune origine dell’uomo e alla soggezione dell’una 
e dell’altra alla fortuna distributrice dei beni terreni (ix, 53 sgg.). Non c’è 
dubbio tuttavia che Dante avesse presente tale discussione, in particolare 
l’ultima canzone, e il suo discorso ne porta più d’una traccia, sin, s'è visto, 
dal v. 23 (dove appunto il caso dell'«antica ricchezza » — «e qui non bado» — 
è considerato argomento non pertinente). 

di più lieve savere: dipende da altri (e fu vale ‘‘vi fu”; e cfr. v. 21): do- 


CONVIVIO, IV, CANZONE, 26-32 gOI 


che tal detto rivolse, 

e l’ultima particula ne tolse, 

ché non l’avea fors'elli! 

Di retro da costui van tutti quelli 

che fan gentile per ischiatta altrui 

che lungiamente in gran ricchezza è stata; 
ed è tanto durata 


tato di dottrina meno ‘‘grave’’, “superficiale’’. Per la frase, e per lo stesso 
costrutto, cfr. Pier delle Vigne, Però ch'amore (in disputa con Iacopo Mo- 
stacci e col Notaro intorno alla natura d’amore), 3-4: «Manti ne son di 
sì folle sapere / che credono ch’amor sia nîente ». 

26. detto: definizione, sentenza, 

rivolse: con Iv, iii, 7, ‘rivolse nella mente”, ripensò, riconsiderò (cfr. 
Inf., xt, 94). Ma intendeva dapprima ‘“‘stravolse’” (cfr. v. 39)? In rima de- 
rivativa con volse del v. 21, continua a risonare, oltre che in tolse del v. 27, 
in fors'e(lli) del v. 28. 

27. l'ultima particula: l’ultima (ossia la seconda) parte del «detto»: «con 
reggimenti belli». La forma è caratteristica dell'analisi testuale: cfr. VN, 
XXI, 5, dove tuttavia conserva il suo valore diminutivo, ma nella forma 
volgare; il latinismo è uno di quelli che direi “volontari”, e cfr. qui 11, 
iv, 2 (e con ulteriore ‘‘diminuzione’’ — «particulette » — Iv, xi, 1), ma anche, 
ad esempio, il passo di san Tommaso cit. in nota a 1v, xvii, 1. 

28. ché... fors(e): forse perché. L'ironia della ‘‘dubitazione’ è sottoli- 
neata in IV, ili, 7. 

I(a): «l’ultima particula, cioè li belli costumi» (ivi). 

elli: pronome definito, per designazione d’onta, diametralmente opposto 
ad altri del v. 25. E cfr. anche il rapporto tolse-non l’avea. 

29. Di retro da costui van: sono suoi seguaci, ossia di «questa oppinio- 
ne » (iv, iii, 8). Per di retro da cfr. Voi che ’ntendendo, 57. 

tutti quelli: Dante (iv, vii, 2, 4, 5) parla di «oppinione del vulgo», «co- 
mune sentenza », «populare oppinione », 

30. fan: cfr. Amor che ne la mente, 75: definiscono, affermano che sia 
(ossia fanno che sia quel che non è). Regge altrui (e cfr. 1v, iii, 8). 

per ischiatta: «per essere di progenie » (da completare con la relativa se- 
guente, come mostra il seguito della chiosa «lungamente stata ricca», 
ivi). La frase «gentile per ischiatta » è consapevole echeggiamento del verso 
guinizelliano «dis’ omo alter: ‘‘Gentil per sclatta torno”'», proprio della 
strofa di Al cor gentil (v. 33) strettamente legata alla presente trattazione 
(la-canzone è esplicitamente ricordata nel commento, in Iv, xx, 7); ma il 
complemento non ha qui, s'è visto, valore assoluto. 

altrui: cfr. la nota a omo del v. 13. E nota anche qui l’opposizione quelli- 
altrui in punta di verso, che si ripete rovesciata in l’uom-colui nello stesso 
Vv. 34. 

31. lungiamente: per la forma cfr. VIN, xxvi1, 3, v. 1. 

in gran ricchezza è stata: perifrasi o ‘‘conversio’”’, come conferma la 
chiosa cit. al v. precedente, per ‘‘è stata molto ricca” (ma con probabile in- 
dicazione di ‘‘status”’, e cfr. v. 23). 
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la così falsa oppinion tra nui, 

che l’uom chiama colui 

omo gentil che può dicere: “Io fui 
nepote, o figlio, di cotal valente”, 
benché sia da niente. 

Ma vilissimo sembra, a chi ’l ver guata, 


‘ 33. la così: tale, questa (oggi così si costruisce piuttosto coll’articolo in- 
determinativo). 

oppinion: per il raddoppiamento cfr. Rime, xL, 7. 

mui: cfr. la prima canzone, v. 8, e la seconda, v. 44. 

34. l’uom chiama: si chiama, si giunge a, si suol chiamare: per estensio- 
ne del concetto d’ereditarietà alla nobiltà, ritenuta trasmissibile come le 
ricchezze; che è poi il tema della 4° strofa cit. della guinizelliana A! cor 
gentil, l'opinione appunto, a cui «non dé dare om fé», che «gentilezza sia 
fòr di coraggio [ossia che non sia gentilezza di cuore; senza prodezza] / 
in degnità d’ere’» (cfr. su questo passaggio il commento BARBI-PERNI- 
CONE). 

35. omo gentil: complemento predicativo dell’oggetto colui: ‘‘gentile’ 
insomma. A colui a sua volta si riferisce la relativa seguente. 

può dicere: può affermare, può vantarsi («si vanti» a introduzione di 
analoga ‘‘sermocinatio”’ al v. 112). Per il ‘‘latinismo”’, che ritorna al v. 78, 
cfr. VN, v, 2, e Rime, LXv, 7, LXVII, 9 (e qui v. 60, e Iv, xiv, 3). 

36. o figlio: dopo nepote (la conservazione dell’atona latina, costante nel- 
la Commedia, contro la tendenza tipica del fiorentino, è probabilmente do- 
vuta ad influenza del latino notarile), par dica che la vera nobiltà non si 
trasmette nemmeno in successione diretta (e cfr. vv. 62-3). 

di cotal valente: del tale (indicato specificamente; ma l’esempio è gene- 
rico) in possesso (dunque per sua natura) del «valore» di cui al v. 12. 

il «valore » che costituisce l’uomo «gentile », non l'uomo «gentile » che co- 
stituisce il «valore ». 

37. sia: soggetto «colui». 

da niente: come anche si dice ‘‘da poco”, ‘‘da meno”: di nessun valore, 
«vile» («cioè non gentile», 1v, vii, sj «non valente, cioè vile», vii, 8). 

38. Ma: anzi («ma eziandio », Iv, vii, 5), chi guardi il vero, chi consideri 
la cosa «secondo il vero» (Amor che ne la mente, 82). La chiosa, ripetuta- 
mente (vii, 8-9), «non vile, ma vilissimo » (« vilissimo » risponde dunque a 
«vile» implicito in «da niente»): non solo per personale demerito (cfr. vii, 
8), ma per non aver saputo seguire il «cammino» del ‘‘valore’”’ di cui il 
padre o l’avo gli era scorta; per essere vile potendo divenir valente su tale 
esempio. 

sembra: qui nel senso piuttosto di ‘‘pare’’, ‘appare’. Ma esprime opi- 
nione e giudizio, benché al lume del vero: ‘‘è giudicato”. 

guata: la forma (cfr. Donne ch’avete, 53 [VN, xix, 12])) solo in rima in 
Dante (FosTER-BovDE). 
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cui è scorto "1 cammino e poscia l’erra, 
e tocca a tal, ch'è morto e va per terra! 

Chi diffinisce: “Omo è legno animato”, 
prima dice non vero, 


39. cui: colui al quale. 

scorto: «mostrato » (Iv, vii, 5). 

"1 cammino: l’immagine è ampiamente illustrata con «essemplo » in 1v, 
vii, 5-9; e Dante stesso rinvia in particolare al cap. Iv dei Proverbia, che 
è il capitolo dell’additamento, dal padre al figlio, della «via sapientiae». 

poscia: dopo che gli è stato mostrato. 

l’erra: con insolito valore transitivo in Dante {FosTER-BovDE, e cfr. 
Iv, vii, 7) e avanti Dante (cfr. F. BRAMBILLA AGENO, // verbo nell'italiano 
antico, Milano-Napoli, Ricciardi, 1964, p. 293): lo sbaglia. 

40. e: e così (coordinato con «vilissimo sembra », di cui sarebbe l’estrema 
conseguenza, come sembra dedursi da Iv, vii, 10, piuttosto che, con MAT- 
TALIA, con la relativa dipendente). 

tocca a tal: giunge a tal punto (per a tal(e) cfr. l'incipit di Bindo Bonichi 
«A tale è giunto il mondo», e Petrarca, cix, 5, «son condotto a tale » cit. da 
FosTER-BovDE, CXIX, 96, Cxxxv, 4 ecc., già del resto di Monte, viI, 70). BARBI- 
PERNICONE intendono invece, certo per l’accezione insolita del verbo (e con 
rinvio implicito a Tre donne [ Rime, civ], 67), «il cammino scorto tocca a tal 
persona » ecc. Ma il «cammino scorto » in realtà è fallito dall’erede degenere. 
Si potrebbe al massimo intendere, appunto in base al suddetto implicito 
rinvio (ma ci sarebbe anche il v. sg.), ‘‘e questo è tutto ciò che tocca a uno 
che di fatto” ecc.; ma anche questa soluzione non è soddisfacente. 

è morto e va per terra: è morto, anche se cammina (con evidente richia- 
mo al paragone precedente del «cammino »): «è corpo morto », dice Monte, 
Ancor di dire (ix), 95, di chi è povero. Come spiega la chiosa (1v, vii, 10-5), 
con probabile riferimento all'ipotesi del v. 41, è morto come uomo, ossia 
come essere razionale, ed è «rimaso bestia »: vive solo di una vita inferiore. 
L’immagine (e la spiegazione) potrebbe essere alla base della famosa ri- 
sposta di Guido Cavalcanti ai suoi molestatori tra le «arche» di San Gio- 
vanni (o meglio, dell’interpretazione datane da Betto Brunelleschi) secondo 
Boccaccio, Decameron, VI, 9, 14. 

41. Chi diffinisce: chi desse (se si desse), ad esempio, la seguente defi- 
nizione. Una volta esposte le opinioni altrui, comincia qui, partendo da un 
esempio di definizione falsa e imperfetta, la loro confutazione, e prima di 
quella di Federico II. Per la forma (di- e doppia f) cfr. VN, vi, 12 

“Omo è legno animato”: Dante, a proposito del v. 40, ha citato Aristo- 
tele (Iv, vii, 11) peri vari gradi di “vita” (o «potenze de l’anima», vii, 14); 
e il riferimento vale anche per l’inizio della strofa presente, dove l’uomo 
viene definito ipoteticamente secondo un grado inferiore di vitalità. I ter- 
mini sono appunto ‘“inferiori’’ di un grado a quelli che definiscono l’uomo 
come ‘animale razionale” («legno» cioè vegetale è il grado immediata- 
mente inferiore a animale, «animato » lo è rispetto a razionale). 

42. prima: in primo luogo (si tratta di un «prima» — e di un «dopo», v. 
43, a cui nel secondo membro della similitudine corrisponde «d’altro la- 
to » — d’ordine logico, ma che rispecchiano l’ordine dell’enunciato). 

non vero: il falso (cfr. v. 43): «in quanto dice “legno” » (iv, x, 4), il 
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e, dopo ’l falso, parla non intero; 

ma più forse non vede. 

Similemente fu chi tenne impero 

in diffinire errato, 

ché prima puose 1 falso e, d’altro lato, 
con difetto procede; 


genere prossimo di «uomo» essendo appunto «animale» (BARB1-PERNI- 
CONE). 

43. parla: variante di dice del v. precedente. 

non intero: «cioè con difetto » (e cfr. v. 48), «in quanto dice ‘‘animato”’ », 
la «differenza» specifica di uomo essendo «razionale » (Iv, x, 4; e cfr. qui 
il commento a iv, x, 1). Zntero può essere sostantivo (anziché aggettivo con 
valore avverbiale) come vero del v. 42, ma Ja ‘'variatio’’ è normalissima (si 
rilevi piuttosto il parallelismo formale non vero-non intero, rinterzato dal 
seguente z0n vede in quasi completa assonanza-consonanza col primo ter- 
mine. D'altra parte intero è in rima ricchissima, al limite del cambio di 
consonante, con impero del v. 45, dove la { sostituita è in tenne che pre- 
cede). 

44. Commento analogo a quello del v. 28, valido in pura via ipotetica (ma 
con un suo senso se trasferito analogicamente all’autore della prima defi- 
nizione di nobiltà — BARBI-PERNICONE). 

più... non vede: non vede (intellettualmente) più oltre. 

45. Similemente: introduce il secondo membro della similitudine, al 
modo di Cosi di Amor che ne la mente, 81, qui come lì senza termine corre- 
lativo introduttore del primo membro. Per la forma non sincopata vedi 
Al poco giorno (Rime, c1), 7 (anche qui in principio di verso). 

‘fu: va con errato del v. sg. (costrutto di tipo deponenziale, o perifrasi 
nominale, per ‘‘errò’’), che assuona-consuona con la rima -ero. 

chi tenne impero: per questa perifrasi cfr. la nota al v. 21 e IV, x, 5: 
tenne, appunto, «imperiale officio ». 

46. in diffinire: con valore assoluto: nel dare la sua definizione. 

47. ché: dichiarativo (“nam”). 

puose: propose, affermò (l'esempio prossimo è di /nf., 1v, 136), nel qual 
senso è già nel ]atino classico. E cfr. v. 88. O semplicemente, con «prima»: 
“mise avanti”, ‘‘premise’' (e cfr. vv. 69 e 111). Il passato in relazione a 
«prima» (benché sia attestato anche pone). Per la forma dittongata, esito 
normale di POSUIT, vedi VN, 111, 2. 

*l falso: riguardo alla prima parte della ‘‘proposizione’’: «antica ric- 
chezza », del tutto estranea all’essenza della nobiltà (Iv, x, 2). 

48. con difetto: difettivamente, specificando, nel processo della defini- 
zione, secondo una «forma» o «differenza » non incongrua alla nozione di 
nobiltà, ma «defettiva» (Iv, x, 5), i «belli costumi» essendo solo una « pic- 
ciola parte» di ciò che ne costituisce la «forma» o «differenza» specifica 
(ivi). Si noti la pseudo-etimologia diffinire-difetto (integrata da divizie del 
Vv. Sg.). 

procede: nella sua definizione: in relazione a «prima» del v. 47, ossia in 
corrispondenza di «dopo» del v. 43. 
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ché le divizie, sì come si crede, 

non posson gentilezza dar né tòrre, 
però che vili son da lor natura: 

poi chi pinge figura, 

se non può esser lei, non la può porre, 


49. ché le divizie ecc.: spiega perché a’l falso » (Iv, x, 3). La ‘‘reproba- 
tio””, come avverte lo stesso Dante (1v, x, 1-2), riguarda solo la prima « par- 
ticula» della definizione, appunto perché falsa, ciò che non può dirsi del- 
l’altra, i «belli costumi» appartenendo comunque alla nobiltà. La riduzio- 
ne è insomma, con altro fine, quella operata da chi e fu di più lieve savere», 
e la riprovazione coinvolge imperatore e volgo (x, 3). Essa riguarda dap- 
prima (vv. 49-60) il termine «ricchezza», ossia la relazione ricchezza-no- 
biltà, indi (vv. 61-76) il termine «antica», ossia la nozione di ereditarietà 
(x, 2). Divizie è naturalmente squisito latinismo. 

sì come si crede: prolettico (e cfr. iv, x, 9), da collocarsi dopo «non pos- 
son» del v. sg.: non possono, come invece si crede che possano. 

so. dar né tòrre: la chiosa (iv, x, 7) distingue, a giustificazione dei 
due verbi, tra “viltà” ed estraneità delle ricchezze. In realtà «vili», uni- 
co termine qui usato (v. 51), poi integrato con (e, xi, 2, ricondotto a) 
«imperfette » (v. 56), implica opposizione (e cfr. x, 10) e insieme distanza 
(«‘‘nobile’’... quasi ‘‘non vile''», xvi, 6); ma la distinzione è implici- 
ta nel doppio esempio dei vv. 52-5, il primo relativo all’identificazione, 
il secondo alla separazione (e cfr. x, 11). La coppia è comunque canonica 
(cfr. Amor, che movi [Rime, xc], 43 €, qui tutt'altro che estraneo, Monte, 
Tanto m’abonda [v1t1], 120, «a tute cose dà colore e tòle », soggetto non è 
escluso «grandire », ossia, con Minetti, «potenza economica »), per deno- 
tare assoluta non-causalità (e cfr. per il secondo verbo 1v, x,9: «a mostrare 
maggiore diversitade avere con quella », ossia con la nobiltà). Per la forma 
contratta dell'infinito, memorabile in Inf., x, 92, cfr. Volgete li occhi (Rime, 
LIX), 14, Bicci novel (Rime, LXxvII, 4), Per quella via (Rime, Cxvil), 4, sem- 
pre in rima e nell'ultimo caso ancora in rima equivoca con torre. 

51. però che: poiché, dato che. 

vili: «fango», avrebbe detto Guinizelli (A/ cor gentil, 31 sgg.). 

da: per (ossia in dipendenza da). 

52. poi: poiché (per l’ellissi del che, sul modello provenzale, cfr. VN, 
XXVII, 4, V. 9, e Rime, XLII, 9, L, 16, 36, LI, 3, 9). È la terza proposizione cau- 
sale in 4 versi, le prime due (vv. 49-50 e 51) in stretta concatenazione dimo- 
strativa (si dimostra che l'affermazione è falsa perché le ricchezze non de- 
terminano la nobiltà perché vili per natura), la terza con più libera funzione 
dichiarativa ed esemplificativa (‘si vede infatti che . . .”?), a introduzione 
dei due paragoni (o appunto esempi) dei vv. 52-3 e 54-5 (e cfr. iv, x, 11: 
«Onde nullo dipintore . . .»). 

chi pinge figura: il pittore (ma la perifrasi, analoga a quella del v. 45, 
ha la funzione di porre i termini del rapporto illustrato al ». sg.). 

53. se non può esser lei: «se intenzionalmente (ossia ‘‘nella mente”] non 
si facesse prima tale quale la figura essere dec» (Iv, x, 11): per il principio 
scolastico che la mente è ciò che conosce (FosTER-BOYDE; e vedi il com- 
mento a x, II)e a ciò di cui prende forma può dar forma; o come diceva fra 
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né la diritta torre 

fa piegar rivo che da lungi corre. 
Che siano vili appare ed imperfette, 
ché, quantunque collette, 


Giordano da Pisa in una predica citata da BARBI-PERNICONE, evidentemente 
parafrasando la canzone: «egli {il pittore] hae nella mente sua [cioè ‘‘for- 
mato nella mente’] quello ch’egli dipinge» (la predica, nell’edizione del 
Manni del 1739 a p. 211, e pronunciata in Santa Maria Novella a Firen- 
ze, è del 18 marzo 1304, e testimonia della circolazione della canzone 
avanti la sua inclusione nel Convivio). 

porre: letteralmente: mettere, tradurre su tavola (anche nell’accezione di 
‘‘formare”’, in pittura ovvero in iscultura, già nel latino classico). Così le 
ricchezze non hanno in sé, non sono nobiltà, e perciò non possono fare, 
ovvero ‘‘causare’’ nobiltà. Il paragone del pittore, magari adibito a più 
ovvi significati, non è estraneo alla tradizione poetica dugentesca, compa- 
rendo ad esempio in due canzoni del Notaro, Meravigliosamente, 4-9, dove 
dà consistenza al tipico motivo siciliano (e più specificamente lentiniano) 
dell’immagine della donna dipinta nel cuore («Com’om che pone mente /in 
altro exemplo, pinge / la simile pintura . . .»), e Madonna, dir vo voglio, 
41-6, dove la scontentezza del pittore «che pinge e sturba» sta per metafora 
del «non poter» esprimere ciò che si sente, e in Guittone, Se de voi, donna 
gente, 10-2, dove il rapporto pittore-opera d’arte è l’analogo di quello tra 
la Natura e la sua creatura; e ritorna in Dante, in Amor, che movi (Rime, 
XC), 13-5, ancora una volta in funzione di forte significazione tecnica. 

54. la diritta torre: oggetto di fa piegar del v. sg. 

55. rivo: «fiume», come traduce la chiosa, IV, x, 12. 

che da lungi corre: si tratta dunque d’impossibilità assoluta, nessuna 
modificazione o «alterazione» dandosi tra due enti non «congiunti», che 
non si tocchino, come da parte della corrente d’un fiume sulla stabilità 
d’una torre lontana. Dante rovescia nell’ulteriore svolgimento della chiosa 
(1v, xiii, 15) l’idea della distanza in quella dello star lontano dalle ricchezze, 
e l’immagine della corrente sfuma nell'altra della natura ‘‘fluxa’’ di quelle 
(vv. 59-60); benché si faccia ancora ricorso (ivi) al concetto della non coin- 
cidenza di una linea retta con una linea «torta». 

56-8. Ultimo e supremo anello della catena causale sopra detta (cfr. nota 
al v. 52): perché le ricchezze possono dirsi « vili» (v. 51: la prolessi Che sia- 
no ecc. ha valore di richiamo al già detto); col che si giustifica l’intera ri- 
provazione della definizione federiciana (e cfr. iv, xi, 1). 

56. appare: è evidente (lo scolastico ‘‘patet’’: FOSTER-BovyDE), da quanto 
segue. 

vili... ed imperfette: secondo la chiosa (iv, xi, 2): vili perché imperfet- 
te. Ma il ‘‘testo’’ concede al massimo una stretta integrazione dei due ter- 
mini, quasi dicesse: ...anzi imperfette. E imperfette indica l’irraggiun- 
gibilità della perfezione che i vv. sgg. illustrano. 

57. ché: causale; ma potrebbe anche trattarsi di un costrutto con doppio 
che: ‘‘che siano ecc. appare dal fatto che ecc.”’. 

quantunque: per quanto, ossia in qualunque quantità. 

collette: raccolte. Latinismo ‘‘volontario’’. 
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non posson quietar, mà dan più cura; 
onde l’animo ch'è dritto e verace 
per lor discorrimento non si sface. 

Né voglion che vil uom gentil divegna, 
né di vil padre scenda 
nazion che per gentil già mai s'intenda; 


58. quietar: appagare. Così in Par., It1, 70. E per la formulazione cfr. 
Iacopo da Pistoia, De felicitate cit., p. 446, 1. 103: «Non potest enim [scil. 
«bonum anime sensitive ») quietare appetitum intellectivum» («cum non 
sit bonum eius»!). 

cura: affanno, tormento, per la «sete» (1v, xii, 1) di nuove ricchezze. È 
il motivo della 4° strofa della canzone Doglia mi reca (Rime, Cvi), in partico- 
lare vv. 67-73, dove si svolge in quello dell’inanità delle ricchezze. BARBI- 
PERNICONE citano i vv. 10-2 del sonetto di Guittone O frati miei, «e arric- 
chendo più, non più pagate, / ma, dove più montate, / più pagamento scen- 
de e cresce ardore ». 

59. onde: ossia consapevole di ciò. 

dritto e verace: rispettivamente «d’appetito» e «di conoscenza» (iv, 
xiii, 16). I due predicati richiamano rispettivamente «diritta» del v. 54 
(e ivi la chiosa parla di «diritta torre de la ragione ») e «vero», a falso», «er- 
rato» dei vv. 42, 43, 46. 

60. discorrimento: scorrere via. Appunto con «discorrimento » traduce 
Dante «fluctus» di Boezio in n, x, 3 (BARBI-PERNICONE); in I, vii, 2-3, 
« discorrimento » traduce « influxio ». E in tv, xiii, 16 si parla delle ricchezze 
come «fiume corrente », sempre con richiamo all’immagine dei vv. 54-5. 

si sface: «disfatto », nel passo di Doglia mi reca cit. vale ‘‘distrutto dalla 
morte”’ (cfr. Rime, cvi, 76, che rinvia a LXVII, 9). Qui, piuttosto che ‘si 
strugge”, andrà inteso ‘‘vien meno”. 

6r. Né: la critica è ora rivolta alla nozione di ‘‘antichità’’ annessa al pos- 
sesso delle ricchezze come fondamento di nobiltà. Ma Dante parte da una 
nozione aggiuntiva (di qui la funzione della congiunzione), benché impli- 
cita in quella di gentilezza «per ischiatta », che gli permette di cogliere in 
contraddizione i sostenitori dell’‘‘antichità’. Il concetto di ‘‘antica nobil- 
tà” è una contradictio in adiecto. 

voglion: ammettono (ossia: vogliono, pretendono — e cfr. v. 16 — che 
vil uomo non possa divenire nobile ecc.). L’indefinito si riferisce all’in- 
tero «vulgo» («tutti quelli» del v. 29) in cui l’imperatore è ormai confuso. 

vil...gentil: il solito gusto della stretta opposizione. 

divegna: la forma è quella etimologica, come per vegno (cfr. VN, 1x, 5); 
e cfr. convegna al v. 67. 

62. scenda: in accezione gencalogica. Alla presenza di 5 rime assonanti 
in tonica in e, si aggiunga la più piena assonanza delle rime AB. 

63. nazion: etimologicamente ‘‘generazione”’, ‘‘nascita’’ (così in Monte, 
IX, 72), ossia (cfr. il Liber Sapientiae, dove «natio » di 3, 11 diventa nel ver- 
setto successivo, 4, I, «generatio»), nel senso di progenie, discendenza 
(e cfr. Par., x1x, 138). 

che per gentil già mai s’intenda: che possa adalcun titolo ritenersi, dirsi 
(cfr. Iv, xiv, 3), ammettersi come nobile. Nobile non potendo discendere 
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questo è da lor confesso: 

onde lor ragion par che sé offenda 

in tanto quanto assegna 

che tempo a gentilezza si convegna, 
diffinendo con esso. 

Ancor segue di ciò che innanzi ho messo 


che da nobile (ossia aversi che «per ischiatta »). È appunto la tesi avversata 
da Guinizelli, A4/ cor gentil, 33 cit. Per il costrutto cfr. Guittone, Lasso, pen- 
sando quanto, 19, «...e de tutto valor che pregio tene». 

64. confesso: esplicitamente ammesso (cfr. 1, ii, 11, IV, viii, 12). Con la 
dichiarazione, s'è detto, del v. 30. Altro latinismo ‘“volontario”’. 

65. onde: ma ammettendo questo. 

lor ragion: Dante nella chiosa (Iv, xiv, 2) intende “il loro ragionamento”'. 

par: nel senso, al solito, di ‘‘appare”. 

sé offenda: sia contro sé stessa (cfr. IV, xiv, 5), si rivolga contro sé stessa 
(in xiv, 3 Dante adopera il metaforico «rompe »), contraddica a sé stessa. 
L'espressione, qui da leggersi con dialefe (ma la tradizione, e l’estravagante 
senza eccezioni, ha la variante /a /or ragion), è diffusa (Monte Andrea, 
L’om poria prima, 8; Maestro Rinuccino, Nonn-è larghezza, 8), e nell'acce- 
zione dantesca, ossia di contraddizione logica, in Chiaro, Maravigliomi 
forte, 60: «così lor dir medesimo gli ofende » (e cfr. iv, viii, 12, «offendendo 
a la veritadea). 

66. in tanto quanto: è la formula completa corrispondente al nostro ‘in 
quanto”. La chiosa, IV, xiv, 3, chiarendo il rapporto: «quando ». 

assegna: «pone», afferma, stabilisce. Termine squisitamente tecnico (in 
particolare del linguaggio giuridico), si usa anzitutto come verbo attivo in 
frasi come ‘assegnare ragione, prova (di...) (cfr. VN, xxviri, 3). Un 
esempio d'impiego assoluto trovo ad esempio in Matteo di Vendome, Ars 
versificatoria (ed. Faral), 1, 43 («Quare autem debeat fieri talis... diffinitio, 
assignat Oratius dicens: .. .»). 

67. a gentilezza si convegna: occorra, sia indispensabile a (IV, xiv, 3: 
«si richiede a »), sia condizione di (xiv, 1: «cagione di ») nobiltà. 

68. diffinendo con esso: ossia ‘‘con tempo’; quando includono nella defi- 
nizione, col dire «antica ricchezza » («ponendo questo vocabulo '‘antico’’ »), 
il concetto di tempo, di un « processo di tempo » (1v, xiv, 3). Ciò implica che 
la nobiltà abbia avuto, quando che sia, un inizio; ed è perciò in contrad- 
dizione coll’idea che non vi sia passaggio («mutazione », ivi) da viltà a no- 
biltà. Il tutto è lucidamente spiegato e argomentato nel più volte cit. cap. 
xiv. Si noti la risposta (oltre la rima) di con esso a confesso, al termine dei due 
piedi della strofa, ossia della tesi da confutare e della confutazione. A 
sua volta gli risponderà, in ultima confutazione, fuori rima ma in assonanza 
(e consonanza), (non) consento, oltre tutto integrando la serie assonanzata 
delle rime ABC con quella delle rime EG (con la collaborazione di convegna e 
cominciamento). 

69. Ancor: FostER-BoyDE giustamente rinviano agli «scolastici» amplius, 
praeterea, item. Alla contraddizione si aggiunge il paradosso. 

segue di: consegue da. 

ciò che innanzi ho messo: la premessa («la premessa loro oppinione », IV, 
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che siam tutti gentili o ver villani, 
o che non fosse ad uom cominciamento; 


xv, 1) dei vv. 61-3 (la medesima formula al v.111); o semplicemente: ciò che 
ho detto, riferito per prima cosa. Insomma, l’impossibilità della «muta- 
zione». 

70. o ver: con forte valore disgiuntivo, dilemmatico: o tutti, sin dall’ori- 
gine, nobili, o tutti, sin dall'origine, «villani», ossia «vili», ignobili (e cfr. 
IV, XV, 3-4), dovendosi ammettere un'unica origine dell’uomo: ciò che è 
in contraddizione con la reale distinzione di nobili ed ignobili. La disgiun- 
tiva è in identici termini, «aut omnes erimus nobiles, aut omnes ignobiles?, 
nella Sumima virtutum ac vitiorum, XXVIII, 1, di Guglielmo Peraldo, fonte, 
come ha dimostrato la CORTI, Le fonti ..., pp. 65-6, dell'’argomentazione 
dantesca, ma evidentemente, come giustamente rileva (BARBI-) PERNICONE, 
sin dalla canzone. La «mutazione» è comunque connessa alla comune 
origine dell’uomo già nel trattato di Andrea Cappellano, 1, vi (ed. Battaglia, 
p. 22), fra l’altro citato da CASELLA in «Studi danteschi», xvi11 (1936), 
p. 113: «Nam quum omnes homines uno sumus ab initio stipite derivati 
unamque secundum naturam originem traximus omnes, non forma, non 
corporis cultus, non etiam opulentia rerum, sed sola fuit morum probitas 
quae primitus nobilitate distinxit homines ac generis induxit differentiam. 
Sed plures quidem sunt, qui ab ipsis primis nobilibus sementivam tra- 
hentes originem in aliam partem degenerando declinant; et si convertas, 
non est propositio falsa». La quale ultima ‘proposizione’ il volgarizza- 
mento barberiniano (ora interamente edito a fronte nella nuova edizione 
di Graziano Ruffini, Milano, Guanda, 1980, p. 19) traduce in «E molti che 
prima fuoro gentili, son devenuti de vil gente per lo non senno e, per con- 
trario, de vil gente, gentili». E cfr. più oltre, pp. 26-8, gli argomenti del 
plebeo alla plebea, per i quali fu proprio la «magnanimitas et morum pro- 
bitas» a distinguere gli uomini «nobilitatis inaequalitate » (il volgarizza- 
mento barberiniano traduce «morum probitas » con «bel portamento »!), e 60 
per la derivazione «ab codem Adam stipite ». Così Boezio, Cons. phil., NI, 
m. 6, 7, attribuiva alla corruzione dei vizi («Quid genus et proavos strepi- 
tis?») la degenerazione dalla nostra originaria dignità; Monte, 1x, 53-6, più 
materialisticamente, riferiva la differenziazione alla Fortuna: «L’umana 
gente discese d’Adamo, / li grandi, li mezani, li più vili. / Ventura, poi, par- 
tili; / che fa, d’alquanti, dicere: gentili...» (e già nella strofa precedente, 
vv. 27 sgg.: «Impero, rege, prencipe e duca, / marchese, conte: ciascuno è 
omo... / Per rasgional ragione ognuno è omo. / E ciò volle il Fattor che fe- 
ce il primo . . .». Per avillani» come termine oppositivo di «gentili», vedi 
già VN, x1x, 9, vv. 33-6, XXIII, 9, e già VII, 5, v. 5. «Villan diletto » è in Po- 
scia ch” Amor (Rime, LXxXIt1), 54, quello, ignobile, dei seduttori e dei ‘“‘la- 
dri”’ d'amore. 

71. che non fosse ad uom cominciamento: «che ’1 mondo sempre sia 
stato con più uomini, sì che da uno solo la umana generazione discesa non 
sia» (IV, xv, 2; e si veda tutto lo svolgimento del capitolo), dove si ammetta 
la distinzione sopraddetta. È interessante che il passo del Peraldo sopra ri- 
cordato contemplasse l'ipotesi di due Adami, «unum . . . argenteum, unde 
cssent nobiles, et unum luteum, ex quo essent ignobiles»; con richiamo 
alla materia della creazione, ma con una possibile suggestione per il para- 
gone di Guinizelli, canzone cit., 34, «lui semblo al fango, al sol gentil va- 
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ma ciò io non consento, 

ned ellino altressì, se son cristiani! 
Per che a ’ntelletti sani 

è manifesto i lor diri esser vani, 

e io così per falsi li riprovo, 


lore ». Ma ad analoga ipotesi negativa, per la dimostrazione dell’esistenza 
di Dio, ricorreva Guittone, Poi male tutto cit. (e qui particolarmente pre- 
sente), 45: «E, se principio dir volem non fusse» (e 46-7 «tale opinion 
dico odiosa /a filosofi manti e saggi adessa»; e cfr. 56-7 «Chi sente bene e 
pensa, e non stima / che padre un fusse prima . . .?»). Accettando la pre- 
messa dei vv. 61-3, è impossibile insomma non cadere in una delle alterna- 
tive paradossali dei vv. 70 e 71. La frase ha una notevole somiglianza con 
quella di Restoro d'Arezzo, La composizione del mondo colle sue cascioni (ed. 
crit. a cura di A. Morino, Firenze, presso l'Accademia della Crusca, 1976), 
II, dist. 3, 4, 4, p-106...: «s’elli se trovasse e-llo mondo vie e rascione, che 
paresse che ’1 mondo non avesse encomenzamento né fine . . .». Il costrutto 
fosse ad corrisponde difatti a quello latino ‘‘esse alicui”’ per dire ‘‘avere’. 

72. ciò: «cioè che cominciamento ad uomo non fosse » (Iv, xv, 9). 

consento: ammetto. Il settenario riproduce l’endecasillabo di Jacopo 
Mostacci (in tenzone con Pier delle Vigne e il Notaro sulla natura d’amore), 
Sollicitando un poco, 7, «ma eo no [li] voglio consentire ». E cfr. ancora Mon- 
te, IX, 34, «... non si concede». 

73. ned...altressì: e neppure (altressì, come il corrispondente francese 
“aultresi’’ e provenzale ‘‘atressi’”’, vale ‘‘altrettanto’’, ‘‘allo stesso modo”, 
dunque ‘‘anche’’). 

ellino: essi. 

se son cristiani: l’ultima confutazione affidata all'argomento di fede, la 
conseguenza del v. 71 mettendo coloro in conflitto con la verità rivelata. Di 
qui la chiusura (vv. 74 sgg., e cfr. IV, xv, 10) d’ogni discussione. 

‘74. Per che: per la qual cosa, per le quali ragioni. Cfr. v. 20. 

sani: non «infermi», non «impediti . . . ne la /oro operazione», che è di 
vedere la «luce de la veritade », come spiega lungamente Dante in iv, xv, 
11-7, richiamandosi anche alla formula ‘‘sano di mente” dei testamenti. 
L'espressione tornerà nell’intimazione di Inf., 1x, 61. 

75. diri: detti, affermazioni. La declinazione dell’infinito sostantivato, 
che ritorna (in rima) in Rime, XCVI, 13, è delle iniziative a cui ci abituerà la 
Commedia. Si noti, a fronte, il costrutto infinitivo alla latina. 

vani: «cioè sanza valore» (Iv, xv, 17); vuoti di verità, e vanificati dalla 
confutazione che precede; come di chi vaneggia (cfr. Donna pietosa, 5, 
VN, xx111, 17). In rima baciata con sani per semplice cambio d’iniziale. 
Così, poco oltre, vente : tene. 

76. così: dunque, o piuttosto: così come sono, come, in quanto tali (e 
cfr. v. 33). È il ‘come volevasi dimostrare'’ dell’argomentazione (Iv, xv, 
10: «conchiudo lo loro errore essere confuso»). 

per falsi: come falsi. A meno che non si riproduca qui, eccezionalmente 
in Dante ma non disdicevole al linguaggio dimostrativo qui adottato (e 
cfr. v. 38), una formazione superlativa tipica dell'epoca (su cui D'A. S. 
AVALLE, Il prefisso «per» nella lingua letteraria del Duecento, in «Studi di 
lessicogr. it. », 1, 1979, pp. 263-87), di cui gli esempi prossimi sono comun- 
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e da lor mi rimovo; 

e dicer voglio omai, sì com’'io sento, 
che cosa è gentilezza, e da che vene, 
e dirò i segni che ’1 gentile uom tene. 


que «io aprovo percerto che . . .» di Monte Andrea, Coralment’ò, 16, «per- 
meil s’approva » di Lotto di ser Dato, Fior di beltà, 64, «pervera la prova» 
(o «l’aprova ») di Arrigo Baldonasco, Ben è rason, 34. Dunque ‘‘falsissimi’’ 
(e cfr. 1v, xvi, 1, «riprovata è la falsissima e dannosissima oppinione . . .3; 
ma anche 100 «sia per supposto», e Guittone, Ahi, quant’ho che vergogni, 
38, «eo ’l vieto... e per malvagio il casso»; Chiaro invece, Maravigliomi 
forte cit., 59, ce falso è aprovato», e così Guittone, Ahi, lasso, che li boni e li 
malvagi, 9, «ed aproverò falso il lor sermone»). 

riprovo: è il contrario di ‘‘approvo”’ (cfr. v. 15, e gli esempi qui sopra ci- 
tati) termine cioè della dimostrazione negativa. Li dichiaro dimostrati come 
alsi. 

77. mi rimovo: mi stacco, cessando d’occuparmi delle loro false opi- 
nioni. In rima ricchissima (e baciata) con riprovo. Cfr. Ruggieri Apugliese, 
Tant’aggio ardire e conoscenza, 169-70, sel cattivo uom non vale un uovo, / 
et eo da me ’l caccio e rimovo »; ma il movimento, con l'aggancio seguente 
«e dicer voglio . . .», ritrovo in Schiatta Pallavillani (a Monte, ed. Minetti), 
1-4: «Poi non vi piace star meco a rasgione, / ed io da voi in tutto mi ru- 
bello, / E dicer male .../...nonm'è bello», e in relazione alla ‘‘reprobatio”’, 
in Guittone, Ali lasso cit., 7-9: «m'’eo serò lor ribello .../ed aproverò 
falso il lor sermone». 

78. e dicer voglio: eco della ‘‘propositio’”’ cavalcantiana « Donna me pre- 
ga, per ch’eo voglio dire», 

omai: a questo punto. Cfr. Poscia ch’ Amor (Rime, Lxxx111), 67, e Brunet- 
to, Rettorica, 1, 6, ed. Maggini, p. 6: «Ora àe detto lo sponitore che è ret- 
torica ... Omaî vuole dicere chi è l’autore . . .>. 

sì com'io sento: secondo il mio sentire (latinismo semantico), intendere. 
Ma potrebbe anche non trattarsi d’inciso come al v. 49, ma di dipendente 
diretta di «dicer voglio», a sua volta reggente «che cosa è gentilezza» 
ecc.: ‘‘intendo dire quello che penso che sia gentilezza” ecc. In rima deri- 
vativa con (non) consento. 

79-80. Tre questioni, sullo schema di quelle enunciate nei vv. 10-4 di 
Donna me prega: «che cosa è gentilezza» corrisponde a «l’essenza», «da 
che vene » a «chi lo fa creare», «i segni che ’l gentile uom tene» a «s’omo 
per veder lo pò mostrare ». Le prime due sono trattate insieme — dopo una 
necessaria ‘‘premessa’’ generale, o diciamo procedurale (iv, xvi, 3-10) che 
prende la strofa 5* — nella strofa 6* (tant'è che la chiosa, Iv, xv, 18, xvi, 2, 
non distingue più tra prima e seconda questione), la terza nella strofa 7°. 

179. da che vene: da che cosa deriva, qual è la sua origine e fondamento 
(e cfr. v. 82). 

80. e dirò: con ripresa enfatica di «e dicer voglio», che dà l’attacco alla 
strofa sg. 

tene: porta in sé; o: presenta. La chiosa, IV, xv, 18 (e con leggera varian- 
te xvi, 2): «come [ossia da che segni] si può conoscere [ossia riconoscere] 
l’uomo in cui essa è » (con una lontana eco, forse, di «E non si pò conoscer 
per lo viso » di Donna me prega, 63, inizio appunto dello svolgimento della 
questione corrispondente). 
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Dico ch’ogni vertù principalmente 
vien da una radice: 
vertute, dico, che fa l’uom felice 


81. Dico ch(e): come in Donne ch'avete, 5, 31 (e cfr. le relative note a VN 
XIX, 5 e 9), e con immediata ripresa, in funzione di continuità, di dicer vo- 
glio ...dirò dei vv. 78-80 (così in Giamboni, Libro de' vizi, xx, 4-5: «E 
di queste tre cene ti voglio alcuna cosa dicere. Dico che quella è detta buo- 
na cena . . .»), ma ad avvertimento di un particolare suo procedimento (e 
vedi nota sg.). In inizio di strofa anche in Guittone, Poi male tutto cit., 41. 

ogni vertù: Dante parte dal concetto ben noto (al lume dell’ Etica aristo- 
telica sùbito citata) di «virtù » per arrivare a chiarire quello di « nobilitade » 
in forza del comune “predicato” di «perfezione di propria natura» (Iv, 
xvi, 4): «cioè procedendo da quello che conoscemo meglio in quello che 
conoscemo non così bene» (11, i, 13), com’è lucidamente spiegato nella pre- 
messa di FosTER e BoyDeE ai vv. 81-4. Insieme con l’avverbio seguente, 
riproduce rovesciato il nesso nell’incipîit (VÎN, xxvI, 10) «Vede perfetta- 
mente onne salute». . 

principalmente: fondamentalmente, oggi diremmo: essenzialmente (e 
cfr. Iv, xvii, 2). Introduce alla definizione generale di «virtù» (e preciserà: 
di virtù morale) movendo dal concetto che anzitutto permette di ricono- 
scerla (o, per dirla coll’expositio di san Tommaso al passo dell’Etica cit. ai 
vv. 83-4, qui in nota a Iv, xvii, 1: che è il suo «principale r). 

82. vien da una radice: propriamente (l'osservazione è di FOSTER-BOvYDE; 
ma cfr. Iv, xvii, 2, dopo la ripetizione del singolare «che ogni vertù vegna»: 
«s'intende . .. che queste ogri vertù siano » ecc.): tutte le virtù vengono da, 
hanno un’unica, una comune radice, o «principio» (ivi, e xviii, 1). La Summa 
del Peraldo, al cap. cit. al v. 70, appunto discorrendo della nobiltà, ha 
«Ex eadem nam radice exeunt vile et nobile»; e «tut em d’una razitz» ha 
un verso di Roberto I d’Alvernia (cit. in CONTINI, Duecento, 11, p. 462) allo 
stesso proposito: ciò che mostra che la metafora era vitalmente legata e 
come reclamata dal tema stesso. 

83. dico: con funzione di precisazione: intendo dire (parte della tradizio- 
ne estravagante, e quella del trattato a xvii, 1 [SIMONELLI], ha intendo), 
specifico (cfr. Donna me prega, 31: «non razionale, ma che sente, dico»; 
e per la ripresa del termine oggetto di precisazione, Znf., IV, 66 — ma è sot- 
tolineatura abbastanza frequente, in Dante stesso, Rime, XL, 12, CIV, 7). 
La specificazione è, intanto, quella di virtù come «perfezione » (entelechia 
per Aristotele) della natura umana («quella .../ch'è perfezione» ap- 
punto di Donna me prega, 29-30), conducente alla felicità (che, apprende- 
remo in IV, xvii, IT, è «frutto e fine di nobilitade »). La specificazione ulte- 
riore è quella, implicita nel riferimento all’Etica (v. 85, e cfr. Iv, xvii, 2), 
delle virtù «morali» rispetto alle «intellettuali» (e in xvii, 9-12 spiegherà 
perché). 

83-4. La definizione aristotelica («nel primo de l’Etica ») di felicità come 
«operazione secondo virtude in vita perfetta» è parafrasata in questi ter- 
mini in xvii, 8. Guittone l’aveva già sintetizzata nella canzone (cit. da BARBI- 
PERNICONE) Degno è che che dice omo, 54-6: «segondo che ’1 saggio Aristotel 
dice / e mostra omo felice / vertù ovrando ». 
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in sua operazione. 

Questo è, secondo che l’Etica dice, 
un abito eligente 

lo qual dimora in mezzo solamente, 
e tai parole pone. 

Dico che nobiltate in sua ragione 
importa sempre ben del suo subietto, 
come viltate importa sempre male; 


84. sua: de «l’uom» (genitivo soggettivo) o della «vertute » (genitivo og- 
gettivo), conforme a Iv, xvii, 8 « E queste [virtù] sono quelle che fanno l’uo- 
mo beato, o vero felice, ne la loro operazione» (per «ovrar vertute» cfr. 
Poscia ch’ Amor [ Rime, Lox11), 72). E cfr. i passi di Aristotele e' di san 
Tommaso cit. a tal proposito. 

85. Questo è: ‘hoc est”, ‘‘cioè’’ (ma la tradizione ha diffusamente Que- 
st’è), riferito a «vertute . ., che fa l’uom felice» ecc, 

l’Etica: l’Etica a Nicomaco, fondamento del pensiero morale medievale, 
nel libro 11. Per l’inciso cfr. ancora Guittone, Poi male tutto, 32-3 («come 
Tulio dice ...» e, in rima, «sì com’el dice»). 

86-7. Traduce letteralmente (onde «e tai parole pone», ossia: queste te- 
stuali parole) «Est... habitus electivus in medietate existens» (Età., 11, 
6, 1106b, 36-1107a, I), ritradotto in Iv, xvii, 7 in «abito elettivo consi- 
stente nel mezzo», ossia pratica costante, divenuta abitudine e carattere 
della facoltà di scelta («elezione»: cfr. iv, xviii, 1) del giusto mezzo tra 
i due estremi o eccessi, «uno in troppo e un altro in poco» (xvii, 7), don- 
de la sentenza scolastica «in medio stat virtus». Eligente è calco del parti- 
cipio presente del latino ‘“‘eligere’’; dimora traduce probabilmente lo stat 
della sentenza vulgata, e ritorna in Poscia ch’ Amor, 16, appunto a indicare 
il ‘“luogo’’ della virtù. 

88. pone: cfr. v. 53, e IV, xiv, 3, «ponendo questo vocabulo ‘antico’ ». 
L'intera frase corrisponde alle ‘‘additiones’’ dei vv. 64 e 68. Verbo (e ac- 
compagnatura) anche dell’inciso di Donna me prega, 30, «ch'è perfezione 
(ché si pone tale)», per giunta echeggiante nella rima E di questa strofa (e 
tre parole-rima comuni: male, (co)tale, vale). 

89. Dico che: risponde, all’inizio della sirima, a Dico ch(e) dell'inizio della 
fronte, stabilendo formalmente (‘dico a sua volta’) l’ ‘‘equivalenza” (cfr. v. 
98) tra virtù e nobiltà, ottenuta (cfr. iv, xviii, 4) «non... per necessaria di- 
mostrazione », ma per «induzione», ossia per constatazione di analoghi 
“effetti” (v. 95); che è il primo passo della dimostrazione della derivazione 
della virtù dalla nobiltà «come effetto da sua cagione» (xviii, 2). 

in sua ragione (con nesso analogo a quello del v. 84): in quanto è così det- 
ta (e cfr. ancora Iv, xvi, 6), ‘nella sua definizione’ (PAZzzaGLIA): in quanto 
«perfezione » (xvi, 4-8). 

90. importa: termine tecnico, a indicare la conseguenza implicita nella 
definizione stessa. 

del suo subietto: altro termine tecnico: del “soggetto” della nobiltà, 
di colui di cui si ‘‘predica’’ la nobiltà (« di colui di cui si dice » che è ‘‘nobile’’: 
cfr. IV, xviii, 3); insomma, di chi la possiede. 

gi. Si noti il parallelismo col v. 90, e l’eco viltate : nobiltate col v. 89. 
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e vertute cotale 

dà sempre altrui di sé buono intelletto; 
per che in medesmo detto 

convegnono ambedue, ch’èn d’uno effetto. 
Onde convien da l’altra vegna l’una, 

o d’un terzo ciascuna; 

ma se l’una val ciò che l’altra vale, 


92. cotale: quella specificata ai vv. 83-4. La virtù «morale» (Iv, xviii, 3). 

93. dà ... di sé buono intelletto: dà buon concetto di sé; ossia è intesa 
(si manifesta) come bene. Per intelletto di cfr. l’incipit della prima canzone 
della Vita Nuova. E cfr. qui il v. 63. 

sempre: come ai Vv. 90 e 9I. 

altrui: dativo come nella prima canzone, v. 3; e per l’indefinito cfr. v. 
30. Ma non è chiaro se altrui significhi ‘‘agli altri’, ossia allo spettatore 
della virtù, o ‘‘a chi la possiede’’: tanto più che Dante nella chiosa (Iv, xviii, 3) 
riunisce questo e il v. 90 nella comune interpretazione «l’una e l’altra im- 
porta loda di colui di cui si dice». 

94. per che: cfr. vv. 20 e 74. 

in medesmo detto: il «detto» è «ch’èn d'uno effetto» del v. sg. 

95. convegnono: convengono (per la forma cfr. convegna del v. 67), in 
senso etimologico (e cfr. Iv, xviii, 2, 3): vengono insieme, vengono a dire 
entrambe la medesima cosa; dell’una e dell’altra si può dire che ecc. (e così 
intendono BarBI e PERNICONE). Ma ch(e) può anche valere ‘‘ché”’, ‘dato 
che”, ‘in quanto” (FostTER-BovDE: «since»), ossia potrebbe rilevare il 
procedimento ‘induttivo’ a cui Dante si appella in IV, xviii, 4. 

èn d’uno effetto: sono (èrno, plurale analogico di è [ROHLFS, $ 540], è 
unico nelle Rime, contro 3 casi nella Commedia) di (hanno) un medesimo 
effetto (quello indicato ai vv. 90 e 93). Costrutto analogo a quello del v. 71. 

96. Onde: equivale al per che del v. 94: così stando le cose; a questo pun- 
to; ne discende che. A 1v, xviii, 3: «però», ‘‘perciò”’. 

convien: (con ellissi della congiunzione che) col solito significato di ne- 
cessità (in opposizione adnominativa con convegnono del v. precedente, e 
con immediato richiamo in vegna che segue): a norma della «proposizione 
filosofica » (xviii, 2), ossia del principio di logica formale (quello stesso che 
in critica testuale stabilisce i rapporti tra due testimoni) di seguito enun- 
ciato. 

da l’altra vegna l'una: la lezione qui accolta, benché ampiamente ri- 
maneggiata dalla tradizione anche con alterazione del metro, è comunque 
attestata. 

vegna: derivi, discenda, «proceda ...sì come effetto da sua cagione» 
(xvili, 2). 

97. d’un terzo ciascuna: l’una e l’altra vengano da una terza cosa, da 
qualcosa che non è né l’una né l’altra; abbiano una comune origine. 

98. ma: con valore d'eccezione logica, in caso di ‘‘prevalenza” d’uno dei 
due termini proposti. . 

se l'una ecc.: analoga correlazione ipotetica (e per il rapporto di deriva- 
zione cfr. v. 96) in Guittone, sempre Poi male tutto, 43: «e se l’una da l’al- 
tra esser dicemo . . .». 

val...vale: il verbo interpreta la nozione d'‘‘estensione’”’ (ossia di pre- 
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e ancor più, da lei verrà più tosto. 

E ciò ch’io dett’ho qui sia per supposto. 
È gentilezza dovunqu’è vertute, 

ma non vertute ov'ella; 


dicabilità) dell’uno e dell’altro concetto (e cfr. vv. 101-2, e IV, xix, 3, dove è 
sciolto in «vale e si stende», e ivi $ 8), benché resa in xviii, 4 col termine 
correlativo ed inverso di «comprende» (ma «comprende più cose»): il 
concetto meno ‘‘esteso’’ rientra nel più ‘‘esteso”’, quindi ne discende come 
specie dal genere. 

98-9. ciò che... e ancor più: distinzione necessaria, la maggiore ‘‘esten- 
sione’ essendo tale rispetto a una parte comune. «Ed anco(r) più» torna 
due volte, in identica posizione e funzione, in Monte, VIII, 34 e 62. 

99. da lei: riferibile a tutta prima a «l’altra», cioè al concetto di minor 
“valore”, il soggetto della proposizione restando «l’una» (cfr. vv. 96 e 98), 
col risultato paradossale di far derivare il più esteso dal meno esteso; a 
meno di supporre (non essendo possibile integrazione analoga a quella di 
«vertute» in xix, 3) che «val... più» andasse interpretato originariamente 
secondo la nozione opposta di ‘‘comprensione’’, e che insomma Dante si 
rifacesse nella canzone alla nozione opposta a quella a cui ricorre nel com- 
mento. Si dovrà piuttosto pensare, la tradizione del testo essendo qui ine- 
quivoca, a mancanza d’attribuzione dei due termini correlativi, in sede 
teorica (come confermerebbe il futuro logico), a questo o quel concetto, 
ossia ad una loro validità strettamente contestuale: il soggetto sarebbe an- 
cora quello della prima proposizione (v. 96), non quello della seconda (v. 
98), al quale invece da lei si riferirebbe appunto come al soggetto prossimo, 
grazie all'enfasi prolettica e alla contrapposizione di «più tosto » (come di- 
cesse: sarà da quest’una che l’una prima nominata viene ecc.). 

più tosto: ossia non viceversa. 

1oo. E ciò ch'io dett'ho qui: «cioè, che ogni vertù morale vegna da una 
radice» ecc. (IV, xviii, 6), quanto insomma esposto nell’intera strofa: il 
tutto riassunto ultimamente, in termini astratti, formali, nella «proposi- 
zione » dei vv. 96-9, che costituisce il vero “presupposto” della dimostra- 
zione seguente. 

sia per supposto: valga come presupposto, come premessa necessaria, o 
postulato, del successivo ragionamento. Con quest’ultimo termine (in rima 
sovrabbondante con più tosto) si conclude una strofa caratterizzata da un’ar- 
gomentazione strettissima, da un rigoroso tecnicismo terminologico e lo- 
gico e da un linguaggio essenziale (trattandosi di un problema di derivazio- 
ne: 79 «da che vene», il verbo prevalente è “venire” e suoi derivati, con- 
centrati specialmente nel finale, vv. 82, 95, 96, 99; si aggiungano, della stes- 
sa area semantica, 87 «dimora», 90, 9I «importa +), nella quale Dante fa 
prova di notevole capacità di traduzione ‘in rima” del discorso della filo- 
sofia. 

ror-2. Si afferma ora esplicitamente la maggiore ‘‘estensione’’ della no- 
biltà, in quanto perfezione del soggetto operante, rispetto alla virtù, che ne 
è una delle manifestazioni (e cfr. Iv, xix, 5), col dire che mentre «dovun- 
qu’è vertute» si ha «gentilezza », che ne è il presupposto o condizione, la 
gentilezza non implica necessariamente che ci sia operazione di virtù. 
L'attacco riecheggerà in quello della 5* strofa di Poscia ch’ Amor (Rime, 
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sì com'è ’1 cielo dovunqu’è la stella, 
ma ciò non e converso. 

E noi in donna e in età novella 
vedem questa salute, 

in quanto vergognose son tenute, 
ch’è da vertù diverso. 


LXXXIII, 77 sgg.), ma il modello generale del ‘‘distinguo”’ è quello, ancora, 
dell’inizio della 3* strofa di Donna me prega di Cavalcanti: «Non è vertute, 
ma da quella vène / ch’è perfezione (ché si pone tale), / non razionale, ma 
che sente, dico». 

103-4. «Rende essemplo del cielo » (Iv, xix, 3), a dimostrazione, appunto 
attraverso l’esempio di cosa «per sé... manifesta », dell’evidenza dell’affer- 
mazione dei due vv, precedenti. Il singolare /a stella qui per il plurale, con 
valore collettivo o piuttosto di genere. Ma si tenga presente il rapporto cielo- 
stella illustrato in 11, vi, 9. 

104. ciò: ossia «è... dovunqu’è». 

e converso: non calco, ma locuzione latina tipica dell’argomentazione 
logica (cfr. Mon., 1, vi,1e2,xi, 16, 111, xii {xi Ricci], 9, Epist., x111, 30) tra- 
sferita, al modo che avverrà spesso nella Commedia (ma anche degli usita- 
tissimi ergo, etiam, item ecc.), nel testo volgare (iv, xix, 5 traduce «rivolto 2), 
per dire “viceversa” (ma in VE, 11, iii, 9([8 Mengaldo] ritradurrà in «sed non 
convertitur hoc »), ossia «che dovunque è cielo sia la stella n. Cfr. del resto 
il passo di Andrea Cappellano cit. a proposito della nobiltà (al v. 70), là dove 
conclude (e il relativo volgarizzamento). 

“105. E: infatti. Ad esempio di quanto ora affermato, si fa il caso di una 
manifestazione di nobiltà che non può dirsi virtuosa, trattandosi (Iv, xix, 
8) di una «certa passione buona» (e cfr. ivi, 5). 

in donna: anche qui con valore plurale (attestato anche donne). 

in età novella: «ne li giovani», come traduce Iv, xix, 8. La distinzione, 
confermata appunto dal commento (non si tratta insomma di endiadi — e 
cfr. FOsTER-BovYDE), è dovuta al fatto che la «vergogna» «sta bene » (Rime, 
MOOITI, 88; la chiosa, xix, 8, «è buona e laudabile v) sempre nelle donne 
(ed è per esempio lodata in quel ‘‘plazer’’ che è la canzone Tanto sovente di 
Guittone, vv. 60-2), e negli uomini finché sono giovani (cfr. Iv, xix, 9-10, 
e qui i vv. 125-6). 

106. vedem: vediamo (la desinenza è quella etimologica, ancor salda nei 
testi toscani dell’epoca; e cfr. VIN, xxII, 5 avemmo), ossia riconosciamo. 

salute: « perfezione », appunto, come in Voi che *ntendendo, 24, Amor che 
ne la mente, 31. In rima con vertute come nella seconda canzone, 28, 31. 

107. vergognose: Dante spiega (Iv, xix, 8) «vergogna » come «tema di di- 
snoranza » (‘‘timore di disonore’) e il contrario della «sfacciatezza». 

son tenute: sono ritenute, giudicate, ossia sono: son fenute in rapporto a 
vedem. La perifrasi (per dire: la nobiltà si trova in donne e in giovani ver- 
gognosi) è insomma più ampia in funzione del detto riconoscimento. 

108. ch(e): il che: essere (o esser tenute) vergognose. 

è da vertù diverso: non è virtù (cfr. ancora Donna me prega, 29). Diverso 
in rima ricca con converso. 
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Dunque verrà, come dal nero il perso, 
ciascheduna vertute da costei, 

o vero il gener lor, ch'io misi avanti. 
Però nessun si vanti 

dicendo: ‘Per ischiatta io son con lei”, 
ch’elli son quasi dei 

quei c’han tal grazia fuor di tutti rei; 


109. come dal nero il perso: altro paragone, abbastanza elementare, a 
ulteriore dichiarazione della conclusione dei vv. 109-11. Il «perso» è co- 
lore con una componente purpurea entro una dominante nera, ossia un 
nero con tonalità purpurea (cfr. Iv, xx, 2), al modo che la virtù è fondamen- 
talmente l’abito elettivo del giusto mezzo nell’àmbito di quella perfezione 
della natura umana che dicesi nobiltà. Sull’ulteriore sviluppo del paragone 
nel commento (ivi), non richiesto dal testo poetico, vedi le giuste osserva- 
zioni di BARBI-PERNICONE, e le giustificazioni di FosTER-BoyDE, nonché 
qui la nota a xx, 2. 

III. O vero il gener lor: «cioè l’abito elettivo consistente nel mezzo» 
(Iv, xx, 1), costituente il genere prossimo (ossia la comune «radice») di 
cui «ciascheduna vertute » morale (ma questa specificazione non serve più 
a Dante: cfr. iv, xxi) è la differenza specifica, e definito nella premessa 
(«ch'io misi avanti»: e cfr. v. 69). O vero non ha valore disgiuntivo, ma di 
‘‘ovverosia’’, ‘‘anzi’”’, ‘‘più esattamente”’. 

112-3. L’intimazione, che richiama le proposizioni dei vv. 30 (con ri- 
presa del guinizelliano «per ischiatta ») e (anche per l’uso, pure guinizel- 
liano, del discorso diretto) 35-6, riproduce letteralmente (drammatizzan- 
dola) una battuta del «sapiens» nel cit. capitolo della Summa del Peraldo: 
«Non est quo sibi aliquis de nobilitate corporis vel generis blandiatur» 
(Corti, Le fonti ..., p. 68). Però ha il solito valore di ‘‘perciò’’; son con lei 
è una nuova variante del costrutto del v. 71, per “sono nobile” (‘‘nobile’’ = 
“con nobiltà”), ‘ho nobiltà", ossia è una delle tante perifrasi del linguag- 
gio poetico dugentesco. Cfr. del resto il passo corrispondente della chiosa, 
IV, xx, 3: anon dee credere essere con essa, se questi frutti non sono în lui». 

114. elli son quasi dei: traduce la promessa del serpente a Eva (Gen., 
3, 5) «eritis sicut dii»; senza nessuna illazione circa la scienza del bene e 
del male (la chiosa, xx, 3, si limita a «sanza macula di vizio »), se la frase 
aveva una probabile circolazione proverbiale, ritrovandosi ad esempio nel- 
la Composizione del mondo di Restoro, 11, dist. 1, 1, 1, ed. Morino cit., p. 49 
(e si noti il comune «quasi +), a proposito di maestri «intagliatori» e scul- 
tori («...li quali maiestri per sutilità fòro quasi en modo de dei...3). 
E Dante, nella chiosa (xx, 4), come già in II, vii, 7 (a cui del resto rinvia), 
si richiama all'osservazione d’Aristotele, suggerita da Omero (e già usufruita 
nella Vita Nuova, iI, 8), che vi siano uomini di tale nobiltà da potersi dire 
«divini », Qui la nobiltà è «grazia » (v. 115), ossia “dono” di Dio. 

115. grazia: così s'è tradotto salute di Amor che ne la mente, 31 (e vedi il 
relativo rinvio a III, vi, 12). Ed è ancora il Peraldo, xx1x, 1 (cfr. CORTI, Le 
fonti ..., p. 67) a parlare di una «nobilitas...gratuita, quando aliquis 
gratiam Dei habet, qua Dei filius est». 

fuor di tutti rei: è questo che la chiosa cit. (xx, 3) traduce «sanza macula 
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ché solo Iddio a l’anima la dona 
che vede in sua persona 
perfettamente star: sì ch'ad alquanti 
ch’è ’1 seme di felicità s’accosta, 


di vizio ». Per fuor di nel significato appunto di ‘“‘privo di”, ‘‘senza’’, cfr. 
VIN, XxI11, 22, v. 40, e Rime, XLII, 10; tutti rei equivale a ‘‘ogni reo’ con 
reo aggettivo sostantivato come in /nf., xXXI, 102 e soprattutto Iv, 40 dove 
rio corrisponde a “difetto” ossia ‘‘*peccato’’ (ma già in Guittone, canzone 
O cari frati miei, 159, in costrutto analogo: «e parti [me] a grado tuo de 
tutto rio »). E si noti l’opposizione in rima dei : rei. 

116. solo: riferito a Jddio, come conferma 1v, xx, 7. 

117-8. in sua persona / perfettamente star: soggetto di star, «l'anima», 
o come Dante traduce (Iv, xx, 7), «l’anima di quelli», interpretando la re- 
lativa «acconcio e disposto a questo divino atto ricevere ». In realtà «star», 
nella canzone, si riferisce al rapporto tra «anima» e «persona» ossia (come 
in Li occhi dolenti, 29-30 [VN, xXx1, 11]) «corpo», come confermano i vv. 
120 (e relativa chiosa, IV, xx, 9) e 123 e lo stesso cap. xxi (probabilmente 
suggerito dalla metafora del v. 123) dedicato all’infusione dell’anima nel 
corpo e alla discesa della nobiltà nel feto. Sicché quella ‘‘perfezione dell’u- 
mana natura” che è la nobiltà richiede (e non semplicemente è) una prece- 
dente disposizione, la perfetta collocazione dell’anima nel corpo, ossia una 
particolare disposizione dell'anima. In questo modo Dante veniva a sostitui- 
re al vecchio e respinto concetto quello di una diversa, personale nobiltà di 
nascita. 

118. alquanti: alcuni, ossia i «pochi» «che hanno intelletto » (IV, xx, 9). 

119. ch'è ’l seme di felicità (secondo dunque la lezione, ancora, dell’e- 
dizione della Società Dantesca Italiana del 1921): prolettico, dipende da 
s'accosta: che la nobiltà è il seme (il termine è anche negli esempi di ‘‘con- 
versio’”’ della Poetria nova di Goffredo di Vinsauf, 1625: «hinc mihi surgit / 
radix vel semen . . . doloris» per «ex hac re doleo 2) il cui frutto è la feli- 
cità, dalla nobiltà discendendo la virtù (è il succo della dimostrazione di 
questa strofa — e cfr. Iv, xx, 9), generatrice per definizione (vv. 83-4) di fe- 
licità. La consecuzione è riprodotta in fine del cit. $ 9. 

s’accosta: s’avvicina (alla mente), è concepibile. Cfr. il lat. ‘‘accedere’’, 
del resto impiegato in altro esempio di ‘‘conversio’’ «variatis casibus » (cioè 
usando le possibilità offerte dalla declinazione) dal solito Goffredo di Vin- 
sauf (Poetria nova, 1669-70: «Ora / accedunt candore nivi»; e cfr. del me- 
desimo il Documentum de arte versificandi, 11, 3, 122: «Res illa se prae- 
sentat vel offert aspectui meo»). BUSNELLI-VANDELLI propongono di leg- 
gere «che seme di felicità sia costa», intendendo costa come ‘‘consta’’ su 
suggerimento di IV, xx, 9 ‘è manifesto che , . . non sia altro che ‘‘seme’’» 
ecc., in base alla nemmen troppo diffusa trivializzazione sia costa di si acosta 
(ma s’a(c)costa è ben affermato nella tradizione, e unanimemente l'articolo 
determinativo avanti a seme; e l'inversione che seme . . . sia per che sia seme e 
l’accostamento dei due verbi sia costa sembrano particolarmente artificiosi). 
Va detto che l’unica occorrenza sicura di constare si ha (in rima) per la for- 
ma latineggiante in Purg., xxv, 51, nel senso di ‘‘consistere’’, appunto per la 
formazione dell'embrione; ma accosta pure in rima ritorna nella canzone 
prossima Poscia ch’ Amor (Rime, LXXXII1), 107, a proposito anche qui 
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messo da Dio ne l’anima ben posta. 
L’anima cui adorna esta bontate 

non la si tiene ascosa, 

ché dal principio ch’al corpo si sposa 

la mostra infin la morte. 

Ubidente, soave e vergognosa 


d’“infusione’’ (cfr. v. 99) di «beni» in «cor gentile», e il riflessivo in Par., 
XXIX, 93, nel senso di ‘‘tenersi, conformarsi’ (alla «divina Scrittura »), non- 
ché qui, II1, i, 4. 

120. ben posta: ‘‘che in sua persona perfettamente sta” (vv. 117-8). La 
“‘combinatio’’ finale di questa strofa è in perfetta consonanza (più asso- 
nanza in tonica) con quella della strofa precedente. 

121. L'anima: con immediata ripresa del finale della strofa precedente 
(epizeusi): a sottolineare che «ne l’anima è quella» nobiltà (Iv, xxi, 2). 

cui: oggetto come in WVN, tI, 14, XXI, 6, xxxIv, 8, v. 2, XXXVII, 7, v. 8. 

adorna: abbellisce (cfr. 1v, xxv, 13) e simili; e cfr. v. 127. Ma appunto è 
da rilevare anche qui una tipica perifrasi ovvero ‘‘conversio”’ per dire ‘‘l’ani- 
ma (che è) nobile”, giusta il suggerimento della Poetria nova più volte cit., 
1656-7 (per «candidus est vultus »): «Illuminat ora / candor», e nel Docu- 
mentum cit., tt, 3, 119: «Informat faciem candor? (e per quella del v. 127, 
ivi, 131, «Deformatus es turpitudine» per «tu es turpis»). Il Cappellano 
del resto (1, vi, ed. Battaglia, p. 94), applicando la suddetta dottrina: « Tanta 
deprehenditur in vobis nobilitas tantaque vos curialitas exornare dignosci- 
tur >» (il volgarizzatore: «tanta cortesia v’adorna »). 

esta: cfr. Voi che ’ntendendo, 25. 

bontate: perfezione e, giusta 119, felicità; come al v. 106 ha detto «que- 
sta salute». 

122. la si: sc (ossia ‘‘sibi”’, ‘‘per sé’) la. Cfr. Voi che ’ntendendo, 9. 

ascosa: per la forma del participio (da ABSCONSUS attestato accanto ad 
ABSCONDITUS) cfr. VN, viti, 9, v. 10, e Rime, LXVIII, 7, ecc. 

123. ché: dichiarativo (‘‘nam’’). 

dal principio ch(e): dal (primo) momento che, sin da quando (dalla, anzi 
da prima della nascita: cfr. v. 124). 

al corpo si sposa: come, dirà al cap. xxi del commento (e cfr. xxiii, 3). Per 
corpo, cfr. la nota a YN, xxxI, 11, v. 29, in Opp. min., 1/1 pp. 201-2; per 
la metafora cfr. Rime, LXVII, 27, e relativa nota, ivi, p. 351. 

124. la mostra: ossia (cfr. vv. sgg.) ne mostra «i segni» (v. 80, e cfr. 1v, 
xxiii, 1). 

infin la: fino alla (costruito direttamente, e cfr. Inf., xvII, 13, Purg., XXXI, 
94, ecc., al modo di ‘‘innanzi il”, “in mezzo la”, forse per la presenza della 
preposizione nella locuzione). 

125-39. Le manifestazioni della nobiltà sono enunciate via via, secondo 
che contrassegnano le diverse (quattro) età dell’uomo (cfr. Iv, xxiii, 4), 08- 
sia secondo il suo diverso ‘‘adoperare’’ in esse, a dimostrazione della tesi 
dei vv. 123-4, e in applicazione di un procedimento che ha la sua “ta- 
vola” (e immediata esemplificazione) nell’Ars poetica di Orazio, a partire 
dal verso (156) «aetatis cuiusque notandi sunt tibi mores». 

125. Ubidente: obbediente (per il dileguo della vocale tematica cfr. A. 
ScHIAFFINI, Testi fiorentini del Dugento e dei primi del Trecento, Firenze, 
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è ne la prima etate, 

e sua persona adorna di bieltate 
con le sue parti accorte; 

in giovinezza, temperata e forte, 


Sansoni, 1926, glossario, Chiaro Davanzati, ed. MENICHETTI, glossario, 
Giamboni, Libro de’ vizi, xI, 22; per u- da 0- ROHLFS, $ 131), sottomessa agli 
insegnamenti e alle correzioni (essenziali alla formazione dell’adolescente) 
di padri e maestri (e cfr. xxiv, 12-8). 

soave: possiamo tradurre, alla luce di xxv, 1-2, ‘amabile’. Dante parla di 
agrazia » (in un senso vicino all’odierno) e di «mansuetudine», che è la set- 
tima delle virtù enumerate nel cap. xvii ($ 5). 

vergognosa: è la «passione buona» del v. 107, tipica dell’«età novella », 
in xxv, 3-10 definita secondo ‘una terna composta di «stupore » o attitudine 
alla meraviglia, «pudore» e «verecundia» o «paura di disonoranza» (tra 
le virtù dell’elenco cit. vi è, xvii, 5, l’«amativa d’onore »). Nel suo De officiis 
ministrorum, 1, 17, $$ 65-6, sant'Ambrogio elenca tra gli «adolescentis of- 
ficia », col timor di Dio e l’ubbidienza al padre, «non aspernari humilitatem, 
diligere clementiam ac verecundiam», e porta gli esempi di Isacco dispo- 
sto al sacrificio e di Giuseppe «castus...humilis... verecundus... pa- 
tiens ... remissor iniuriae» (PL, xVI, 46-7). 

126. la prima etate: l’«adolescenza » (xxiv, 1, 2), l'età della formazione, 
che «dura in fino al venticinquesimo anno». 

127. persona: corpo, come al v. 117. Alle doti spirituali corrispondono 
quelle fisiche. 

adorna: «verbo e non nome», avverte la chiosa (xxv, 11), sottolineando im- 
plicitamente la funzione qui rilevata in nota al v. 121, ossia l'operazione » 
(di contro alla «passione » del v. 125) essenziale all'esercizio d’«esta bon- 
tate». Il verso rivivrà nella memoria di Petrarca, nella sua prima ballata, 
Lassare il velo, 7: «vidivi di pietate ornare il volto ». 

bieltate: in rima ricca (più consonanza iniziale) con dontate del v. 121 
(tant'è che alcuni codici leggono bontate), sul quale questo è rimodellato 
appunto al modo che il corpo ha la sua forma nell’anima. Per il dittongo 
cfr. Amor che ne la mente, 63, 68. 

128. con...sue: riferito a «persona», specificando l'operazione della 
beltà in ciascuna sua parte (cfr. xxv, 11-2). 

accorte: Dante parla (ivi) di corpo «bene ordinato e disposto », con ri- 
sultato di «armonia ». Ma dapprima ($ 11) ha affiancato «snellezza » a «bel- 
lezza », un termine più vicino al significato proprio di «accorto»: ‘‘avve- 
duto”’, ‘“destro’’ (BARBI-PERNICONE). 

129. giovinezza: la seconda età, l’età matura, dai venticinque ai quaranta- 
cinque anni, simmetrica al «colmo» della vita, che è ane li trentacinque » 
(xiv, 3-4). 

temperata e forte: sottindendi è. Rispettivamente «freno» e «sprone» 
della ragione nei confronti dell’«appetito » (xxvi, 5-7, una metafora che 
suggestionerà Petrarca del sonetto Sì traviato è ’! folle mi” desio), temperan- 
za e fortezza sono le prime due virtù dell'elenco citato (xvii, 4 - BaRBI-PER- 
NICONE); ma Dante nella chiosa non si attiene al precedente ‘trattato’ 
quando identifica (xxvi, 7) «fortezza» e «magnanimitade», quinta virtù 
della lista (xvii, 5). 
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piena d’amore e di cortese lode, 

e solo in lealtà far si diletta; 

è ne la sua senetta 

prudente e giusta, e larghezza se n’ode, 


130. piena d'amore: «amorosa» tradurrà all’uso antico (cfr. VN, xxvI, 7, 
V. 13 con XXIV, 7, v. 2) in xxvi, 10, dove parla di amore distribuito fra i 
propri «maggiori» e i propri «minori». Ma almeno all’altezza della can- 
zone è indubbio (anche per BARBI-PERNICONE, che rinviano a Poscia ch’ Amor 
(Rime, LxxxII1], 89-90; e cfr. vv. 48-9) il richiamo al movimento e moti- 
vo fondamentale della sua «giovinezza» e al nodo vitale «amore »-« genti- 
lezza ». 

cortese lode: FosTER-BoyDE traducono «fama e merito di cortesia» (e 
cfr. xxvi, 12-3). Lode vale appunto “pregio” (cfr. ad esempio la Compiuta 
Donzella, Ornato di gran pregio, 2, «risplendente di loda adornata», e Pe- 
trarca, CCXv, 7, «le degne lode, e ’l gran pregio, e ’l1 valore», CCCLIV, 5-6, 
«che ’l mio dir giunga al segno / de le sue lode x): cortese lode vale dunque 
‘‘cortesia’’. 

131. solo in...si diletta: il suo unico (vero) diletto (diletto d’uomo nel 
pieno dei suoi anni) è in. Ma anche questa frase sembra sottostare alla 
solita dottrina delle ‘‘conversiones”’ (si veda ad esempio il cit. Documentum 
de arte versificandi, 11, 3, 122, con «in rem illam oculorum meorum declinat 
intuitus », per «ego video rem illam»). 

lealtà far: ossia, almeno con xxvi, 14, «seguire e mettere in opera quello 
che le leggi dicono », senza speciale memoria della virtù tipica del cavaliere 
e dell'amante, che ben s’accorderebbe con amore e cortesia. Per la formu- 
la cfr. Il Fiore, 11, 14 (e al v. 10 «farvi pura e fina fedeltate »); per l’inter- 
posizione dell'oggetto tra preposizione e infinito (come al v. so tra ausilia- 
re e infinito, e come in locuzioni superstiti del tipo ‘‘a che fare”), con una 
sua notevole continuità nella tradizione (cfr. ad esempio Ariosto, Orl. fur., 
I, xxii, 6, «senza sospetto aversi»), cfr. VN, viti, 8, v. 6, XII, 13, V. 27, € 
in particolare Rime, xCII1, 7, «per mia lettera mandare», CXIII, 13, «per pro- 
va fare», D. VII, 9, «Per te beato far». 

132. senetta: dal nominativo SENECTUS con assimilazione ai nomi im- 
parisillabi in -TAS (come VERITAS, CIVITAS, POTESTAS: cfr. Il Fiore, LVII, 8, 
LXXX1X, 7, XC, I, CLIII, 1, e /nf., vi, 96). Nella prosa (xxvii, 1 sgg. e già 
xxiii, 4, xxiv, I, 4, 5) la forma dall'obliquo senettute (e gioventute); ma xxvii, 
2 senetta. Dai quarantacinque ai settant'anni, per una durata identica e 
simmetrica a quella dell'adolescenza (xxiv, 4). 

133. prudente e giusta: le virtù dell’altro estremo del solito elenco (xvii, 
6 e 8), dove tuttavia per la prima si pone il problema se sia virtù morale o 
piuttosto intellettuale (ma qui con le due del v. 129 si completa la qua- 
terna delle virtù cardinali); secondo la chiosa (xxvii, 4) essenzialmente ri- 
volte, come le seguenti, al bene altrui. 

larghezza: o «liberalitade », «la quale è moderatrice del nostro dare e del 
nostro ricevere le cose temporali» (xvii, 4). Soggetto di se n’ode. 

se n’ode: ossia ne (dell'anima) è celebrata la larghezza, l’anima ha fama 
di larghezza. Per dire che è una virtù il cui pregio sta anche nel suo ricono- 
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e’n sé medesma gode 
d’udire e ragionar de l'altrui prode; 
poi ne la quarta parte de la vita 

. a Dio si rimarita, 
contemplando la fine che l’aspetta, 
e benedice li tempi passati. 


scimento (se non è anche questo un caso di ‘‘variatio’’ attraverso la ‘‘con- 
versio’’): a differenza della seguente. 

134. n sé medesma: nel suo intimo (per la forma, con riscontro in più 
vasta area romanza, ad esempio ant. fr. medesme, cfr. Rime, LXXI, 11, XC, 
35, e Guinizelli, Jo voglio del ver, 8); o equivale a si di si diletta a cui ri- 
sponde. 

135. d’udire e ragionar de l’altrui prode: non si tratta semplicemente del 
gusto di dir bene e d'udir dir bene degli altri, ma di piacevoli ragionamen- 
ti, conversazioni aventi per oggetto «lo bene» (così è tradotto in xxvii, 16 
«prode» — letteralmente ‘“vantaggio”’, ‘‘interesse’’ anche in senso econo- 
mico, e cfr. Guittone, Ora che la freddore, 54-5, «cessando danno, / e 
prender pregio e prode», dall’aggettivo tardo latino PRODE a sua volta da 
PRODEST) degli uomini, il loro ‘‘pro’’ morale e spirituale, o come dice an- 
cora la chiosa, «belle e buone novelle » (e cfr. ancora Poscia ch’ Amor, 123-4) 
dettate dall’«esperienza de la vita ». Non per nulla è citato il De senectute, 
esempio, come il De amicitia e altri dialoghi ciceroniani, di questa virtù 
dell’«affabilitade », «la quale fa noi ben convenire con li altri» (xvii, 6). Si 
tratta insomma del risvolto virtuoso dell’abito dei vecchi di perdersi in 
chiacchiere. Per la formulazione cfr. Deh ragioniamo insieme (Rime, Lx), 8:: 
«audendo dire e dir di suo valore» (dove appunto si tratta, v. 3, di «l’un 
de l’altro dilettare »). 

136. ne la quarta parte de la vita: corrisponde chiasticamente a ne /a pri- 
ma etate del v. 126 come senetta (v. 132) a giovinezza (v. 129). È quella che 
Dante, xxiii, 4, xxiv, 1, xxviii, 1, con calco dal latino SENIUM, ‘‘decrepi- 
tezza”, chiama «senio», corrispondente «poco più o poco meno» (xxiv, 5) a un 
decennio dopo la «senettute ». 

137. a Dio si rimarita: metafora del distacco dalle cose terrene e del ‘‘ri- 
torno” (xxviii, 2) dell'anima («con tutto nostro intendimento e cuore, 
xxviii, 3) a Dio; con richiamo e in rapporto («poi», v. 136, «dopo essere 
stata ottima sfosa del corpo» — BARBI-PERNICONE) all'altra del v. 123: che 
dà spunto alla stupenda allegoria di Marzia di xxviii, 13-9. Il verso sarà 
quasi esattamente trasferito in Purg., xxit, 81. 

138. contemplando: ossia nei «pensier contemplativi » (Par., xxt, 117) di 
(della propria morte). 

139. benedice li tempi passati: non si tratta della ‘‘laudatio temporis 
acti'’, non avendo qui luogo alcun rimpianto, ma della serena commemora- 
zione e come dire del consuntivo, di contro e in armonia con l’attesa del- 
l’altra vita, del «cammino... fatto, però che è stato diritto e buono, e sanza 
amaritudine di tempesta » (xxviii, 2), ossia dell'avvenuta dimostrazione, dal- 
la nascita alla morte, della nobiltà e dell’esercizio della virtù. Così del resto 
intese Petrarca, nell’ultimo sonetto del Canzoniere, «I° vo piangendo i miei 
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Vedete omai quanti son l’ingannati! 
Contra-li-erranti mia, tu te n’andrai; 

e quando tu sarai 

in parte dove sia la donna nostra, 

non le tenere il tuo mestier coverto: 


passati tempi» (dove torna, ai vv. 9-10, l’immagine della tempesta e della 
navigazione e del porto sviluppata nei sgg. $$ 3 e 7), per il bilancio in to- 
tale perdita di una vita spesa «in amar cosa mortale », risarcibile solo dalla 
grazia divina. 

140. Quest’«è una particella », avrebbe detto Dante di VN, xx1, 5, di ri- 
chiamo (anzi ‘‘grido’’) della agente» (xxix, 1) a quanto detto nella «prece- 
dente parte», e a misurare la distanza fra le suddette dimostrazioni e le 
false immagini di nobiltà illustrate nella prima parte della canzone, insom- 
ma a ‘‘sgannarsi’’ in merito. Glì ingannati (con BarBI-PERNICONE) sono 
cioè sia i sedicenti nobili, su cui insiste la chiosa appunto di xxix, 1, sia 
coloro che hanno espresso o accettato errate definizioni di «gentilezza». 
Col che si giustifica la definizione della canzone del v. sg. 

omai: conclude la dimostrazione come al v. 78 la confutazione. Vedete 
richiama all’evidenza come in Doglia mi reca (Rime, Cvi), 137. 

141. Contra-li-erranti mia: sottintendi canzone: designata con un nome 
composto di più parole (che «è tutto una parte», xxx, 3) sul modello, av- 
verte Dante (ivi), della Summa « Contra li Gentili» di Tommaso d’Aquino, 
ma nel gusto di denominazioni-frase diffuse nella tradizione poetica. Si 
pensi, più che alla «canzon-rosta» di Finfo illustrata dal MINETTI in «Studi 
di filol. it.», xxxIIl (1975), pp. 5-14, al dedicatario «Logn-e-pres» della 
Elegia di Arrigo da Settimello, Iv, 232, 237, al «Sobre-Totz» (Riccardo 
cuor-di-leone) della canzone di Girard de Bornelh citata in VE, 11, vi, 6, e 
alla «Miceills-de-ben » destinataria di canzoni di Amaut Daniel (per non 
dire della serie di nomi composti cristiani, da Quodvultdeus a Bondie 
Dietaiuti). Tuttavia il riferimento alla Summa era particolarmente pun- 
gente, anche se prodottosi a posteriori, per la contraddizione implicita nella 
designazione di questi nuovi «gentili», di fatto ‘‘non gentili” e perciò, non 
meno degli antichi, «erranti». Per erranti cfr. Chiaro, Molti lungo tempo 
hanno, 33. 

te n’andrai: futuro con valore probabilmente d’imperativo come in Zo 
sento sì d' Amor (Rime, xc1), 98, e qui Amor che ne la mente, 89. 

143. în parte dove sia: là dove sia, ossia presso, in sua presenza. 

postra: mia e tua. La donna comunque del v. 6. 

144. non le tenere...coverto: ossia rivelale, manifestale. Cfr. «esser 
palese » di Donne ch’avete, 66, e Tre donne (Rime, civ), 99, Doglia mì reca 
(Rime, cvi), 156-7. Per la forma coverto con spirantizzazione dell’occlusiva 
(unico altro caso in VN, xxIII, 26, v. 68; diversi invece nella Commedia) 
vedi ROHLFS, $ 205. 

il tuo mestier: da MINISTERIUM (e cfr. VIN, XXI, 10): il tuo ufficio, la 
tua missione, «quel per che tu vai», per dirla col congedo di La dispietata 
mente (Rime, L), 68. 
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tu le puoi dir per certo: 
«Io vo parlando de l’amica vostra». 


I. Amore, secondo la concordevole sentenza de li savi di lui ra- 
gionanti, e secondo quello che per esperienza continuamente vede- 
mo, è che congiunge e unisce l’amante con la persona amata; onde 
Pittagora dice: «Ne l’amistà si fa uno di più». E però che le cose 
congiunte comunicano naturalmente intra sé le loro qualitadi, in 
tanto che talvolta è che l’una torna del tutto ne la natura de l’altra, 


145. le puoi dir: senza che essa si sdegni (cfr. v. 5), dato che «vai par- 
lando de l’amica sua ». 

per certo: senza dubbio, senza esitazione. Corrisponderebbe meglio al 
«sicuramente» di Donna me prega, 71. 

146. vo parlando: per la formula continuativa cfr. Donne ch'avete, 57 
(VN, xIx, 13). 

l'amica vostra: la gentilezza appunto, attributo proprio della «donna 
gentile ». Per la metafora, si confrontino Tre donne (Rime, CIV), 97, «amico 
di virtù», e la chiusa di Tutti li miei penser (VIN, xitl, 9, e relativa nota, 
in Opp. min., 1/1, p. 87), ma soprattutto, per la collocazione della definizio- 
ne, «voler ch'è di veritate amico » dell'attacco della canzone Doglia mi reca 
(Rime, cvi), 2, anche per l’eco di O dolci rime (Rime, Lxxxv), 8, «cosa che 
amica sia di veritate »; e il numero «amico» di Beatrice di VIN, xxVIII, 3. 


I, 1. congiunge e unisce: cfr. 11, ii, 3 e 9. Ma si veda Pseudo-Dionigi, De 
div. nom., iv, $ 12, 167: «Ab audientibus autem recte divina, in cadem vir- 
tute recte ordinatur a sanctis Theologis dilectionis et amoris nomen, se- 
cundum divinas manifestationes; et est hoc virtutis mnitivae et coniunctivae 
et differenter concretivae in pulchro et bono, propter pulchrum et bo- 
num praeexistentis, et ex pulchro et bono propter pulchrum et bonum tri- 
butae et continentis coordinata, secundum communicativam alteram 
habitudinem, moventis autem prima ad subiectorum providentiam et col- 
locantis minus habentia in superioribus per conversionem » ed anche tv, $ 
15, 180 con l’Exp. tomista, 1v, lect. xii, 453 («Verba Hierothei de amore »). 

Pittagora ... uno di più: cfr. Cicerone, De off., 1, xvii, 56: « Nihil autem 
est amabilius nec copulatius quam morum similitudo bonorum; in quibus 
enim eadem studia sunt, caedem voluntates, in iis fit ut aeque quisque 
altero delectetur ac scipso, efficiturque id quod Pythagoras vult in amicitia, 
ut unus fiat ex pluribus »; ma vedi anche Moore, Studies, 1, p. 260; ToyN- 
BEE, Studies and Researches, p. 94 = Ricerche e note, 1, pp. 9-10. 

2. le cose congiunte... natura de l’altra: Dante si richiama al principio 
generale espresso da Aristotele in Phys., viI, 2, 244b, 2-5 =t. c. 11: «At 
vero neque alterati neque alterantis ullum medium est. Hoc autem mani- 
festum est ex inductione: in omnibus enim simul esse accidit alterans ul- 
timum, et primum quod alteratur» e 2, 2454, 2-5 = t. c. 12: «Si igitur sen- 
sibiles passiones sunt, omnis autem per has alteratio est, ex hoc ergo ma- 
nifestum est quod passio et patiens simul sunt, e horum nulium medium 
est», in De gen. et corr., 1, 6, 322b, 21-25 = t. c. 43: «Sed si de facere et pati 
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incontra che le passioni de la persona amata entrano ne la persona 
amante, sì che l’amore de l’una si comunica ne l’altra, e così l’odio 
e lo desiderio e ogni altra passione. Per che li amici de l’uno sono 
da l’altro amati, e li nemici odiati; per che in greco proverbio è 
detto: «De li amici essere deono tutte le cose comuni». Onde io, 


et de mixtura videndum, necesse et de tactu, Neque enim facere hec et pati 
possunt principaliter que non possibile ad invicem tangere, neque non tan- 
gentia ad invicem qualiter contingit misceri primum?» e 3234, 25-28 = t. c. 
45: «Est quidem igitur, ut multum tactum quod tangit tangens; et enim 
movent mota omnia fere que in conspectu, quibus necesse et videtur 
tactum tangere quod tangit». E cfr. Tommaso d’Aquino, Exp. Phys., 
VII, lect. iv, 9I0: «... patet, quod si passiones sensus sunt tales, quod 
nihil est medium inter agens et patiens; et omnis alteratio est per huius- 
modi passiones quibus alterantur sensus, sequitur quod alterans inferens 
passiones et alteratum patiens sint simul, ut nullum sit ipsorum medium»; 
Alberto Magno, De gen. et corr., 1, tr. 4, 1: «Omnes enim, qui elemen- 
ta et ea quae sunt ex elementis, dicunt generari segregatione et congre- 
gatione, dicunt ea facere et pati ad invicem. Aggregatio autem est mixtura 
quaedam . .. Illi enim qui dicunt plura elementa esse, dicunt ea generari 
ex ad invicem per facere et pati», e Plys., vII, tr. 1, 4: «In omnibus enim 
motibus alterationis accidit sic alteratio, quod ultimum alterantis est cum 
primo alterati: ergo sunt simul, et inter ea non est medium aliquod ». Dante 
torna sullo stesso tema in 1v, x, 9-10. 

le passioni de la persona amata... persona amante: cfr. Aristotele, 
Eth., 1x, 4, 1166a, 1-10: «Amicabilia autem qua {var. que] ad amicos et 
quidem amicicie determinantur videntur ex hiis que ad se ipsum venisse. 
Ponunt enim amicum, volentem et operantem bona vel apparencia illius 
gracia, vel volentem esse et vivere amicum ipsius gracia, quod matres ad 
filios passe sunt et amicorum offensi. Hii autem conviventem et eadem 
eligentem vel condolentem et congaudentem amico; maxime autem et hoc 
circa matres accusat. Horum autem aliquo et amicicia determinat » (e Tom- 
maso d'Aquino, Exp. Eth., 1x, lect. iv, 1797 e 1800: « Dicit ergo primo, quod 
amicabilia et amicitiae opera, quibus aliquis ad amicos utitur, et secundum 
quae determinantur amicitiae, videntur processisse ex his quae sunt ho- 
mini ad scipsum. Sic enim videtur esse unus homo alterius amicus, si 
eadem agit ad amicum quae ageret ad seipsum... Quae quidem potest 
attendi quantum ad tria. Primo quantum ad exteriorem convictum. Se- 
cundo quantum ad electionem. Tertio quantum ad passiones, ad quas ommes 
sequitur gaudium et tristitia. Unde dicit, quod quidam dicunt illum esse 
amicum, qui convivit quantum ad primum, et qui eadem eligit quantum ad 
secundum, et qui condolet et congaudet quantum ad tertium»; e Alberto 
Magno, Eth., tx, tr. 2, 1: «Si vero amicitia accipiatur in optimo, scilicet 
in se et in substantia et in proprietatibus consequentibus, dicunt amici 
esse, convenire cum amico secundum totum convictum, quasi una vita sit 
et indivisibilis amborum, et utriusque vita dependeat ex alio, et quod 
unius sint electionis in omnibus quae ad vitam pertinent, et quod ad in- 
vicem sint in codem condolentes et congaudentes »). l 

per che in greco proverbio... cose comuni: cfr. Aristotele, Eth., VIII, II, 
1159b, 31-32: «...etproverbium: Communia que amicorum, recte. In com- 
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fatto amico di questa donna, di sopra ne la verace esposizione no- 
minata, cominciai ad amare e odiare secondo l’amore e l’odio suo. 
Cominciai adunque ad amare li seguitatori de la veritade e odiare li 
seguitatori de lo errore e de la falsitade, com’ella face. Ma però 
che ciascuna cosa per sé è da amare, e nulla è da odiare se non per 
sopravenimento di malizia, ragionevole e onesto è, non le cose, 
ma le malizie de le cose odiare e procurare da esse di partire. E a 
ciò s'alcuna persona intende, la mia eccellentissima donna intende 
massimamente: a partire, dico, la malizia de le cose, la qual ca- 
gione è d’odio; però che in lei è tutta ragione e in lei è fontale- 
mente l’onestade. Io, lei seguitando ne l’opera sì come ne la pas- 
sione quanto potea, li errori de la gente abominava e dispregiava, 


municacione enim amicicia »; e IX, 8, 1168b, 6-8: «Set et proverbia omnia 
consenciunt, puta hic una anima et communia que amicorum, et equalitas 
amicicia, et genu tibie propinquum»; ma si veda anche Cicerone, De 0ff., 
I, xvi, SI: «ut in Graecorum proverbio est, amicorum esse communia 
omnia ». 

3. ne la verace esposizione nominata: cfr. 111, xi, 12. 

4. ciascuna cosa per sé è da amare ecc.: più che con il testo della Summa 
theologica di Tommaso d'Aquino (11* 112°, q. 34, a. 3) citato da Busnelli e 
Vandelli, che si riferisce al caso assai particolare dell'amore per il «fra- 
ter» o «proximus» ed all’odio verso il peccato e non verso il peccatore, mi 
sembra che il passo dantesco possa essere, se mai, illustrato con il rife- 
rimento alla teoria dell'amore universale, esteso a tutte le cose che sono 
tutte creazione e manifestazione del sommo Bene (e, in quanto tali, buone 
in sé), espressa in Pseudo-Dionigi, De div. nom., 1v, $ 17, 183: «Age igi- 
tur et istas ad unum rursus congregantes, dicimus quod una quacdam 
est simplex virtus per se motiva ad unitivam quamdam concretionem ex 
bono usque ad extremum existentium et ab illo rursus consequenter per 
omnia ad bonum ex eadem et per camdem et in cadem seipsam reflectens 
et ad eamdem semper eodem modo revoluta ». Che poi il male o la « malizia » 
non siano mai intrinseci alle singole cose è detto ibid., $ 34, 251 (cit. a 111, 
xii, 8, qui a p. 437), mentre (ibid., $ 26, 227) è ben specificato che « Naturae 
autem malitia est hoc quod est praeter naturam, scilicet privatio ordinis 
naturalium. Quare non est mala natura, sed hoc est naturae malum: im- 
potentem esse ea quae sunt propriae naturae perficere ». Ma si veda anche 
Tommaso, Contra Gent., tit, 13: «Malum autem semper inest praeter na- 
turam eius cui inest, quum sit privatio eius quod natum est aliquid et debet 
habere. Igitur oportet quod malum semper habeat aliquam causam vel per 
se vel per accidens»; e ibid., 14: «Patet... quod malum est causa per ac- 
cidens et non potest esse causa per se», testi anch'essi molto influenzati 
dallo Pseudo-Dionigi. 

partire: separare. 

de le cose: dalle cose 

in lei: ossia, nella «donna gentile», 

fontalemente: originariamente. 
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non per infamia o vituperio de li erranti, ma de li errori; li quali 
biasimando credea far dispiacere, e, dispiaciuti, partire da coloro 
che per essi eran da me odiati. Intra li quali errori uno io massima- 
mente riprendea, lo quale non solamente è dannoso e pericoloso a 
coloro che in esso stanno, ma eziandio a li altri, che lui riprendano, 
porta dolore e danno. Questo è l'errore de l’umana bontade in 
quanto in noi è da la natura seminata e che ‘‘nobilitade’’ chiamare 


5. non per infamia o vituperio de li erranti, ma de li errori: Dante, cioè, 
non disprezzava gli errori altrui per recare «vituperio» e vergogna a chi li 
sosteneva, bensì per aiutare, con il biasimo rivolto contro tali errori, coloro 
che li accettavano a liberarsi da essi. Per questo egli mirava a rendere spia- 
cevoli gli errori agli «erranti», in modo che essi li allontanassero da sé 
e così cessassero di essere oggetto della sua avversione e riprensione. 

far dispiacere: il biasimo e la condanna degli errori ha, infatti, lo scopo di 
renderli spiacevoli e odiosi agli «erranti ». 

6. porta dolore e danno: arch.: parto da loro e danno (SIMONELLI, Mate- 
riali, p. 320), ed è testo che non ha senso. Il Biscioni fin dal 1723 (nota a p. 
356) tentò però d’interpretarlo, spiegando: «io diparto .i. allontano, da essi 
l'errore », mentre il Romani corresse addirittura il testo e lesse: parto da 
loro il danno. La Simonelli considera «acuta» la lezione degli Edd. della 
SD che, tuttavia, non hanno indicato il loro intervento. 

7. l’errore de l’umana bontade: ossia l’opinione errata intorno alla bontà 
umana che, essendo universalmente diffusa, faceva nascere falsi giudizi, 
donde derivavano il disprezzo dei buoni e l’erronea esaltazione dei malvagi. 

“‘nobilitade’’: Îa ‘‘quaestio’’ sulla nobiltà che Dante qui riprende e che 
svolgerà per tutto il IV trattato aveva avuto, com'è noto, molti precedenti 
nella cultura del XIII secolo, in concomitanza con le nuove esigenze politi- 
che e sociali dci ceti emersi dalla ‘‘rinascita’’ cittadina e comunale, con l’av- 
vento delle nuove correnti di pensiero influenzate dall’aristotelismo e con 
lo sviluppo delle teoriche dell’«amor cortese ». Così, nel De amore di An- 
drea Cappellano (ed. Battaglia, p. 52) era già stato affermato: «. . . ex bonis 
tantum moribus et hominis probitate ac curialitatis fomite a primordio fuit 
orta nobilitas. Si homines igitur sola morum probitas nobilitatis meruit vir- 
tutibus decorare ac generositatis assumere nomen, errorem praedictum 
penitus deponere curate, et sola morum probitas compellat vos amare»; 
e, in contrapposizione alla tesi tradizionale della nobiltà come diritto di 
sangue, vi si leggeva che «... magis enim ex moribus quam ex sanguine 
deprchenditur cuiusque nobilitas» (ibid., p. 54) 

Concezioni non dissimili erano state espresse anche nel De eruditione fi- 
liorum regalium e nello Speculum morale di Vincenzo di Beauvais, tipiche 
espressioni di quella letteratura enciclopedico-pedagogica che Dante ebbe 
certo presente, anche come ‘‘esempi’’ per il suo Convivio, ed alla quale ap- 
partengono anche varie altre opere particolarmente interessate alla ‘‘quae- 
stio de nobilitate”, come la Summa virtutum ac vitiorum del teologo dome- 
nicano Guillaume Pérault (che qui si cita nell’ed. G. PERALDI EPISCOPI 
LUGDUNENSIS Summa virtutum ac vitiorum, Lugduni, Apud G. Rovillium, 
1585) e il De eruditione principum (già attribuito a Tommaso d’Aquino, ma, 
invece, opera d’ignoto, se non dello stesso Peraldo. E della Summa di que- 
sto teologo la CORTI, Le fonti ..., ha indicato passi, che poi si citeranno, 
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indubbiamente vicini a quelli danteschi e, in ogni caso, assai utili per il- 
lustrarli). 

Non meno importanti sono, però, i richiami più volte proposti ad un 
passo del Tresor (ed. Carmody, 11, liiii, 7-8, pp. 229-30; volg. ed. Gaiter, 
vol. III, pp. 229-30) che giova citare proprio nel volgarizzamento, per me- 
glio sottolineare certe affinità: «Seneca dice: Ah! come l’uomo è vile e di- 
spregievole cosa, se non si eleva di sopra l’umane cose. E quando così è 
elevato, è dirittamente nobile . .. e questo uomo è chiamato nobile per le 
nobili operazioni di virtù. E di ciò nacque in prima nobiltà di gentil gente, e 
non di quelli antichissimi. E ad essere di cattivo cuore e di gran legnaggio, 
si è come vaso di terra coperta di fino oro di fuori. E di ciò disse Salomone: 
Bene avventurata è la terra, che ha nobile signore, perché la ragione, la 
quale gli dà nobiltà, abbatte tutte malvagità. Seneca dice: Chi è nobile? 
Sarà egli colui ch’è per natura istabilito a virtude. Girolamo disse: Sovrana 
nobilitade, è chiarezza di virtude» (testo fr.: «Et por ce que la foiblece 
des homes est si decheables as vices, dit Senekes, ha, comme li hom est 
vil chose et despisable, s’il ne s’eslieve sor les humaines choses. Et quant il 
s’i (?) est eslevés donc est il nobles... Et cis hom est apelés nobles por les 
noble oevres de vertu, et de ce nasqui premierement la noblece de gentiz 
gens, non pas de lor ancestres; car a estre de chetif cuer et de haute lignie 
est autresi comme pot de tiere ki est covert de fin or par dehors. De ce dit 
Salemons, boneeuree est la terre ki a noble signour; car la raisons ki li donne 
noblece abat toutes mauvestiés. Seneques dist, ki est nobles ? celui ki est par 
nature establis a vertus. Jeromes dist, sovraine noblece est la clartés des 
vertus »). E, altrove (ed. Carmody, 11, cxiiii, 2, pp. 295-6; volg. ed. Gaiter, 
vol. 111, p. 456): «quello che si diletta in nobiltà di grande lignaggio, e si 
vanta d’alta antichitade di antecessori, s’egli non fa le buone opere, quel 
vanto gli torna più a vitupero che ad onore» (testo fr.: «Et cil ki se delitent 
en noblesce de lignie, et ki se vantent de haut antecessours, s’il ne font les 
vertueuses oevres, il ne pensent bien que li los de lor parens torne plus a 
lor honte que a lors pris». 

Non occorrerà poi ricordare le opinioni espresse da Guittone d’Arezzo 
(« Non ver lignaggio fa sangue, ma core, / ni vero pregio poder, ma vertute », 
Comune perta fa comun dolore, 49-50, e cfr. Lettere, xxv) e dal Guinizelli, 
nella più celebre delle sue canzoni (A! cor gentil, 35-8), dove all'affermazione 
dell’identità di amore e ‘‘cor gentile” corrisponde il rifiuto del concetto 
esclusivo di nobiltà di sangue (« ché non dé dar om fé / che gentilezza sia fòr 
di coraggio / in degnità d’ere’ / sed a vertude non ha gentil core»); e, in 
particolare, la disputa sostenuta da Dante con Cecco d'Ascoli: e cfr. FRAN- 
cesco STABILI (Cecco D’AscoLI), L'Acerba, a cura di A. Crespi, Ascoli 
Piceno, Cesari, 1927, pp. 213 sgg., lib., 11, cap. 12, Della nobiltà, con argo- 
menti non dissimili da quelli svolti nel Convivio (ma vedi D. GuerriI, La 
disputa di Dante Alighieri con Cecco d’ Ascoli sulla nobiltà, in «Giorn. stor. 
d. lett. it.», LXVI, 1915, pp. 128-39). E si veda anche prima, il commento 
alla canzone, part. vv. 70-2, qui a pp. 509-10. 

Ma sul significato della ‘‘quaestio’’ sulla nobiltà nell'età di Dante, nella 
sua opera e nella tradizione letteraria a cui essa s’ispira, esiste una ricca 
letteratura, della quale mi limito a citare: N. ZINGARELLI, La nobiltà di Dan- 
te, in «Nuova Antologia », CCCXXXII (1927), pp- 4009-25; G. DALLARI, Sul 
concetto della nobiltà nella terza canzone del «Convivio» dantesco, in aR. 
Ist. Lombardo di scienze e lettere. Rendiconti», S. I1, LXt (1928), pp. 572- 
80; M. SIMONELLI, Il tema della nobiltà in Andrea Cappellano e in Dante, in 
« Dante Studies», Lxxx1v (1966), pp. 51-64; R. Lo Cascio, Le nozioni di corte- 
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si dee; che per mala consuetudine e per poco intelletto era tanto 
fortificato, che [l']oppinione, quasi di tutti, n’era falsificata: e de la 
falsa oppinione nascevano li falsi giudicii, e de’ falsi giudicii na- 
scevano le non giuste reverenze e vilipensioni; per che li buoni 
erano in villano dispetto tenuti, e li malvagi onorati ed essaltati. La 
qual cosa era pessima confusione del mondo; sì come veder puote 
chi mira quello che di ciò può seguitare, sottilmente. Per che, con 
ciò fosse cosa che questa mia donna un poco li suoi dolci sembianti 
transmutasse a me, massimamente in quelle parti dove io mirava e 
cercava se la prima materia de li elementi era da Dio intesa, — per 


sia e di nobiltà dai Siciliani a Dante, in Atti del Convegno di studi su Dante 
e la Magna Curia, Palermo, Centro di Studi fil. e ling. sicil., 1967, pp. 113- 
84; D. CONSOLI, nobiltà e nobile, in ED, 1v, pp. 58-62. 

si dee; che per mala: arch.: si dee che [ ] mala (SIMONELLI, Materiali, p. 
245). Lacuna già colmata con per in R4 e nell’Ott. e sempre così emendata 
nelle stampe. 

[l']oppinione: integrazione posta da EM, poi accettata dagli altri Edd. e 
ritenuta esatta dalla Simonelli (idid.). 

le non giuste reverenze e vilipensioni: gli atti di ossequio e le manife- 
stazioni di disistima non giusti e non dovuti. 

dispetto: dispregio; e villano accentua il significato del vocabolo. 

8. questa mia donna... transmutasse a me: dalle parole di Dante par- 
rebbe, dunque, che la «donna», ossia la Filosofia o Sapienza, a un certo 
momento del suo apprendistato, avesse mutato i dolci sembianti e, come 
dice la canzone, gli avesse anzi mostrato «atti disdegnosi e feri» (v. 5), 
chiudendogli «la via / de l’usato parlare » (vv. 7-8), ossia, fuor di metafora, 
che il Poeta avesse incontrato profonde difficoltà nello studio di varie qui- 
stioni filosofiche che lo indussero per qualche tempo a sospendere lo stu- 
dio della Filosofia e a scrivere la canzone commentata in questo trattato. 
Della principale e fondamentale difficoltà o dubbio in cui Dante s'imbatté si 
dirà sùbito. 

massimamente in quelle parti... da Dio intesa: si tratta di un passo 
particolarmente discusso dagli interpreti. Il Busnelli, fedele alla sua lettura 
sostanzialmente ‘‘tomistica’’ di Dante, affermò infatti in un suo saggio (Un 
famoso dubbio di Dante intorno alla materia prima, in «Studi danteschi», 
XIII, 1928, pp. 47-60) e ribadì nel commento, che il termine intesa andava 
interpretato alla luce del linguaggio e delle formule filosofico-teologiche del 
tempo, espresse nelle varie ‘‘quaestiones’”’ an Deus intelligat materiam pri- 
mam, equivalenti alle altre an materia prima habeat propriam ideam in Deo. 

Di un simile problema davano soluzioni diverse i maestri agostiniani (che 
il Busnelli identifica principalmente con i francescani) e i maestri tomisti, 
come risulta, del resto, «specialmente dal Correctorium corruptorii ‘‘Quare’’, 
scritto dai seguaci dell’Aquinate contro il Correctorium Thomae di Gugliel- 
mo de la Mare » (e cfr. Le Correctorium corruptorii ‘‘Quare”, éd. crit. par P. 
Glorieux, Le Saulchoir, Kain, Rev. des sciences philos, et théol., 1927, 
PPp. 25, 115, 326-7, 389-90; ma dello stesso GLORIEUX vedi anche: La littéra- 
térature quodlibétique de 1260 à 1320, 1, Le Saulchoir, Kain, Rev. des scien- 
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ces philos. et théol., 1925 e II, Paris, Vrin, 1935, e Les Correctotres. Essai 
de mise au point, in « Recherches de théol. anc. et méd. », xIv, 1947, pp. 287- 
304). Perciò egli concludeva che Dante (il quale nelle scuole fiorentine, te- 
nute da francescani e domenicani, aveva ascoltato su questo problema le 
conclusioni molto diverse delle due ‘‘scuole’’) avrebbe usato il vocabolo 
intesa nel senso di ‘‘intelletta’’ e non di ‘‘creata’’; e citava, a conforto, un 
commento inedito delle Sentenze, conservato nel cod. 62 del « Balliol Col- 
lege » di Oxford e attribuito dal Pelster (in « Scholastik », 1, 1926, pp. 60-80) 
al francescano Riccardo Rufo di Cornovaglia, dove è usato lo stesso «lin- 
guaggio dantesco rispetto all’intendere la materia prima», linguaggio, del 
resto, ricorrente «in parecchie opere medievali ». 

Le osservazioni del Busnelli erano principalmente rivolte contro il Nardi: 
questi, sin dal 1917 (Un frammento di cosmologia dantesca, in «La cultura 
filosofica », XI, 1917, pp. 35-64 = Saggi, pp. 3-39, part. 22 sgg.), ritenne, 
piuttosto, che Dante «nella sua giovinezza» avesse accettata «tal quale la 
dottrina emanatistica di Avicenna, fino a dubitare se anche la materia prima 
non fosse prodotta dalle sfere celesti insieme alla forma» e che «pur atte- 
nuandola in seguito per conciliarla colla fede cattolica, ne avesse conservato 
tracce profonde, nonché lo schema fondamentale ». Tale opinione proposta, 
tra l’altro, anche in un saggio del 1920 (Dante e Pietro d’ Abano, in « Nuovo 
giorn. dant.», Iv, 1920, pp. 1-15 = Saggi, pp. 40-62, part. 45-6, dove af- 
fermava che Dante era approdato, per sciogliere il dilemma, al concetto 
agostiniano della creazione di una materia informe e caotica precedente al- 
l'ordinamento del mondo), fu poi già difesa dal Nardi contro il Busnelli 
nella recensione a Cosmogonia e antropogenesi dello studioso gesuita (Saggi, 
PP. 346-7), nella quale rilevò, tra l’altro, che mentre la controversia tra fran- 
cescanì e tomisti riguarda «il modo come Dio conosce la materia prima» 
(e neppure Tommaso pose mai in dubbio che «Dio conosca in qualche 
modo la materia prima»), Dante invece qui dichiara «di aver dubitato non 
del come, ma ‘se la prima materia de li elementi era da Dio intesa’ ». Per 
il Nardi, se Dante, «mentre dubitava», avesse supposto che la materia 
era creata da Dio e non da agenti intermediari, sarebbe stato, infatti, «as- 
sai strano e ridicolo» il dubbio di cui si parla in questo $; e quindi respingeva 
recisamente l’interpretazione del Busnelli che questi ripresentava, pochi 
anni dopo, in forma più argomentata nel saggio sopra cit., e, poi, nel com- 
mento. 

In rinnovata polemica, il Nardi (cfr. Dante e la cultura medievale, pp. 
248-59; ma il saggio era già apparso in «Giornale dantesco », xxxiX, 1936, 
pp. 9-15), richiamandosi a testi tomisti e bonaventuriani, dichiarò che in- 
tesa, considerata dal Busnelli come equivalente di «intellecta », ha, invece, 
secondo il linguaggio scolastico usato anche da Dante, il significato di «in- 
tenta », ossia «fatta oggetto d'azione volontaria e consapevole » o, in altri ter- 
mini, «voluta». In questo senso, infatti, gli scolastici parlano di «inten- 
tio naturae», per indicare il suo tendere verso il fine che Dio le ha asse- 
gnato. Estendeva poi la sua discussione, mostrando come, in realtà, si do- 
vessero ben distinguere le diverse controversie che si intrecciavano intorno 
alla ‘‘quaestio”’ sulla materia prima e, cioè, se questa fosse stata creata da 
Dio o, invece, prodotta da agenti creati (c quest’ultima soluzione tipica- 
mente avicennista era stata insegnata a Parigi, prima del 7 marzo 1277, 
quando era stata inclusa nell’elenco delle proposizioni vietate dal vescovo 
Tempier), se Dio conoscesse la materia prima e ne avesse l’idea, Aver con- 
fuso in una sola queste quattro diverse ‘‘quistioni’”’ era stato l'errore del 
Busnelli che, a giudizio del Nardi, aveva anche forzato la testimonianza 
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la qual cosa un poco dal frequentare lo suo aspetto mi sostenni —, 
quasi ne la sua assenzia dimorando, entrai a riguardare col pensiero 


di Riccardo Rufo; ed egli tornava a sottolineare che il problema posto da 
Dante non consisteva nel dilemma «se Dio abbia della materia un’idea pro- 
pria, distinta da quella del composto, oppure no», ma in una questione 
molto più grave, per i suoi risvolti teologici e religiosi, tanto da indurlo ad 
astenersi per qualche tempo dallo studio della filosofia. 

In realtà — su questo il Nardi non ha mai nutrito dubbi —, la speculazione 
dantesca nel Convivio, ancora dubbiosa e ondeggiante nel tentativo di con- 
ciliare con la fede cattolica certe dottrine contemporanee largamente dif- 
fuse, rivela un travaglio difficile e complesso, irriducibile alla semplice in- 
certezza tra il suo fondamentale rigoroso tomismo, presupposto dal Bu- 
snelli, e i dubbi insinuati dalle opposte dottrine di suoi possibili maestri, 
come Remigio Girolami e Pietro di Giovanni Olivi. Difatti, i passi del 
Paradiso (vi, 64-72, 124-41; XXIX, 22 sgg.) dove torna il problema della 
creazione della materia sembrano, allo studioso, recare ancora la traccia 
di posizioni estranee alla pura dottrina tomista. 

La discussione è stata di recente ripresa dal Foster (Tommaso d’ Aquino, 
in ED, v, pp. 636-7) concordante con il Nardi nel ritenere che il problema 
proposto da Dante non riguardasse « una disputa tra teologi abbastanza se- 
condaria », come quella che divideva gli agostiniani e i tomisti, bensì, al con- 
trario, una questione fondamentale, prospettataglisi nella sua prima for- 
mazione filosofica, «il che vuol dire intimo contatto con la tradizione greco- 
araba ... che, come ben sapevano gli scolastici cristiani, o ignorava l’idea 
di creazione o la rifiutava ». Lo studioso domenicano ritiene valida anche la 
supposizione del Nardi che addita proprio in Avicenna il filosofo più deciso 
nel respingere «espressamente il principio secondo cui Dio poté ‘‘intende- 
re” la materia prima (nel senso di volerne l’esistenza) e in termini che Dan- 
te poté benissimo aver riecheggiato nel passo in questione ». Certo Dante 
non negò mai la dottrina della creazione immediata del mondo sublunare 
da parte di Dio, ma poté considerarla difficilmente accettabile nell’àmbito 
specifico della dottrina filosofica, ben distinta dalla rivelazione e dalla fede. 
Del resto, anche il Foster ritiene che, persino nel Paradiso, siano ravvisabili 
quelle tracce del lungo «travaglio» di coscienza, indicate dal Nardi, e del 
tentativo di Dante di conciliare con la fede «dottrine seducenti e larga- 
mente diffuse ... intorno alla produzione del mondo inferiore». (Ma si 
veda, ora, quanto scrive la CORTI, Felicità mentale, pp. 116 sgg., e la cita- 
zione albertina da lei recata che conferma la tesi del Nardi, Super Eth., x, 
lect. xv, 917: «Praeterea, philosophi dicunt, quod actiones omnes prove- 
niunt in inferioribus ex motoribus primis; sed non producunt actiones in 
inferiora nisi intendendo eas ...», passo che riferisce anche alla canzone 
Voi che *ntendendo). 

un poco dal frequentare... mi sostenni: si astenne, insomma, dallo stu- 
dio della filosofia per un certo «poco» tempo; ma, abbandonando le rime 
d’amore che prima aveva composto, scelse per poetare un tema filosofico, e 
trattò di un problema, etico come quello della dontade e nodiltade umana, 
che non gli imponeva i gravi dubbi suscitati, invece, dalla questione di cui 
si è detto. 

mi sostenni: arch.: mi sostenne, già corretto nel modo attuale da EM (Si- 
MONELLI, Materiali, p. 320). 


9 


10 
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lo difetto umano intorno al detto errore. E per fuggire oziositade, 
che massimamente di questa donna è nemica, e per istinguere que- 
sto errore che tanti amici le toglie, proposi di gridare a la gente 
che per mal cammino andavano, acciò che per diritto calle si diriz- 
zassero; e cominciai una canzone nel cui principio dissi: Le dolci 
rime d’amor ch'i’ solia. Ne la quale io intendo riducer la gente 
in diritta via sopra la propia conoscenza de la verace nobilitade; 
sì come per la conoscenza del suo testo, a la esposizione del quale 
ora s'intende, vedere si potrà. E però che in questa canzone s’in- 
tese a rimedio così necessario, non era buono sotto alcuna figura 
parlare, ma convennesi per via tostana questa medicina, acciò che 


al detto errore: all'opinione erronea corrente intorno alla nobiltà. 

9. oziositade... è nemica: l’oziosità è massimo nemico della Sapienza, 
perché rende impossibile l'esercizio sia delle virtù pratiche che di quelle 
speculative. 

istinguere: estinguere, distruggere. Si noti che l’arch. reca distinguere, 
corretto da R* in distruggere che, poi, EM 1827 proposero di leggere come 
istinguere (SIMONELLI, Materiali, p. 321). 

dirizzassero: la tradizione manoscritta attesta dirizzasse che, come osser- 
va la Simonelli (Materiali, pp. 321-2), può perfettamente concordare con 
il collettivo gente. 

cominciai una canzone: per la datazione della canzone, certo è che Dante 
la presenta come composta verso la fine dei trenta mesi dedicati al continuo 
studio della filosofia, quando, a causa delle difficoltà e dei dubbi suscitati 
dal problema della «materia prima», egli preferì volgersi ad un argomento 
meno arduo e scabroso. Si potrebbe, dunque, pensare a un periodo di 
tempo intorno ai due anni dopo la morte di Beatrice e, dunque, al 1292- 
1293. 

1o. non era buono... parlare: in questa canzone, composta apposta per 
trattare di un argomento etico-filosofico, non occorreva ricorrere all’alle- 
goria e, quindi, il commento si limita ad esporre la schietta e nuda dottrina 
che vi è presentata. 

convennesi: arch.: conviensi (SIMONELLI, Materiali, p. 322). Il testo dei 
codd. lascia dubbiosi per l'intrusione del tempo presente tra verbi di pas- 
sato che precedono e seguono; e perciò già il Perticari (in EM, Saggio, p. 
133) propose un conveniasi che fu però poi abbandonato da EM nella loro 
ed. in favore di un cominciasi al quale fecero seguire anche la sostituzione 
del fosse che segue con un sia, allo scopo di concordare i tempi. Il Giuliani 
tornò poi al conveniasi, mentre il Romani lesse comunicossi, il Moore, sino 
alla III oxoniense, il conviensi dei codd. e gli Edd. della SD avanzarono la 
presente soluzione che comporta, oltre alla lezione convennesi (soluzione 
fatta propria anche dalla Iv oxoniense). anche l’inserzione di [dare] dopo 
la sanitade. Busnelli e Vandelli tornarono anch'essi all’arch., ma lessero 
conveniesi in luogo di conviensi. La Simonelli ritiene plausibili, dal punto di 
vista sintattico, sia il testo della SD sia quello di Busnelli e Vandelli, ma 
preferisce la prima soluzione che andrebbe però opportunamente segna- 
lata: conven[ne]si. 

per via tostana: per la via più rapida, diretta ed agevole, senza alcun 
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fosse tostana la sanitade, [dare]; la quale corrotta, a così laida morte 
si correa. 

Non sarà dunque mestiere ne la esposizione di costei alcuna alle- 
goria aprire, ma solamente la sentenza secondo la lettera ragionare. 
Per mia donna intendo sempre quella che ne la precedente ragione 
è ragionata, cioè quella luce virtuosissima, Filosofia, li cui raggi 
fanno ne li fiori rifronzire e fruttificare la verace de li uomini 
nobilitade, de la quale trattare la proposta canzone pienamente 
intende. 


II. Nel principio de la impresa esposizione, per meglio dare a in- 
tendere la sentenza de la proposta canzone, conviensi quella partire 
prima in due parti, che ne la prima parte pr[oemi]almente si parla, 
ne la seconda si seguita lo trattato; e comincia la seconda parte nel 
cominciamento del secondo verso, dove dice: Tale imperò che gen- 
tilezza volse. La prima parte ancora in tre membra sì può compren- 
dere: nel primo si dice perché da lo parlare usato mi parto; nel 
secondo dico quello che è di mia intenzione a trattare; nel terzo 
domando aiutorio a quella cosa che più aiutare mi può, cioè a la ve- 


bisogno di ricorrere all’interpretazione allegorica. Tostana è provenzalismo 
usato da Dante anche in WVN, xix, 14 e in Conv., Iv, xxvii, 16 dove indica le 
età che precedono la «senettute » e che sono, appunto, più svelte per il mi- 
nor peso del tempo. 

rr. ne li fiori: arch. : li fiori. La Simonelli (Materiali, p. 245) ritiene discu- 
tibile l'aggiunta del ne posta dagli Edd. della SD e accettata anche da Bu- 
snelli e Vandelli, perché si potrebbe intendere che i raggi della Filosofia 
fanno rafforzare e rinnovare i fiori delle virtù dai quali nasce il frutto della 
vera nobiltà, 

rifronzire: ‘‘rinnovare la fronda”, voce che, come scrivono Busnelli e 
Vandelli, è un &ra& Xeydpevov; e cfr. Purg., XXXHI, 143-4: «... piante no- 
velle / rinovellate di novella fronda». 


II, 1. prloemi]almente: arch.: principalmente (SIMONELLI, Materiali, p. 
323; AGENO, Riflessioni, p. 102). La correzione fu già compiuta nell’inc. del 
1490, in modo esatto, suggerito dalla chiusa del capitolo precedente e dal- 
l’inizio di quello successivo. 

verso: stanza; e cfr. II, il, 7-9, ecc. 

2. da lo parlare usato mi parto: Dante spiega perché la “durezza” della 
«donna gentile», e, cioè, le gravi difficoltà e dubbi, incontrati nello studio della 
filosofia, lo abbiano indotto a non usare più il solito discorso allegorico, ma 
a procedere «con rima aspr’ e sottile » (v. 14), secondo il procedimento della 
poesia dottrinale, E cfr. prima, il commento alla canzone, v. 14, qui a p. 497. 

a la veritade: arch.: a /a vertude (SIMONELLI, Materiali, p. 323). L’emen- 
dazione di vertude in veritade, necessaria in relazione al $ 17, ove Dante di- 
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ritade. Lo secondo membro comincia: £ poi che tempo mi par d'a- 
spettare. Lo terzo comincia: E, cominciando, chiamo quel signore. 

Dico adunque che ‘a me conviene lasciare le dolci rime d’amore 
le quali solieno cercare li miei pensieri”; e la cagione assegno, per- 
ché dico che ciò non è per intendimento di più non rimare d’amore, 
ma però che ne la donna mia nuovi sembianti sono appariti li quali 
m'hanno tolto materia di dire al presente d’amore. Ov’è da sapere 
che non si dice qui li atti di questa donna essere ‘‘disdegnosi e fieri” 
se non secondo l’apparenza; sì come, nel decimo capitolo del prece- 
dente trattato, si può vedere come altra volta dico che l'apparenza 
de la veritade si discordava. E come ciò può essere, che una me- 
desima cosa sia dolce e paia amara, o vero sia chiara e paia oscura, 
qui[vi] sufficientemente vedere si può. 

Appresso, quando dico: E poi che tempo mi par d’aspettare, dico, 
sì come detto è, questo che trattare intendo. E qui non è da tra- 
passare con piede secco ciò che si dice in ‘tempo aspettare”’, imperò 
che potentissima cagione è de la mia mossa; ma da vedere è come 
ragionevolemente quel tempo in tutte le nostre operazioni si dee 
attendere, e massimamente nel parlare. Lo tempo, secondo che dice 
Aristotile nel quarto de la Fisica, è «numero di movimento, se- 


ce: « E, cominciando, chiamo quel signore, chiamo la veritade», fu già ope- 
rata dall’inc. del 1490. 

3. solieno: arch.: solliono 0, secondo alcuni codd., sogliono (SIMONELLI, 
Materiali, pp. 323-4); ma si tratta di una svista di copista, già corretta 
nell’inc. Bonaccorsi con solevano. Il Biscioni fin dal 1723 (p. 146) migliorò 
l’emendazione in soleano, mentre gli Edd. della SD preferirono solieno. 

4. nel decimo capitolo del precedente trattato: cfr. 111, x, 2-3. 

come altra volta: la Ageno (Nuove proposte, p. 130) suppone che il come 
possa essere una ripetizione della stessa parola precedente; e preferisce 
leggere dove altra volta, lezione di alcuni testimoni. 

qui[vi]: il Cavazzoni Pederzini notò per primo che il qui dei codd. non 
era soddisfacente e scrisse: «Qui, o vale quivi, come si vede in qualche altro 
esempio presso il Cinonio; o veramente Dante scrisse ivi o quivi, indicando 
il decimo capitolo del precedente trattato ». Il Giuliani corresse con ivi, ma 
gli Edd. della SD - sottolinea la Simonelli (Materiali, p. 246) —- tornarono 
giustamente alla lettura qui[vi]. 

5. con piede secco: ossia, come saltando sopra un fosso, senza trattener- 
si affatto a illustrare ciò che vuol dire tempo aspettare. 

quel tempo... nel parlare: cfr. Eccli., 20, 6-7: «Est tacens non habens 
sensum loquelae, et est tacens sciens tempus aptum. Homo sapiens tacebit 
usque ad tempus; lascivus autem et imprudens non servabunt tempus», 
ed Eccle., 3, 1: «Omnia tempus habent». 

6. secondo che dice... Fisica: cfr. Phys., tv, 14, 223b, 18-23 = t. c. 133: 
€...Si igitur quod primum mensura est omnium proximorum, circulatio, 
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condo prima e poi»; e «numero di movimento celestiale n, lo quale 
dispone le cose di qua giù diversamente a ricevere alcuna informa- 
zione. Ché altrimenti è disposta la terra nel principio de la prima- 
vera a ricevere in sé la informazione de l’erbe e de li fiori, e altri- 
menti lo verno; e altrimenti è disposta una stagione a ricevere lo 


quae regularis est, mensura maxime erit, quia numerus huius notissimus 
est. Neque igitur alteratio neque augmentatio regulares, loci autem mutatio 
est. Unde et videtur tempus esse sphaerae motus: quia hoc mensurantur 
alii motus, et tempus hoc motu»; e IV, 11, 2204, 24-26: = t. c. 108: «Quod 
quidem igitur tempus numerus motus secundum prius et posterius sit, 
et continuum (continui namque), manifestum est». 

a ricevere alcuna informazione: è il principio che le ‘forme’ dei 
corpi inferiori dipendono dai corpi celesti e dai loro moti, chiaramente 
espresso, tra gli altri, nei loro commenti aristotelici, anche da Alberto 
Magno (De caelo et mundo, 1, tr. 1, 2: «Cum autem actus sit prior poten- 
tia et causa ipsius ... sequitur ex hoc, quod quantitas et figura caeli causa 
sit et prior secundum naturam omnis quantitatis et figurae generatorum 
et corruptorum»; ibid., 11, tr. 3, 5: «Cum igitur talis sit reductio motuum 
materiae universalis generatorum et corruptorum ad motores simpliciter 
primos, qualis est reductio motuum materiae animalis cuiuslibet ad virtu- 
tes animae, quae sunt in membris sitae, et sunt motores primi in ordine 
particulari cuiuslibet animalis: oportet absque dubio, quod stellae, quae 
sunt quasi membra quaedam caeli, sint primi motores, ad quos reducuntur 
omnes alterationes et augmentationes et generationes materiae universalis 
generatorum cet corruptorum. Habent enim stellae virtutem in se intellec- 
tuum moventium, qui sunt intellectus operativi formales, sicut est intel- 
lectus artificis formalis ad opus, quod producit, et actiones stellarum in- 
formantur ex illis, quemadmodum informatur calor complexionalis a 
virtutibus animace. Et ideo influunt per motum suum illas formas, sicut 
calor naturalis in cibum et corpus inducit formam carnis et sanguinis, 
quando informatus est a virtute animae. Et haec est causa etiam, quod 
quando sciuntur virtutes stellarum ex sitibus et motibus suis, tunc co- 
niecturatio habetur veri similiter de productione generandorum et du- 
ratione et omni formatione eorum») e da Tommaso d'Aquino (Exp. De 
caelo et mundo, 11, lect. x, 393, passo già cit. a II, xiii, 5, qui a p.215; e Exp. 
Meteor., 1, lect. v, 35: «Omnes enim formae corporum inferiorum redu- 
cuntur in corpora caelestia sicut in quaedam principia: et inde est quod 
diversa corpora caelestia diversos effectus in rebus corporalibus habent, 
non solum secundum calidum, sed etiam secundum alias passiones et 
formas »). Ma vedi anche Conv., 11, xiv, 16; Iv, x, 8; tI, viii, 6. Proprio da 
questo principio consegue (com'è detto nei $$ sgg.) che l’anno, essendo 
misurato dal corso del sole, è distinto nelle quattro stagioni, conformemen- 
te all'avvicinarsi o allontanarsi di quell’astro dalla linea equinoziale, duran- 
te il suo percorso entro lo zodiaco; e di qui deriva la diversa misura dell’in- 
flusso del sole nella generazione e corruzione di tutte le cose sublunari, sia- 
no esse elementari, vegetali o animali. 

7. Ché altrimenti ... lo seme che un'altra: cfr. Restoro d’Arezzo, 
La composizione del mondo, 11, dist. 6, P. 1*, 3, ed. Morino cit., pp. 144-5: 
«E stando lo sole delogne da noi e-le parti del capricorno, trovamo la 
terra fredda e chiaciata, e soda e stretta, e quasi denudata e pòvara, come 
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seme che un’altra. E così la nostra mente, in quanto ella è fondata 
sopra la complessione del corpo, che a seguitare la circulazione del 
cielo altrimenti è disposto un tempo e altrimenti un altro. Per che 


lo campo che ne fosse cessato el lavoratore, e fosse sodo senza frutto e non 
fosse anco lavorato. E rapressandose lo sole uno passo, trovamo la terra, 
ch’era fredda e chiazata, e stretta e soda, èssare rescaldata e sghiaciata, e 
ensollita e deradata da lui; e halla quasi lievetata, e pare che s’aparechi a 
recévare la impressione che li vole èssare data dal cielo, secondo la cera re- 
scaldata e ensolita per recévare la impresione del sugello; e anco secondo 
lo semenatore che lavora lo campo ch’era sodo, che ’] derada e ensollescelo 
collo lavorio perché la radice de la semente li possa mellio entrare; e anco 
perché l’acqua e l’aere li possa mellio entrare per crésciare e per inumedire 
la radice de la planta. E venendo lo sole più sù uno passo, trovamo la terra e 
l’acqua engravedata da /a virtude e da la intelligenzia del cielo, e la terra 
germolliare tutta, e èssare mossa a la generazione e de recévare /a impres- 
sione dal cielo e da la sua intelligenzia de le cose le quali ha en sé de potereli 
dare, come lo sugello dà e impone la sua intelligenzia e-lla cera. E significa- 
zione de questo si è che ’1 cielo colla sua virtude e co’ la sua intelligenzia 
emprima le cose le quali elli ha en sé de potere dare, e engravedare ]a terra, 
comelo sugello la cera; sì che se lo sole stesse fermo e-lle parti del capricorno, 
la generazione pererea, e la terra non engravedarea e non germolliarea 
maio; e se la virtude del cielo se cessasse, e la generazione cessarea, come 
lo sugello che colla sua intelligenzia se cessasse da la cera, la cera remarea 
voita. E potaremo dire per rasione che ’] cielo sia masculino e ricco, lo 
quale ha a dare, e la terra sia feminina e pòvara, la quale ha a recévare». 

la nostra mente...e altrimenti un altro: cfr. Tommaso d’Aquino, 
Exp. Eth., 11, lect. xiii, 523: «Est ergo dicendum, quod ex caelestibus 
corporibus potest aliqua dispositio causari in humano corpore, ex qua in- 
clinatur appetitus sensitivus, cuius motus est passio animae. Unde ex in- 
clinatione corporum caelestium non habet inclinationem ad hoc quod iudi- 
cet esse bonum simpliciter et secundum se, sicut per habitum electivum 
virtutis et malitiae ; sed ad iudicandum aliquid esse bonum ut nunc sicut per 
passionem. Et idem dicendum est de inclinatione quae accidit ex comple- 
xione corporis»; e Contra Gent., 111, 85: «licet corpora caelestia non sint 
directe causa electionum nostrarum, quasi directe in voluntates nostras 
imprimentia, indirecte tamen ex his aliqua occasio nostris electionibus 
praestatur, secundum quod habent impressionem super corpora; et hoc 
dupliciter: uno quidem modo, secundum quod impressiones corporum 
caelestium in exteriora corpora sunt nobis causa alicuius electionis, sicut, 
quum per corpora caelestia disponitur aer ad frigus intensum, eligimus 
calefieri ad ignem vel aliqua huiusmodi facere quae congruunt tempori; 
alio modo, secundum quod imprimunt in corpora nostra, ad quorum im- 
mutationem insurgunt in nobis aliqui motus passionum, vel (secundum 
quod) per eorum impressionem efficimur habiles ad aliquas passiones, 
sicut cholerici sunt proni ad iram, vel secundum quod ex eorum impres- 
sione causatur in nobis aliqua dispositio corporalis quae est occasio alicuius 
electionis, sicut quum, nobis infirmantibus, eligimus accipere medicinanm». 
Ma si veda anche Alberto Magno, Super Eth., 111, lect. vii, 195: « Vo- 
luntas autem, quae est principium nostrorum operum, quibus sumus boni 
vel mali, est potentia animae rationalis, et sic patet, quod non necessario 
sumus boni vel mali ex dispositione nativitatis secundum effectus stella- 
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le parole, che sono quasi seme d’operazione, si deono molto ‘discre- 
tamente sostenere e lasciare, [sì] perché bene siano ricevute e frutti- 
fere vegnano, sì perché da la loro parte non sia difetto di sterilitade. 
E però lo tempo è da provedere, sì per colui che parla come per 
colui che dee udire: ché se ’1 parladore è mal disposto, più' volte 
sono le sue parole dannose; e se l’uditore è mal disposto, mal sono 
quelle ricevute che buone siano. E però Salomone dice ne lo Ec- 
clesiaste: «Tempo è da parlare, e tempo è da tacere». Per che io 
sentendo in me turbata disposizione, per la cagione che detta è 
nel precedente capitolo, a parlare d'Amore, parve a me che fosse 
d’aspettare tempo, lo quale seco porta lo fine d’ogni desiderio, e 
appresenta, quasi come donatore, a coloro a cui non incresce 


rum, sed quod tantum relinquuntur ex eis dispositiones in natura corporis, 
quibus est habilitas ad iram vel concupiscentiam, sed anima non neces- 
sario sequitur has». 

La Ageno (Per l'edizione del Convivio, p. so, nota 15) ipotizza la caduta 
di una frase tra nostra mente e in quanto. 

8. sono quasi seme d’operazione: Busnelli e Vandelli osservano che una 
tale metafora ricorda la parabola del Vangelo, Luc., 8, 5-15: «Semen est 
verbum Dei...cecidit secus viam...supra petram...in spinas...in 
terram bonam». Dante intende dire che le parole sono “principio’’ del- 
l’agire per la loro forza di convinzione. 

[sì] perché: la lacuna, non presente nell’arch. (SIMONELLI, Materiali, p. 
246), fu supposta non dal Cavazzoni Pederzini, bensì da EM 1827, che pro- 
posero l’integrazione di un sì con una soluzione accettata poi da tutti gli altri 
Edd. La Simonelli è incerta e pensa che si tratti di un’aggiunta che chiari- 
sce meglio un periodo già chiaro in sé, apparentemente richiesta solo dal 
parallelismo con l’altro si che segue. Comunque il senso è evidente: biso- 
gna considerare e ponderare con molta discrezione le parole e poi renderle 
espresse o tacerle a tempo, in modo sia da renderle bene accette e fruttuose 
presso gli altri, sia da evitare che, dette, divengano sterili o dannose. 

lo tempo è da provedere: si deve considerare se è o no opportuno il tem- 
po per parlare. 

E però Salomone... tacere: cfr. Eccle., 3, 7: «tempus tacendi et tempus 
loquendi », ed Eccli., 20, 6-7. 

9. sentendo in me turbata disposizione: arch.: sentendo [ ] me turbata 
disposizione (SIMONELLI, Materiali, p. 324). L'integrazione, che appare ne- 
cessaria, risale al Biscioni fin dal 1723 (p. 147) e fu accettata da tutti gli 
Edd.; ma la Simonelli osserva che si potrebbe anche leggere: sentendo me in 
turbata disposizione. 

seco porta lo fine d'ogni desiderio: perché proprio con il tempo giunge al 
suo compimento e fine quel moto o operazione che porta al fine o bene de- 
siderato (e cfr. Aristotele, Età., 11t, 1, 11100, 13-14: « Finis autem opera- 
cionis secunduni tempus est »). 

appresenta: nel senso di ‘‘regalare’’, ‘fare un presente”, quasi che il bene 
o fine desiderato sia considerato come un dono del tempo in cui lo si è at- 
teso. 


10 
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d’aspettare. Onde dice santo Iacopo apostolo ne la sua Pistola: 
«Ecco lo agricola aspetta lo prezioso frutto de la terra, paziente- 
mente sostenendo infino che riceva lo temporaneo e lo serotino». 
E tutte le nostre brighe, se bene veniamo a cercare li loro principii, 
procedono quasi dal non conoscere l’uso del tempo. 

Dico: ‘poi che da aspettare mi pare, diporroe”’, cioè lascierò 
stare, “lo mio stilo”, cioè modo, ‘soave’ che d'Amore parlando 
hoe tenuto; e dico di dicere di quello ‘‘valore’” per lo quale uomo 
è gentile veracemente. E avvegna che “valore” intendere si possa 
per più modi, qui si prende ‘valore’ quasi potenza di natura, o 
vero bontade da quella data, sì come di sotto si vedrà. E prometto 
di trattare di questa materia con rima aspr’e sottile. Per che sapere si 
conviene che ‘rima’ si può doppiamente considerare, cioè larga- 
mente e strettamente: strett[amente] s'intende pur per quella con- 


ro. Onde dice santo Iacopo ...lo serotino: cfr. Iac., 5, 7: «Patientes 
igitur estote, fratres, usque ad adventum Domini. Ecce agricola expectat 
pretiosum fructum terrae, patienter ferens donec accipiat temporaneum 
et serotinum». 

conoscere l’uso del tempo: cfr. Eccle., 8, 5-6: « Tempus et responsio- 
nem cor sapientis intelligit. Omni negotio tempus est et opportunitas ». 

11. diporroe: deporrò,.così come sta per 0 l’Roe che segue (e come usato 
anche per altre forme verbali con finale accentata). Si noti però che in questo 
secondo caso l’arch. legge è tenuto, lezione indifendibile che il gruppo d 
corregge, per congettura, in è stato tenuto (SIMONELLI, Materiali, pp. 324-5). 
Il Giuliani migliorò la lettura con ho tenuto e diporrò mentre gli Edd. della 
SD ritennero, appunto, che la o fosse stata assimilata dall’altra o finale di 
parlando e che si dovesse rispettare la e dei codd. e leggere hoe. L’emen- 
damento è giudicato «sicuro » anche dalla Simonelli. 

sì come di sotto si vedrà: cfr. xvi, 4-8. 

12. ‘rima’: intesa in senso stretto, la «rima» è la consonanza perfetta 
delle due ultime sillabe, partendo dalla penultima vocale, in due o più vo- 
caboli; ma, intesa in senso più largo, è voce che indica l’intera composizione 
rimata. Per la concezione della «rima» in Dante, cfr. I. BALDELLI, rima, in 
ED, iv, pp. 930-49. 

strett[amente]: arch.: stretto (SIMONELLI, Materiali, pp. 325-6; AGENO, 
Riflessioni, p. 102). Il periodo è stato variamente interpolato: già l’inc. 
Bonaccorsi legge strettamente; il Biscioni, invece, fin dal 1723 (p. 147), 
mette punto dopo lo strettamente che precede e scrive: Stretta s'intende pur 
quella concordanza; mentre EM riprendono la congettura strettamente, ma 
lasciando pur quella concordanza e l’ed. fiorentina del 1830 corregge in 
s'intende per quella. Il Cavazzoni Pederzini e il Fraticelli (che legge s'in- 
tende per quella) tornano al testo di EM; il Romani integra così: Quando 
strettamente, s'intende per quella . . . quando largamente; il Giuliani abolisce 
il quando prima di largamente, lascia cadere il fur, mantenendo per quella. 
Gli Edd. della SD tornano ai codd., ma aggiungono un [s'intende] che, giu- 
stamente, la Simonelli considera pedantesco e «inutile ». Soddisfacente è, 
invece, la soluzione proposta da Busnelli e Vandelli che osservano come 
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cordanza che ne l’ultima e penultima sillaba far si suole; quando 
largamente s'intende, [s'intende] per tutto quel parlare che ’n 
numeri e tempo regolato in rimate consonanze cade, e così qui in 
questo proemio prendere e intendere si vuole. E però dice aspra 
quanto al suono de lo dittato, che a tanta materia non conviene 
essere leno; e dice sottile quanto a la sentenza de le parole, che sot- 
tilmente argomentando e disputando procedono. E soggiungo: 
Riprovando *! giudicio falso e vile, ove si promette ancora di riprovare 
lo giudicio de la gente piena d'errore; falso, cioè rimosso da la ve- 
ritade, e vile, cioè da viltà d’animo affermato e fortificato. Ed è 
da guardare a ciò, che in questo proemio prima si promette di trat- 
tare lo vero, e poi di riprovare lo falso, e nel trattato si fa l’oppo- 
sito; ché prima si ripruova lo falso, e poi si tratta lo vero: che pare 
non convenire a la promessione. Però è da sapere che tutto che a 
l'uno e a l’altro s’intenda, al trattare lo vero s'intende principal- 
mente; a riprovare lo falso s'intende in tanto in quanto la veritade 


basti porre soltanto una virgola, dopo largamente, senza aggiungere niente; 
e notano: «l’ellissi che ne risulta nulla ha di singolare, anzi esprime mag- 
gior analogia con la spiegazione di ‘‘stretta[mente]”" che precede ». 

quel parlare che...inrimate consonanze cade: ossia, quel discorso che, 
essendo costruito secondo particolari regole rispetto ai «numeri» e al atem- 
po», ha le sue cadenze legate tra loro dalla rima. 

Come osservano Busnelli e Vandelli, è probabile che Dante, usando il 
vocabolo numeri, sicuro perché attestato dai codd., intendesse alludere, in- 
sieme, al numero-ritmo che regola i versi (ed essendo così vari i ritmi, è 
naturale che usasse il plurale), ed «al numero matematicamente inteso, in 
quanto è matematicamente fisso sia il numero di versi de’ singoli tipi di 
strofe, e il numero delle suddivisioni di esse, e il numero dei versi di ogni 
suddivisione, sia il numero totale dei versi di certi componimenti poetici, 
come, per es., del sonetto; e aggiungeremmo il numero delle sillabe dei 
versi, se questo non si avesse a considerare compreso poi nel nome tempo ». 
Quanto a quest’ultima parola, i due commentatori ritengono che essa debba 
essere intesa nel senso di «durata », come in VE, 11, v, 3, ce si riferirà tanto 
ai singoli versi, la cui durata dipende appunto dal numero delle sillabe, 
quanto alle strofe e loro parti e anche a componimenti interi, quale il ricor- 
dato sonetto». 

13. leno: ossia, ‘‘lene’’, ‘‘dolce”’; e cfr. Par., xxviti, 81. 

14. la gente piena d'errore: la Ageno (Riflessioni, p. 102) considera piena 
«un falso accordo », e propone di leggere pieno riferito a giudicio. 

15. all'uno ea l'altro: sempre la Ageno (ibid.) ricorda che taluni testimoni 
recano e a l'uno e a l’altro, polisindeto che ritiene assai verisimile e che può 
essere stato facilmente eliminato nella trasmissione (e cfr., per un esempio 
simile, 11, xiii, 3). 

a riprovare lo falso s'intende in tanto in quanto: anche il Quaglio (Ap- 
pendice, p. 509), richiamandosi al giudizio della Simonelli (Materiali, p. 326), 
nota che soltanto delle « pedantesche ragioni regolarizzatrici » avrebbero in- 
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meglio si fa apparire. E qui prima si promette lo trattare del vero, 
sì come principale intento, lo quale a l’anima de li auditori porta 
desiderio d’udire: nel trattato prima si ripruova lo falso, acciò che, 
fugate le male oppinioni, la veritade poi più liberamente sia rice- 
vuta. E questo modo tenne lo maestro de l’umana ragione, Aristo- 
tile, che sempre prima combatteo con li avversari de la veritade 
e poi, quelli convinti, la veritade mostroe. 


dotto gli Edd. della SD ad escogitare, e Busnelli e Vandelli ad accettare, il 
mutamento della preposizione di dei codd. in a, per uniformare il costrutto a 
quello precedente, retto dallo stesso verbo (a/ trattare . .. s'intende) ec ad 
inserire, per amore di simmetria, un în davanti a quanto, corrispondente a 
quello che precede tanto. Si tratterebbe, dunque, di correzioni arbitrarie che 
non rispettano il più libero periodare dantesco. 

16. a l'anima: arch.: a li animi (SIMONELLI, Materiali, p. 327). La corre- 
zione eseguita dagli Edd. della SD non sembra alla Simonelli ben fondata. 

porta desiderio d’udire: infatti la verità suscita nell’animo umano deside- 
rio di conoscenza, com'è detto in 1, i, 1 («tutti li uomini naturalmente desi- 
derano di sapere»), sul fondamento di Aristotele, Metaph., 1, 1, 980a, 1. 
Ma si tratta, naturalmente, di un ‘‘topos’’ diffusissimo in tutta la lettera- 
tura scolastica. 

fugate: arch.: fugiate, errore evidente già corretto da EM (SIMONELLI, 
Materiali, p. 327). 

lo maestro de l’umana ragione, Aristotile: che Aristotele fosse stato 
l'interprete autentico della ragione umana, era concezione comunemen- 
te accettata dalla filosofia e dai filosofi dell'età di Dante, anche se poi le 
diverse interpretazioni e scuole si distinguevano o addirittura si opponevano 
tra loro nel giudicare il valore, i poteri e l'autonomia di quella «ragione». 
Ma Dante dà certamente a queste parole il significato del più alto riconosci- 
mento alla dottrina e ai metodi dello Stagirita che ha realizzato tutte le 
possibilità e i fini attribuiti da Dio in ‘‘via naturae”’ alla mente umana. E 
cfr. anche 1v, vi, 8; xxiii, 8; Znf., IV, 131 e, ancora, Conv., Iv, vi, 16, ove è 
detto che i Peripatetici tenevano «lo reggimento del mondo in dottrina per 
tutte parti», 

combatteo con li avversari...la veritade mostroe: era infatti costume 
metodico di Aristotele procedere alla discussione ed alla critica delle 
dottrine espresse dai filosofi che l’avevano preceduto, prima di esporre e 
giustificare razionalmente le proprie. 

Le ragioni di questo procedimento sono espresse dallo stesso Filosofo 
in vari luoghi, e soprattutto in Metaph., 1, 3, 983b, 1-6 («Accipiemus tamen 
et nobis priores ad entium perscrutationem venientes, et de veritate philo- 
sophantes: palam enim, quia dicunt illi principia quaedam et causas. Su- 
pervenientibus igitur, erit aliquid prae opere methodo quae nunc. Aut enim 
aliud aliquod causae genus inveniemus, aut modo dictis magis credemus ») 
e II, I, 993b, 11-19 = t. c. 2 (« Non solum autem his habere gratiam iustum 
est, quorum aliquis opinionibus communicaverit; sed his qui adhuc super- 
ficialiter enuntiaverunt. Etenim conferunt aliquid. Nam habitum nostrum 
praecxercuerunt ... Eodem vero modo et de enuntiantibus veritatem. A 
quibusdam enim opiniones quasdam accepimus, sed alii, ut hi forent, 
causa fuerunt»); passo bene illustrato da Tommaso d’Aquino che (£xp. 
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Ultimamente, quando dico: E, cominciando, chiamo quel signore, 
chiamo la veritade che sia meco, la quale è quello signore che ne 
li occhi, cioè ne le dimostrazioni de la filosofia dimora, e bene è si- 
gnore, ché a lei disposata l’anima è donna, e altrimenti è serva fuori 
d’ogni libertade. E dice: Per ch’ella di sé stessa s'innamora, però che 
essa filosofia, che è, sì come detto è nel precedente trattato, amoroso 
uso di sapienza, sé medesima riguarda, quando apparisce la bellezza 


Methaph., 11, lect. i, 287) scrive: a Ostendit quomodo se homines adinvicem 
iuvant ad considerandum veritatem. Adiuvatur enim unus ab altero ad 
considerationem veritatis dupliciter. Uno modo directe. Alio modo indirecte. 
Directe quidem iuvatur ab his qui veritatem invenerunt: quia, sicut dictum 
est, dum unusquisque praecedentium aliquid de veritate invenit, simul in 
unum collectum, posteriores introducit ad magnam veritatis cognitionem. 
Indirecte vero, inquantum priores errantes circa veritatem, posterioribus 
exercitii occasionem dederunt, ut diligenti discussione habita, veritas lim- 
pidius appareret». 

quelli convinti: arch.: quella coniuncta (SIMONELLI, Materiali, p. 327), 
ma i gruppi a, c, d recano quella congiunta e il gruppo ò reca quella convinta. 
R4 corregge già il testo in quelli convinti; e tale correzione è stata poi ac- 
cettata da EM e dagli Edd. della SD. 

17. a lei disposata: il Pézard (La rotta gonna, pp. 233-4; tr. fr., p. 437) 
ha pensato ad un possibile errore del copista che abbia scritto così, invece 
del più grammaticale a lui disposata, concordante con signore. Ma forse — 
suggerisce lo studioso francese —- la forma qui usata risale allo stesso Dante 
che ha scritto — è vero — la veritade . . . è quello signore (così come i trova- 
tori provenzali chiamavano la loro dama «mi dons» = mio signore), ma 
mantiene ferma nella mente l’immagine della verità-Filosofia e la sua rap- 
presentazione allegorica. 

l’anima è donna: l’anima è signora solo quando unita alla verità sì da 
esserne la ‘‘sposa”’, legata ad essa da un nesso indissolubile. 

18. sì come detto è nel precedente trattato: cfr. III, xii, 12. 

sé medesima riguarda: più che ai rinvii tomisti molto generici proposti 
da Busnelli e Vandelli, penso che si possa richiamarsi, per i concetti qui e- 
spressi da Dante, al Liber de causis, Prop. XV, 124-127: «Omnis sciens qui 
scit essentiam suam est rediens ad essentiam suam reditione completa. Quod 
est: quia scientia non est nisi actio intelligibilis. Cum ergo scit sciens suam 
essentiam tunc redit per operationem suam intelligibilem ad essentiam suam. 
Et hoc non est ita nisi quoniam sciens et scitum sunt res una, quoniam 
scientia scientis essentiam suam est ex eo et ad eam: est ex eo quia est sciens 
et ad eam quia est scitum. Quod est: quia propterea quod scientia est 
scientia scientis et sciens scit essentiam suam; est eius operatio rediens ad 
essentiam suam: ergo substantia eius est rediens ad essentiam ipsius ite- 
rum». 

Ma si vedano anche Alberto Magno, De causîs, 11, tr. 2, 43 («Cum vero 
sciens essentiam suam, in quolibet scire secundum actum convertatur ad 
essentiam suam et quidditatem, et cognoscat ean cognitione completa prout 
stat in opere, relinquitur ex dictis, quod in quolibet actu sciendi taliter 
sciens ad essentiam suam redit reditione completa. Completa autem co- 
gnitio non est nisi stante causa quae secundum seipsam causa est... 
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de li occhi suoi a lei; che altro non è a dire, se non che l’anima filo- 
sofante non solamente contempla essa veritade, ma ancora con- 
templa lo suo contemplare medesimo e la bellezza di quello, rivol- 
gendosi sovra sé stessa e di sé stessa Innamorando per la bellezza 
del suo primo guardare. E così termina ciò che proemialmente per 
tre membri porta lo testo del presente trattato. 


III. Veduta la sentenza del proemio, è da seguire lo trattato; e 
per meglio quello mostrare, partire si conviene per le sue parti 
principali, che sono tre: che ne la prima si tratta de la nobilitade 
secondo oppinioni d'altri; ne la seconda si tratta di quella secondo 
la propria oppinione; ne la terza si volge lo parlare a la canzone, 
ad alcuno adornamento di ciò che detto è. La seconda parte co- 


Quae scientia perfectissima est et felicissima. Perfectissima, quia nihil re- 
cipit, sed suam perfectionem diffundit et largitur. Felicissima autem, quia 
est propriae et naturalis potestatis operatio non impedita . .. Omnis ergo 
taliter sciens, in omni opere sive actione intelligibili ad essentiam propriam 
reducitur. Haec autem reditio completa est: complete enim cognoscitur 
cum nihil remanet quod inquiratur »); Aristotele, De an., 111, 4, 4302, 2-5 = 
t. c. 15 («Et ipse [l'intelletto] autem intelligibilis est, sicur intelligibilia. 
In his enim quae sunt sine materia, idem est intellectus, et quod intelli- 
gitur. Scientia namque speculativa, et sic scibile idem est»); e Tommaso 
d’Aquino, Exp. Eth., x, lect. x, 2092 («Speculatio autem veritatis est 
duplex: una quidem quae consistit in inquisitione veritatis; alia vero quae 
consistit in contemplatione veritatis iam inventae et cognitae. Et hoc per- 
fectius est, cum sit terminus et finis inquisitionis. Unde et maior est delec- 
tatio in consideratione veritatis iam cognitac, quam in inquisitione eius. Et 
ideo dicit quod delectabilius conversantur illi, qui iam sciunt veritatem, 
habentes intellectum perfectum per intellectualem virtutem ipsius. Unde 
perfecta felicitas non consistit in quacumque speculatione, sed in ea quae 
est secundum propriam virtutem ipsius »). 

non è a dire: lacuna nell’arch. che rende indispensabile l’aggiunta di 
non (SIMONELLI, Materiali, p. 247). 

e di sé stessa innamorando... guardare: l’anima del filosofo si innamora 
di sé stessa, proprio per la bellezza della sua contemplazione e della verità che 
essa possiede, in quanto contempla la propria attività intellettiva e il suo 
attuarsi. 

proemialmente...trattato: ossia la prima strofa della canzone commen- 
tata; e cfr. $$ 1-2. 


II, x. propria oppinione: arch.: prima oppinione (SIMONELLI, Materiali, 
p. 328); ma, come osserva la Simonelli, già alcuni copisti corressero con 
vera, seguiti dall’inc. Bonaccorsi e dalle tre edd. cinquecentesche. Il Biscio- 
ni tornò fin dal 1723 (p. 148) al prima dei codd., EM tornarono a vera, ma la 
soluzione migliore, peraltro non indicata nel testo, è, anche per la Simo- 
nelli, quelia operata dagii Edd. della SD. 
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mincia: Dico ch'ogni vertù principalmente. La terza comincia: Con- 
tra-li-erranti mia, tu te n’andrai. E appresso queste tre parti gene- 
rali, e altre divisioni fare si convegnono, a bene prender lo ’ntellet- 
to che mostrare s'intende. Però nullo si maravigli se per molte di- 
visioni si procede, con ciò sia cosa che grande e alta opera sia per 
le mani al presente e da li autori poco cercata, e che lungo convegna 
essere lo trattato e sottile, nel quale per me ora s’entra, a distrigare 
lo testo perfettamente secondo la sentenza che esso porta. 
Dunque dico che ora questa prima parte si divide in due: che ne 
la prima si pongono le oppinioni altrui, ne la seconda si ripruovano 
quelle; e comincia questa seconda parte: Chi diffinisce: ‘Omo è le- 
gno animato”. Ancora la prima parte che rimane sì ha due membri: 
lo primo è la narrazione de l’oppinione de lo imperadore; lo se- 
condo è la narrazione de l’oppinione de la gente volgare, che è 
d’ogni ragione ignuda. E comincia questo secondo membro: £ 
altri fu di più lieve savere. Dico dunque: Tale imperò, cioè tale 
usò l’officio imperiale: dov'è da sapere che Federigo di Soave, ul- 


2. Contra-li-erranti mia: scrivendo, qui e in xxx, 2 e 3, il verso della can- 
zone in questo modo, Dante intende indicare, appunto, com’è detto in 
XxX, 3, che si tratta del «nome d’esta canzone, tolto per essemplo del buono 
frate Tommaso d'Aquino, che a un suo libro, che fece a confusione di tutti 
quelli che disviano da nostra Fede, pose nome Contra li Gentili» (ossia, 
la Summa contra Gentiles). 

queste tre parti generali: arch.: queste parti gentili, testo sentito erroneo 
e tralasciato come tale da numerosi codd., o corretto in generali da altri 
(SIMONELLI, Materiali, p. 328). 

e altre: l’e ha valore di ‘‘anche”. 

lo *ntelletto: ossia, il concetto o intellectum latinamente, come osservano 
Busnelli e Vandelli. 

3. poco cercata: si è però già visto (pp. 527-9) che, in realtà, la ‘‘quaestio 
de nobilitate’ era già stata dibattuta dalla cultura duecentesca ed anche da 
autori ben noti a Dante. 

lungo convegna essere lo trattato e sottile: e, invero, questo trattato è 
molto più vasto dei precedenti e tratta questioni particolarmente complesse 
e difficili da discutere con molta sottigliezza logica. 

5. narrazione: arch., qui ce sùbito dopo: variazione, lezione che la Simo- 
nelli (Materiali, p. 329) ha difeso, in quanto indicherebbe lo asvariare» 
delle opinioni de /o imperadore e de la gente volgare rispetto alla verità, cer- 
cata da Dante. 

de lo imperadore: ossia di Federico II di Svevia di cui si dirà oltre. 

l’oppinione ... ignuda: l’opinione volgare, priva di ogni argomento vero 
e sicuro e, come tale, da respingere e combattere, anche se la si considera 
indegna di attenzione filosofica. 

6. Federigo di Soave: si tratta, appunto, di Federico II di Svevia (1194- 
1250), imperatore del Sacro Romano Impero e re di Sicilia, che Dante 
dice ultimo imperadore de li Romani ...gper rispetto al tempo presente, in- 
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tendendo con ciò che la sede imperiale era ancora vacante all’epoca in cui 
egli scriveva questo trattato. E, in effetti, il seggio imperiale poteva essere 
considerato tale dal tempo della morte di Federico II, perché né Rodolfo di 
Asburgo, eletto re dei Romani nel 1273, né Adolfo di Nassau, eletto nel 
1291, né Alberto I d'Asburgo, eletto nel 1298, erano mai stati incoronati 
imperatori. È vero che nell’estate del 1303 il titolo imperiale era stato rico- 
nosciuto ad Alberto di Asburgo da Bonifacio VIII; ma questo sovrano, 
tutto preso dai conflitti tedeschi, guardò poco alle cose italiane, sì che 
Dante poteva scrivere che sotto di lui ancora «la sella è vòta » (Purg., vi, 89) 
e asanza reda / l’aguglia » (Purg., xXXHI, 37-8). Il Poeta non parla, comun- 
que, di Enrico VII di Lussemburgo, eletto re a Francoforte dai sette gran- 
di elettori il 27 novembre 1308, consacrato ad Aquisgrana, il 6 gennaio 1309, 
dal vescovo di Colonia e riconosciuto dal Papa, con la presa d’atto della 
sua consacrazione, pochi giorni dopo. Ciò induce a ritenere che il tempo in 
cui furono composti i trattati del Convivio non superi il 1308; e cfr. E. G. 
ParoDI, Poesia e Storia nella « Divina Commedia», Vicenza, Neri Pozza, 
1965*, pp. 269-72, e BARBI, Introduzione, p. xIx. 

Dante non nasconde, in tutta la sua opera, la propria ammirazione per 
Federico II (cfr. Inf., xtt1, 75, ove Pier delle Vigne lo ricorda come «/o 
mio segnor, che fu d’onor sì degno» e Par., 111, 120, ove Piccarda lo dice «’] 
terzo {vento] e l’ultima possanza» della casa di Svevia e, soprattutto, VE, 1, 
xii, 4, che presenta Federico e il suo figliolo Manfredi quali «illustres 
heroes ... nobilitatem ac rectitudinem sue forme pandentes », che «donec 
fortuna permisit humana secuti sunt, brutalia dedignantes. Propter quod 
corde nobiles atque gratiarum dotati inherere tantorum principum maie- 
stati conati sunt v); e seppure, seguendo l'opinione corrente ai suoi tempi, 
lo colloca tra gli ‘‘eretici’”’ (Znf., x, 118-20), è molto significativo che il suo 
nome sia pronunziato da un fiero ghibellino come Farinata degli Uberti, 
senza l’aggiunta di qualcun’altra parola che suoni rampogna o giudizio: 
«Qui con più di mille giaccio: / qua dentro è ’l secondo Federico / e ’1 Car- 
dinale; e de lì altri mi taccio» (ma cfr. W. CoHnN, Die Hohenstaufen im 
Urteil Dantes und der neuren Geschichtsforschung, in «Deutsches Dante- 
Jahrbuch », xv, N. S., VI, 1933, pp. 146-84; H. LòwE, Dante und die Staufer, 
in AA.VV., Speculum historiale, Freiburg/Miinchen, Alber, 1965, pp. 
316-33; Dante e la cultura sveva. Atti del Convegno di studi tenuto a Mel- 
fi..., 2-5 novembre 1969. Omaggio a Francesco Torraca, Firenze, Olschki, 
1970; R. MANSELLI, Federico II di Svevia, in ED, 11, pp. 825-8; ma vedi 
anche A. VALLONE, Dante, Milano, F. Vallardi, 1971, pp. 99-106, che in- 
siste proprio sul carattere ‘‘laico-federiciano’’ della cultura di Dante al tem- 
po del Convivio e propone interessanti confronti con le idec filosofiche più 
tipiche della ‘‘Magna curia”). 

Per la teoria della nobiltà attribuita dal Poeta a Federico IT, nonostante i 
vari tentativi per trovarne e documentarne l’esatta fonte, vale ancora la sup- 
posizione che si trattasse di una fama corrente. Ché, anzi, un componi- 
mento poctico attribuitogli dal Monteverdi (L’opera poetica di Federico II 
imperatore, in «Studi medievali », N.S., xVII, 1951, pp. 1-20 e rist. in Studî 
e saggi sulla letteratura italiana dei primi secoli, Milano-Napoli, Ricciardi, 
1954, PP. 33-58) sostiene un’opinione del tutto differente: « Né di richez- 
ze aver grande abundanza / faria l’omo ch'è vile esser valente; / ma della 
ordinata costumanza / discende gentileza fra la gente». Ma la Corti (Le 
fonti..., p. 65) ha, comunque, indicato un'epistola di Federico II ai sc- 
natori romani, nella quale si afferma che la «generositas proavorum» tra- 
smette la «nobilitas». 
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timo imperadore de li Romani — ultimo dico per rispetto al tempo 
presente, non ostante che Ridolfo e Andolfo e Alberto poi eletti 
siano, appresso la sua morte e de li suoi discendenti -, domandato 
che fosse gentilezza, rispuose ch’era antica ricchezza e belli co- 
stumi, E dico che altri fu di più lieve savere: ché, pensando e rivol- 
gendo questa diffinizione in ogni parte, levò via l’ultima particula, 
cioè li belli costumi, e tennesi a la prima, cioè a l'antica ricchezza; 
e, secondo che lo testo pare dubitare, forse per non avere li belli 


rispuose ch'era antica ricchezza e belli costumi: Dante sembra qui 
ignorare che tale definizione risale ad Aristotele, Pol., 1v, 8, 12940, 20-22: 
«...quod vocant ingenuitatem assequitur duobus: ingenuitas enim est vir- 
tus et divitiae antiquae ». (E ciò fa pensare ad una sua limitata conoscenza di 
questo testo quando scriveva il Convivio). Più tardi, però, in Mon., 11, iii, 3-4 
(e cfr. il commento del NARDI, in Opp. min., 11, pp. 372-4), riconosce, in- 
vece, la fonte aristotelica e scrive: «Sed constat quod merito virtutis nobili- 
tantur homines, virtutis videlicet proprie vel maiorum. Est enim nobilitas 
virtus et divitie antique, iuxta Phylosophum in Politicis; et iuxta Iuvena- 
lem: nobilitas animi sola est atque unica virtus. Que due sententie ad duas 
nobilitates dantur: propriam scilicet et maiorum». Il Nardi chiosa (ma 
cfr. anche Antologia, p. 1217, nota 1) scrivendo che «Le frasi ‘“vel maio- 
rum”, ‘et maiorum” indicano una concessione fatta nella Monarchia al 
concetto aristotelico, che cioè gli uomini, oltre che dalla propria nobiltà, 
traggon profitto da quella dei loro maggiori», anche se «la vera nobiltà 
dell’uomo è, per Dante, quella della ‘propria virtù” che trae da Dio e da 
influssi celesti». Ma sulla diversità o stretta affinità tra le due concezioni 
della nobiltà, nel Convivio e nella Monarchia, si è molto discusso da parte 
di chi, come il Witte (Dante- Forschungen, Heilbronn, Henninger, t, [1869], 
pp. 82-3), sosteneva la prima tesi e dì chi, invece, come il Giuliani (nota 
77 a pp. 621-2) e lo Zingarelli (La nobiltà di Dante, cit., p. 413) vi si oppo- 
neva. Anche Busnelli e Vandelli (ad loc. e Appendice 1, 11, pp. 373-4) riten- 
gono che «non c'è... contradizione tra la Monarchia e il Convivio, e molto 
meno con la Commedia, perché ivi non è negata la nobiltà del sangue, o l’in- 
clinatio ad virtutem descendens a parentibus, ma è detto ch’essa è poca, se 
non venga seguita e promossa con atti proprii e rafforzata » (e cfr. Par., xVI, 
1 sgg. e VIII, 131-2). Si ricordi che Cecco d'’Ascoli tratta anch’egli quest’ar- 
gomento ne L'Acerba (11, 12), muovendo proprio da una questione che dice 
postagli da Dante, a proposito della maggiore nobiltà del primo nato tra 
due gemelli; questione cui lo Stabili risponde attribuendone la causa al 
diverso influsso stellare (e cfr. L’Acerba, ed. Crespi cit., pp. 214-5 e D. 
GUuERRI, La disputa di Dante Alighieri con Cecco d° Ascoli sulla nobiltà, cit.). 

7. fu di più lieve savere: ossia, meno dotto di quanto non fosse Fe- 
derico II che Dante più oltre (x, 6) dice «loico e clerico grande». È dif- 
ficile a dire chi fosse la persona cui si riferisce il Poeta, perché, come han- 
no giustamente osservato Busnelli e Vandelli, è più che dubbia la sua 
identificazione con Egidio Romano proposta da U. Mariani (Scrittori politici 
agostiniani del sec. XIV, 1927, poi Chiesa e Stato nei teologi agostiniani del 
secolo XIV, Roma, Edizioni di Storia e Letteratura, 1957, pp. 258-9). 

ché, pensando: Busnelli e Vandelli leggono che, pensando, interpretando 
il che come un pronome da riferire ad altri. 
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costumi non volendo perdere lo nome di gentilezza, diffinio quel- 
la secondo che per lui facea, cioè possessione d’antica ricchezza. 
E dico che questa oppinione è quasi di tutti, dicendo che dietro 
da costui vanno tutti coloro che fanno altrui gentile per essere di 
progenie lungamente stata ricca, con ciò sia cosa che quasi tutti così 
latrano. Queste due oppinioni — avvegna che l’una, come detto è, 
del tutto sia da non curare — due gravissime ragioni pare che ab- 
biano in aiuto: la prima è che dice lo Filosofo che quello che pare a 
li più, impossibile è del tutto essere falso; la seconda ragione è l’au- 
toritade de la diffinizione de lo imperadore. E perché meglio si 


diffinio: definì. 

8. è quasi di tutti: per il catalogo dei numerosi autori che sostengono 
questa opinione, già Busnelli e Vandelli hanno rinviato al De nobilitate 
del Tiraqueau (Tiraquellus), al cap. 3 che costituisce, effettivamente, la 
più ampia rassegna delle opinioni correnti. 

9g. come detto è: difatti Dante ha già detto, al $ s, che si tratta dell’«oppi- 
nione de la gente volgare, che è d’ogni ragione ignuda » e, come tale, da non 
considerare. 

dice lo Filosofo... essere falso: come già osservò il Flamini e sottolinea- 
no Busnelli e Vandelli, queste parole di Dante sembrano riferirsi, più che al 
testo di Aristotele (Eth., vil, 14, 1153b, 27-28, ove è citato un proverbio: 
a Fama autem non omnino perditur, quam populi multi famant »), al com- 
mento di Tommaso d’Aquino, Exp. Eth., vit, lect. xiii, 1509, che dice: a Il- 
lud enim in quod omnes vel plures consentiunt, non potest esse omnino 
falsum. Unde in proverbio dicitur, quod non perditur omnino fama, 
quae apud multos populos divulgatur. Et huius ratio est, quia natura non 
deficit, neque in omnibus neque in pluribus, sed solum in paucioribus. 
Unde id quod invenitur in omnibus aut in pluribus, videtur esse ex incli- 
natione naturae, quae non inclinat neque ad malum neque ad falsum» 
(concetto espresso in forma simile anche in ibid., x, lect. ii, 1975: «Illud 
enim quod videtur omnibus dicimus ita se habere; et hoc habetur quasi 
principium. Quia non est possibile quod naturale iudicium in omnibus 
fallatur. Cum autem appetitus non sit nisi eius quod videtur bonum, id 
quod ab omnibus appetitur omnibus videtur bonum »). Ma si tratta, anche 
in questo caso, di un ‘‘topos’’ scolastico. 

la seconda ragione è l’autoritade de la diffinizione de lo imperadore: 
come ricorda il Quaglio (Appendice, pp. 509-10), secondo gli esiti della clas- 
sificazione dei codici delineata dal Pernicone (Per il testo critico del « Con- 
vivio », in «Studi danteschi», xxvi11, 1949, pp. 178 e 180-2), la famiglia @ 
reca il seguente testo: /a seconda ragione è l’autoritade de la diffinizione de lo 
imperadore, a lo omette, mentre il gruppo è legge: /a seconda è l’excellentis- 
sima bontade della celestiale maestade, lezione difficilmente congetturale, in 
quanto concorda, in linea di massima, con quella di y che suona: /a seconda 
è la excellentissima puritade della reale maestà, ove puritade è un errore di 
copista da un auctoritade di difficile lettura. Per il Pernicone è questa una 
prova dell’autonomia di Y, il cui copista non trascrive né da a né da ft} e, 
quindi, della sua utilità per la costituzione del testo critico. Non diversi i 
risultati della ricostruzione della Simonelli (Materiali, pp. 28-31 e 329-31), 
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veggia poi la vertude de la veritade, che ogni autoritade convince, 
ragionare intendo quanto l'una e l’altra di queste ragioni aiuta- 
trice e possente è. E, prima, [poi che] de la imperiale autoritade 
sapere non si può se non si ritruovano le sue radici, di quelle per 
intenzione in capitolo speziale è da trattare. 


IV. Lo fondamento radicale de la imperiale maiestade, secondo 
lo vero, è la necessità de la umana civilitade, che a uno fine è ordina- 
ta, cioè a vita felice; a la quale nullo per sé è sufficiente a venire san- 


che, se conferma la lacuna nel suo gruppo a, così indica i testi degli altri 
gruppi: d: la seconda è l’eccellentissima bontà della celestiale maiestade; c: 
la seconda è l’eccellentissima puritade della reale maiestade; b: la seconda 
ragione è l’autoritade della diffinizione de lo imperadore. La studiosa scarta 
l’ipotesi di una contaminazione tra d e c in quanto le minime varianti fra le 
due lezioni non recano alcuna chiarificazione al brano. La lezione di è 
sembra accettabile come genuina dell’arch., perché non si spiegherebbero, 
di fronte al silenzio di a, le congetture simili ma senza senso di c e di d; 
ma considerazioni di carattere stemmatico inducono la Simonelli a sup- 
porre che il copista di a abbia omesso il passo come incomprensibile, il 
che ha indotto a letture simili c e d, mentre ò, trovando nel suo antigrafo, 
come a, una lacuna, ha liberamente congetturato. Ciò spiegherebbe perché 
anche Busnelli e Vandelli abbiano ritenuto autentica la lezione di è, lad- 
dove, invece, per giungere all’originale occorrerebbe richiamarsi alle te- 
stimonianze di c e d che, in vario modo, rispecchiano la lezione dell’arch. e, 
quindi, dell’autografo. 

Confrontando queste due versioni e richiamandosi ad una diretta testi- 
monianza di Dante (iv, 1) la Simonelli interviene sul testo di c e d, propo- 
nendo come testo critico: la seconda è l’eccellentissima [a]u[to]ritade de la 
[imperi]ale matestade. 

ro. la vertude de la veritade ... convince: ossia, il potere della verità 
che è superiore a quello di qualsiasi autorità sia politica, sia filosofica e ne 
fissa i limiti, discutendone e confutandone gli errori. 

aiutatrice e possente: giovevole e forte per sostenere le opinioni già rife- 
rite. 

[poi che]: l'integrazione degli Edd. della SD è imposta dalla struttura 
sintattica del periodo. 

radici: la parola vale per ‘‘fondamenti’’, com'è detto sùbito dopo. 


IV, 1. Lo fondamento radicale... vita felice: Dante intende qui provare, 
con argomentazioni filosofiche, quale sia il vero fondamento dell'autorità 
imperiale; e lo indica nella stessa necessità naturale dell’Impero che sod- 
disfa al bisogno essenziale della convivenza umana, col mantenere la pace 
altrimenti sempre turbata dalla cupidigia degli individui e dei popoli. Che 
poi tale pace e tranquillità sia necessaria, risulta dallo stesso fine naturale 
dell’uomo, consistente — come l'Autore indica esplicitamente — nella «vita fe- 
lice », ossia nel conseguimento di quella perfezione di cui è capace ‘“‘natura- 
liter"* e nel quale ‘‘termina’’ ogni suo desiderio terreno. Ma pervenire a tale 
perfezione gli è possibile solo se «tocca e aggiugne la sua virtude propria» 
(xvi, 7) che si realizza nella compiuta attuazione della propria capacità in- 
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tellettiva e nella contemplazione della verità, fine verso il quale sono ordina- 
te la vita attiva e le virtù pratiche e deve mirare lo stesso ordinamento della 
società (xxii, 18). Come si vedrà più oltre, Dante, che si richiama costante- 
mente ad argomentazioni e dottrine aristoteliche, ritiene che la pace uni- 
versale rappresenti il presupposto indispensabile per il pieno esercizio delle 
capacità razionali umane, perché l’uomo è, in ogni caso, parte integrante 
dell’« umana civilitate » (cfr. iv, 1; xxvii, 3; Mon., II, vii, 3). E questa — sarà 
poi ben chiarito nella Monarchia (1, iv, 1: «opus humani generis totaliter 
accepti est actuare semper totam potentiam intellectus possibilis ») —- ha un 
proprio fine comune: la piena e compiuta attuazione dell’intelletto, impos- 
sibile a raggiungere dal singolo individuo o anche dalle minori comunità. 

Senza entrare, per adesso, nella complessa e cruciale questione dell’in- 
terpretazione del 1 lib. della Monarchia e, in particolare, dell’esplicito ri- 
chiamo al commento averroista al De anima (Mon., 1, iii, 4-9; e si veda l’am- 
pio commento del NARDI, in Opp. min., 11, pp. 292 sgg.), che ha così diviso 
e divide gli studiosi, sarà bene dir sùbito delle conseguenze che l'Autore ne 
deduce. Intanto, poiché solo la piena attuazione dell’intelletto possibile per- 
mette di conseguire la beatitudine nella vita teoretica come in quella prati- 
ca (appunto, quella felicità a /a quale nullo per sé è sufficiente a venire sanza 
l’aiutorio d’alcuno), la società universale risulta necessaria perché l'uomo 
consegua il suo fine specifico. In quanto ‘‘cive’’ di una tale società egli trova, 
poi, nell’ordine e nella ‘“‘tranquillitas’’ della pace le condizioni indispen- 
sabili per il raggiungimento della felicità terrena; e si tratta proprio di 
quella pace universale, considerata nella Monarchia il bene più alto e l’ot- 
timo mezzo per tale scopo («genus humanum in quiete sive tranquillitate 
pacis ad proprium suum opus. . . liberrime atque facillime se habet. Unde 
manifestum est quod pax universalis est optimum eorum que ad nostram 
beatitudinem ordinantur», Mon., 1, iv, 2; e cfr. anche ibid., 5 ove Dante 
aggiunge: «... per quod melius, ymo per quod optime genus humanum 
pertingit ad opus proprium »). Ma perché si realizzi questa pace universale, 
tale da consentire la piena felicità del genere umano e dei singoli uomini, 
occorre che sia vinta la ‘‘cupidigia’’, ossia il desiderio di possedere più di 
quanto possiedono gli altri, assolutamente contrastante con la giustizia e, 
quindi, con l'ordine civile e la felicità che ne consegue (cfr. oltre $ 3; Mon., 
I, xi, 11; Ep., V, 13, 18; VI, 22; VII, 3). L’unica autorità che può conseguire 
questo risultato è quella dell’imperatore, l’unico tra gli uomini mortali 
che «tutto possedendo e più desiderare non possendo» sia assolutamente 
potente e del tutto libero da ogni cupidigia (cfr. oltre $ 4, e Mon., 1, xi, 12). 
A queste ragioni (più ampiamente motivate in Mon., 1, xi, 13-9) Dante 
aggiunge qui l’argomento, tratto dalla Politica di Aristotele, relativo all’or- 
dinamento ‘‘architettonico’’ interno della società ed alla sua finalità intrin- 
seca, che conferma, per altra via, la necessità di un’unica, suprema auto- 
rità (e cfr. $$ 5-6). 

Sulla concezione dantesca dell'Impero esiste un’ampia bibliografia, re- 
gistrata nei suoi testi più importanti in P. G. Ricci, impero, in ED, 11, 
pp. 383-93- Qui mi limiterò a segnalare: H. KELSEN, Die Staatslehre des 
Dante Alighieri, Wien und Leipzig, Deuticke, 1905; F. KERN, Humana 
civilitas (Staat, Kirche und Kultur). Eine Dante-Untersuchung, Leipzig, 
Koehler, 1913; E. FLORI, Dell’idea imperiale di Dante, Bologna, Zanichelli, 
1921; E. JORDAN, Le gibelinisme de Dante; la doctrine de la Monarchie uni- 
verselle, in Dante. Mélanges de critique et d’érudition frangaises publiés à l'oc- 
casion du VI‘ centenaire de la mort du Poète, Paris, Librairie frangaise, 
1921, pp. 61-91; A. SOLMI, // pensiero politico di Dante, Firenze, ‘“La Voce”, 
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za l’aiutorio d’alcuno, con ciò sia cosa che l’uomo abbisogna di 
molte cose, a le quali uno solo satisfare non può. E però dice lo 


1922; G. SOLARI, Z/ pensiero politico di Dante, in « Rivista storica italiana >, 
N.S., 1 (1923), pp. 373 sgg.; F. ERCOLE, I/ pensiero politico di Dante, Mi- 
lano, Alpes, 1927-1928, 2 voll.; J. RiviÈRE, Le problème de l’église et de l'état 
au temps de Philippe le Bel, Louvain-Paris, Champion, 1926; NARDI, Saggi, 
pp. 215-310; H. HAUVETTE, L'Empire et la Papauté dans l’aeuvre de Dante, 
in «Journal des Savants», 1931, pp. 18-31, 66-79; F. von FALKENHAUSEN, 
Dantes Staatsidee, in «Deutsches Dante-Jahrbuch», x1x, N.F., x (1937), 
Pp. 47-60; M. BarBi, L'ideale politico-religioso di Dante, in «Studi dante- 
schi », xxIIH (1938), pp. 46 sgg.; ID., L'Italia nell’ideale politico di Dante, ivi, 
xxIV (1939), pp. 5 sgg.; ID., Impero e Chiesa, ivi, xxvI (1942), pp-9 sgg.; ÉT. 
Gilson, Dante et la philosophie, Paris, Vrin, 1939, Pp. 190-200; NARDI, 
Nel mondo di Dante, pp. 107-59; ID., Dante e la cultura medievale, pp. 353 
sgg.; Ip., Dal Convivio alla Commedia, pp. 75-108, 151-313; Ip., Saggi e 
note di critica dantesca, Milano-Napoli, Ricciardi, 1966, pp. 51-71, 377-85; 
F. BATTAGLIA, Impero, Chiesa e stati particolari nel pensiero di Dante, Bo- 
logna, Zanichelli, 1944; M. SEIDLMAYER, Dante's Reichs- und Staatsidee, 
Heidelberg, C. Winter Universitàtsverlag, 1952; A. PASSERIN D’ENTRÈVES, 
Dante politico e altri saggi, Torino, Einaudi, 1955; CH. T. Davis, Dante 
and the Idea of Rome, Oxford, Clarendon Press, 1957; H. LòwE, Dante und 
das Kaisertum, in «Historische Zeitschrift», cxc (1960), pp. 517 sgg.; 
P. G. Ricci, Dante e l'Impero di Roma, in AA.VV., Dante e Roma, Firenze, 
Le Monnier, 1965, pp. 137-49; J. GOUDET, Dante et la politique, Paris, Au- 
bier-Montaigne, 1969; L. PETERMAN, Dante's ‘Monarchia’ and Aristotle’s Po- 
litical Thought, in « Studies in Medieval and Renaissance History », x (1973), 
PP. 3-40; C. VAsoLI, La pace nel pensiero filosofico e teologico-politico da 
Dante a Ockham, in AA.VV., La pace nel pensiero, nella politica, negli ideali 
del Trecento, Todi, Presso l’Acc. Tudertina, 1975, pp. 29-67; A. C. Ma- 
STROBUONO, £ssays on Dante's Philosophy of History, Firenze, Olschki, 1979; 
K. CoMmotH, Pax universalis. Philosophie und Politik in Dante's ‘Monarchia’, 
in AA. VV., Soziale Ordnungen in Selbverstàndnis des Mittelalters, Berlin- 
New York, W. De Gruyter, 11, 1980, pp. 341-50. 

Importante per il tema trattato in questo cap. è, poi, il saggio di E. G. 
PaRODI, Del concetto dell'Impero in Dante e del suo averroismo, in « Bull. d. 
Soc. dant.», N. S., xxvVI (1919), pp. 105-48. 

Cioè a vita felice: cfr. Tommaso d’Aquino, Exp. Età., 1, lect. xiv, 174: 
«Posuimus enim... quod optimum humanorum bonorum, scilicet feli- 
citas, sit finis Politicae, cuius finis manifeste est operatio secundum virtu- 
tem. Politica enim ad hoc praecipuum studium adhibet ferendo leges et 
praemia, et poenas adhibendo, ut faciat cives bonos et operatores bo- 
norum. Quod est operari secundum virtutem», ove è spiegato quanto dice 
Aristotele, £f., 1, 10, 1099b, 29-32; e Alberto Magno, Età., 1, tr. 7, 1: 
« Felicitas enim secundum quod est actus politici, qui ut athloteta et gu- 
bernans communitates civitatum et regnorum ad optimum...», 

aiutorio: aiuto. 

l'uomo abbisogna... satisfare non può: cfr. Tommaso d’Aquino, Exp. 
Eth., 1, lect. i, 4: «Sciendum est autem, quod quia homo naturaliter est 
animal sociale, utpote qui indiget ad suam vitam multis, quae sibi ipse solus 
praeparare non potest; consequens est, quod homo naturaliter sit pars ali- 
cuius multitudinis, per quam praestetur sibi auxilium ad bene vivendum . .. 
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Filosofo che l’uomo naturalmente è compagnevole animale. E sì 
come un uomo a sua sufficienza richiede compagnia dimestica 


Alio modo iuvatur homo a multitudine, cuius est pars, ad vitae sufficientiam 
perfectam; scilicet ut homo non solum vivat, sed et bene vivat, habens 
omnia quae sibi sufficiunt ad vitam: et sic homini auxiliatur multitudo ci- 
vilis, cuius ipse est pars, non solum quantum ad corporalia . . .». 

dice lo Filosofo: cfr. Aristotele, Pol., 1, 2, 1253a, 1-3 («Ex iis igitur 
manifestum, quod corum quae natura, civitas est, et quod homo natura 
civile animal est... »); idîd., 11, 6, 1278b, 19 («... natura quidem est 
homo animal civile ») e Età., 1, 5, 1097b, 11; IX, 9, 1169b, 18-19 («... po- 
liticum enim homo et convivere aptus natus»). 

A proposito della conoscenza della Politica aristotelica da parte di 
Dante, A. Gilbert (Had Dante Read the ‘Politics’ of Aristotle?, in «Publi- 
cations of the Moderne Language Association of America», XLIII, 1928, 
pp. 602-13) ha sollevato molti dubbi, sostenendo che il Poeta avrebbe 
conosciuto quest'opera soltanto attraverso i commenti di Tommaso d’A- 
quino all’Ethica ed alla Metaphysica ed il De regimine principum di Egidio 
Colonna (vedi nota sg.). In effetti — come rileva anche il Berti (Politica, 
in ED, 1v, pp. 585-7) — la mediazione tomistica sembra probabile per le 
citazioni della Politica del successivo $ 5 (vedi) e di Mon., 1, xii, 10 (che 
rinvia a Pol., 111, 4, forse 1276b, 34-35, ma sostiene una tesi diversa 
da quella di Aristotele e derivante, piuttosto, da Tommaso, Exp. Età., V, 
lect. iii, 926). 

Un altro argomento negativo potrebbe essere il fatto già accennato che 
Dante ignorasse la paternità aristotelica della definizione della nobiltà da 
lui attribuita a Federico II. Nondimeno, altre citazioni e riferimenti, sia nel 
Convivio, sia nella Monarchia, inducono a ritenere che Dante conoscesse 
e usasse la Politica, naturalmente nella versione di Guglielmo di Moerbeke 
il cui testo egli cita, talvolta, quasi alla lettera. Non vi sono, invece, — a mio 
parere — particolari evidenze che dimostrino l’uso dell’Exp. Pol. dell’ Aqui- 
nate, non inclusa neppure dal Foster (Tommaso d’ Aquino, in ED, v, p. 634) 
nel novero dei commenti tomisti adoperati da Dante. Ma su alcuni aspetti 
della questione si veda NARDI, Nel mondo di Dante, pp. 104-6; L. Minio- 
PALUELLO, Tre note alla « Monarchia», in Medioevo e Rinascimento. Studi 
in onore di Bruno Nardi, Firenze, Sansoni, 1955, II, p. 5603-24 (part. pp. 
511-22). 

compagnevole animale: l’uso di questo aggettivo compagnevole ha indot- 
to appunto il Gilbert, seguito da Busnelli e Vandelli, a ritenere che Dante 
avesse presente la versione in volgare del De regimine principum di Egidio 
Romano (citata, del resto, in xxiv, 9) che dice (lib. 11, part. 1, cap. 1): 
a...l’uom die vivare in compagnia naturalmente ed essere compagnevole 
per natura» (cfr. E. Romano, Del reggimento de’ principi, trascritto nel 
MCCLXXXVIII, pubblicato per cura di IF. Corazzini, Firenze, Le Mon- 
nier, 1858, p. 127; e cfr. F. MAZzONnI, Contributi di filologia dantesca. Prima 
serie, Firenze, Sansoni, 1966, p. 120 e F. CANCELLI, Egidio Romano, in 
ED, 1, p. 638). 

2. E sì come un uomo... compagnia dimestica di famiglia: cfr. Ari- 
stotele, Pol., 1, 2, 1252a, 26-b, 12. Da quanto scrive il Filosofo, il fine della 
comunità domestica è la procreazione e il soddisfacimento dei bisogni quo- 
tidiani più urgenti di coloro che vivono in una sola casa e intorno al mede- 
simo focolare. 
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di famiglia, così una casa a sua sufficienza richiede una vicinanza: 
altrimenti molti difetti sosterrebbe che sarebbero impedimento di 
felicitade. E però che una vicinanza [a] sé non può in tutto satisfare, 
conviene a satisfacimento di quella essere la cittade. Ancora la cit- 
tade richiede a le sue arti e a le sue difensioni vicenda avere e fra- 
tellanza con le circavicine cittadi; e però fu fatto lo regno. Onde, 
con ciò sia cosa che l’animo umano in terminata possessione di terra 
non si queti, ma sempre desideri gloria d’acquistare, sì come per 


così una casa . .. una vicinanza: cfr. ibid., 1252b, 15-17: «Ex pluribus 
autem domibus, communicatio prima, usus non diurnalis gratia, vicus. 
Maxime autem videtur secundum naturam vicus vicinia domus esse », (Ma 
cfr. Mon., 1, iii, 2; v, 6). La vicinanza ha, dunque, il fine di soddisfare i 
bisogni non semplicemente quotidiani che esigono già una certa distinzio- 
ne di funzioni e di attività, pur senza raggiungere però ancora la piena 
autosufficienza. Il vocabolo vicinanza traduce il termine vicus della versione 
latina che, a sua volta, rende il xWun del testo greco. 

[a] sé non può: la Simonelli (Materiali, p. 331; e cfr. QuagLIo, Appendice, 
p. 510) è favorevole a togliere la preposizione inserita in quasi tutte le Edd. 
e ad eseguire uno spostamento nell’ordine delle parole che seguono: son 
può se. 

conviene... essere la cittade: cfr. Aristotele, Pol., 1, 2, 1252b, 27-30: 
a Quae autem ex pluribus vicis communitas perfecta civitas, iam omnis, ha- 
bens terminum per se sufficientiae, ut consequens est dicere. Facta quidem 
igitur vivendi gratia, existens autem gratia bene vivendi». La città è, 
perciò, secondo la prospettiva di Aristotele, l'istituzione politica perfetta, 
il cui fine è l’‘‘autarchia’’, ossia l’autosufficienza della comunità e di coloro 
che la compongono. Ma Dante inserisce nel discorso aristotelico argomenti ’ 
e motivi che possono condurlo alla conclusione finale della necessità di una 
monarchia universale. 

e però fu fatto lo regno: com'è noto, Aristotele, nella Politica, parla del 
«regno» («regimen regale », versione latina del verbo facevo usato da 
Aristotele), ma solo quale forma di regime della città e del suo territo» 
rio. Però del «regno» avevano invece ampiamente discorso sia Tommaso 
d’Aquino (che nella parte del De regimine principum sicuramente sua [I, 
2], scrive: «Nam provinciae vel civitates, quae non reguntur ab uno, 
dissensionibus laborant, et absque pace fluctuant, ut videatur adimpleri 
quod Dominus per Prophetam conqueritur, dicens (Ierem. xII, 10): 
‘‘Pastores multi demoliti sunt vineam meam”. E contrario vero provinciae 
et civitates, quac sub uno rege reguntur, pace gaudent, iustitia florent, et 
affluentia rerum laetantur »), sia Egidio Romano che nel De regimine princi- 
pum, già cit., ne tratta ampiamente come della forma più perfetta di regime 
politico. Si osservi, però, che a Dante importa, soprattutto, mostrare che 
v'è un fine unico e più alto, superiore anche a quello perseguito dal ere- 
gno », proprio di tutto il genere umano nella sua unità. 

3. gloria d’acquistare: così l’ed. della SD, accettata anche da Busnelli e 
Vandelli che giustamente respingono il sostitutivo terra proposto dal Giu- 
liani c accettato anche dal Moore che lo difese in Studies, Iv, p. 92. I due 
commentatori escludono anche la soluzione del Flamini che lesse desidera e 
ragiona d’acquistare, trasformando, appunto, in ragiona il gloria che si legge 
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esperienza vedemo, discordie e guerre conviene surgere intra re- 
gno e regno, le quali sono tribulazioni de le cittadi, e per le cittadi 
de le vicinanze, e per le vicinanze de le case, [e per le case) de l’uo- 
MO; e così s'impedisce la felicitade. Il perché, a queste guerre e a le 
loro cagioni torre via, conviene di necessitade tutta la terra, e quan- 
to a l’umana generazione a possedere è dato, essere Monarchia cioè 
uno solo principato, e uno prencipe avere; lo quale, tutto posse- 


nel cod. laurenziano da lui seguito. Gloria d’acquistare dà pienamente senso 
perché significa «la gloria di nuovi acquisti» ed è oggetto del verbo desideri; 
tanto più che Dante, come si vede da quanto segue, ha presente i potenti, 
signori e sovrani di popoli ai quali si riferisce il suo ragionamento. E cfr., 
del resto, Aristotele, Pol., 1, 9, 1257b, 40-1258a, 5: «Causa autem huius 
dispositionis studere circa vivere, sed non circa bene vivere. In infinitum 
igitur illa concupiscentia existente, et factiva. Infinita desiderant. Quicum- 
que autem ipsius bene vivere adiiciunt, quod ad fruitiones corporales, quace- 
runt. Itaque quoniam et hoc in possessione videtur existere, omnis eorum 
vita circa acquisitionem pecuniarum est»; e Il, 7, 1267a, 41-b, 6: «Adhuc 
autem malitia hominum inreplebilis: et primum quidem sufficiens duo 
oboli solum: cum autem iam hoc fuerit patrium, semper indigerent pluri- 
bus quousque in infinitum veniant. Infinita enim concupiscentiae natura, 
ad cuius utique repletionem multi vivunt; talium igitur principium magis 
quam substantias regulari»; e vedi Mox., I, v, 8. 

per le vicinanze de le case, [e per le case]: così l’ed. della SD, accettata 
anche da Busnelli e Vandelli che ritengono tale aggiunta necessaria, per- 
ché alla lezione dei codd. per le vicinie de le case de l’uomo, mancherebbe per 
lo meno una e avanti a de l’uomo; ma i due costrutti che precedono per le 
' cittadi de le vicinanze e per le vicinanze de le case sembrano esigere che sia 
analogo anche il terzo relativo all'uomo. La Simonelli (Materiali, p. 248) 
.osserva che R4 ha suggerito, per primo, l'integrazione [e per le case] e mu- 
tato in vicinanze il vicinie dell’arch., ma che tali congetture rimasero ignote 
alle prime stampe. Il Biscioni corresse, invece, fin dal 1723 (p. 150), e per le 
Cittadi, delle vicinanze: e per le vicinanze, delle case dell'uomo; il Cavazzoni 
Pederzini ritenne che, per analogia, si dovesse leggere per le vicinanze delle 
case; e per le case dell’uomo, o, almeno, delle case e dell'uomo; il Romani 
accettò questa seconda correzione, mentre il Giuliani ripeté la correzione di 
R*, indipendentemente dalle proposte del Cavazzoni Pederzini. La Simo- 
nelli accetta l’integrazione della lacuna stabilita dagli Edd. della SD, ma 
ritiene che vicinie possa essere difeso, come latinismo affine a vicinia di 
Mon., 1, iii, 2; v,6;e intal caso anche il vicinanze che precede sarebbe ‘‘lec- 
tio facilior”’ del copista. Resta però da chiedersi —- e lo ammette anche la 
Simonelli — perché dal copista non furono corretti entrambi i vocaboli. 

4.Il perché: arch.: perché, che non dà senso, già corretto dal Fraticelli nel 
modo presente, accettato, poi, da tutti gli Edd. (SiMonELLI, Materiali, 
Pp. 248-9). 

Il perché, a queste guerre... uno prencipe avere: come si vede, Dante 
non ritiene che la città o il «regno » possano raggiungere quella pace e tran- 
quillità universali che sono il vero segno dell’‘‘autosufficienza’’ e il presup- 
posto dell'ordine unitario in cui è possibile la piena realizzazione del fine 
proprio dell’uomo. Per questo, e per porre fine alla ‘‘cupidigia’’ che pone 
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dendo e più desiderare non possendo, li regi tegna contenti ne li 
termini de li regni, sì che pace intra loro sia, ne la quale si posino 


gli uni contro gli altri e suscita interminabili conflitti, si richiama al prin- 
cipio universale della ‘‘reductio ad unum” al quale ricorre anche in Mon., 
I, v, 8-9; VI, vii, vili, ix (e cfr. il commento del NARDI, in Opp. min., 11, pp. 
310-1). Si tratta, sempre, di un argomento aristotelico, ampiamente espo- 
sto dallo Stagirita, in Metaph., x11, 10, 1075a, 11-25 = tt. cc. 52-54 («Per- 
scrutandum autem est qualiter habet totius natura bonum et optimum, 
utrum separatum quid et ipsum secundum se, aut secundum ordinem. Aut 
utroque modo, sicut exercitus: etenim in ordine ipsum bene, et dux exer- 
citus, et magis iste: non enim iste propter ordinem, sed ille propter hunc 
est. Omnia vero coordinata sunt aliqualiter, sed non similiter et natatilia, 
et volatitia, et plantae; et non sic se habent ut non sit alteri ad alterum 
nihil, sed est aliquid; ad unum quidem enim omnia coordinata sunt. Sed 
quemadmodum in dono, liberis non licet quod contingit facere, sed omnia 
aut plurima ordinata sunt, servis vero et bestiis parum quod ad commune, 
multum vero quod contingit. Tale namque cuiusque principium ipsorum 
natura est, dico autem puta ad discerni necesse quoque omnibus venire. Et 
alia sic sunt quibus communicant omnia ad totum), sviluppato per tutto il 
resto del capitolo e concluso con queste parole finali (ibid., 1076a, 3-4): «Et 
principia multa. Entia vero nolunt disponi male, nec bonum pluralitas 
principatuum. Unus ergo princeps». (E si veda anche Tommaso d'Aquino, 
Exp. Metaph., xu, lect. xii, 2634, 2662-2663, che così commenta: «Sicut 
autem imponitur in familia ordo per legem et praeceptum patrisfamilias, 
quae est principium unicuique ordinatorum in domo, exequendi ea quae 
pertinent ad ordinem domus, ita natura in rebus naturalibus est principium 
exequendi unicuique id quod competit sibi de ordine universi. Sicuti enim 
qui cst in domo per pracceptum patrisfamilias ad aliquid inclinatur, ita 
aliqua res naturalis per naturam propriam. Et ipsa natura uniuscuiusque 
est quaedam inclinatio indita ei a primo movente, ordinans ipsam in de- 
bitum finem»; «Et hoc non potest esse [l’esistenza di più princìpi non 
coordinati e subordinati], quia entia non volunt male disponi. Dispositio 
enim entium naturalium est qualis optima potest esse. Et hoc videmus in 
singulis, quod unumquodque est optimae dispositionis in sua natura. Unde 
multo magis oportet hoc existimare in toto universo. Sed pluralitas princi- 
patuum non est bonum. Sicut non esset bonum quod essent diversae fa- 
miliae in una domo, quae invincem non communicarent. Unde relinquitur 
quod totum universum est sicut unus principatus et unum regnum. Et ita 
oportet quod ordinetur ab uno gubernatore. Et hoc est quod concludit, 
quod est unus princeps totius universi, scilicet primum movens, et primum 
intelligibile, et primum bonum, quod supra dixit Deum... .3). 

Si noti ancora che, come ha dimostrato il Nardi (commento a Mon., 1, 
vi, 2, in Opp. min., 11, p. 313), Tommaso, in quel passo dell’Exp. Età. (1, 
lect. i, 1) che il Vianello e il Vinay hanno indicato come fonte del luogo 
cit. della Monarchia, scrivendo «in undecimo Metaphysicorum» si riferisce 
in realtà proprio al x11 (e non all’ x1) libro della Metaphysica. 

più desiderare non possendo: cfr. Mon., 1, xi, 11-12: «Ubi ergo non est 
quod possit optari, impossibile est ibi cupiditatem esse: destructis enim 
obiectis, passiones esse non possunt. Sed Monarcha non habet quod possit 
optare: sua nanque iurisdictio terminatur Occeano solum: quod non con- 
tingit principibus aliis, quorum principatus ad alios terminantur...». 
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le cittadi, e in questa posa le vicinanze s’amino, in questo amore 
le case prendano ogni loro bisogno, lo qual preso, l’uomo viva feli- 
cemente; che è quello per che esso è nato. E a queste ragioni si pos- 
sono reducere parole del Filosofo ch'egli ne la Politica dice, che 
quando più cose ad uno fine sono ordinate, una di quelle conviene 
essere regolante, o vero reggente, e tutte l’altre rette e regolate. Sì 
come vedemo in una nave, che diversi offici e diversi fini di quella a 


Dante intende dire che il potere e il dominio del supremo Monarca este- 
so a tutte le terre del nostro globo non è assolutamente suscettibile d’in- 
grandirsi; e che pertanto, non avendo confini, toglie ogni oggetto alla cupi- 
digia di chi lo detiene e pone fine all’infinità sempre insoddisfatta dei desi- 
deri. È probabile che Dante pensi a quanto dice Aristotele, Eth., viti, 12, 
1160a, 31-b, 5, quando parlando delle tre forme di regimi ‘‘retti’’ e di 
quelle dei regimi ‘‘aberranti”’, scrive: «Harum autem optima quidem 
regnum ...» ed aggiunge: «Non enim est rex qui non per se sufficiens et 
omnibus bonis superexcellens; talis autem nullo indiget» (ma cfr. anche 
Tommaso d’Aquino, Exp. Eth., viti, lect. x, 1677: «... non potest vere di- 
ci rex qui non per se est sufficiens ad regendum, ut scilicet sit superexcel- 
lens in omnibus bonis, et animae et corporis, et exteriorum rerum, ut sit 
dignus et potens ad principandum. Cum autem talis sit, non indiget aliquo, 
et ideo non intendit ad utilitatem suam, quod est indigentium, sed ad hoc quod 
bene faciat subditis, quod est superabundantium »). 

L’Alighieri sa però, ‘‘per esperienza”, che la convinzione del Filosofo 
(fondata sulla sua conoscenza della realtà politica dei piccoli regni greci, nei 
quali una famiglia ricchissima e più potente delle altre è giunta al potere, 
senza spogliare i sudditi) non vale per i conflitti sempre risorgenti tra i di- 
versi «regni», i cui principi sono mossi dal desiderio di dominare sugli altri 
ed impadronirsi dei loro domini. E, così, volge, forzandolo, il discorso 
aristotelico, verso la conclusione alla quale mirava sin dall'inizio del capitolo: 
la necessità filosofica della monarchia universale, l’unica capace di porre 
fine all’‘‘infinita’’ cupidità degli uomini e di chi li comanda. 

5. Filosofo ... ne la Politica: cfr. Mon., 1, v, 3: «Asserit enim ibi vene- 
rabilis eius [Phylosophi] autoritas quod, quando aliqua plura ordinantur ad 
unum, oportet unum eorum regulare seu regere, alia vero regulari seu regi». 
Il riferimento aristotelico è a Pol., 1, 5,1254a, 28-31: «Quandocumque enim 
ex pluribus constituta sunt, et fiunt unum aliquod commune, sive ex 
coniunctis, sive ex divisis, in omnibus videtur principans et subiectum» (e 
cfr. anche ibid., 1254b, 16-20). Ma la citazione non è letterale, bensì a 
senso; e, pertanto, il Gilbert (Had Dante Read the ‘Politics’ of Aristotle?, 
cit., p. 609) rinvia, per questa citazione che gli sembra di seconda mano, a 
Tommaso d'Aquino, Exp. Metaph., Prooem.: «Sicut docet Philosophus in 
Politicis suis, quando aliqua plura ordinantur ad unum, oportet unum eorum 
esse regulans, sive regens, et alia regulata, sive recta ». 

Sì come vedemo in una nave ecc.: cfr. Mon., 1, vi, 2, ove, peraltro, non 
si accenna all'esempio della nave, ma, invece, a quello dell’esercito qui pro- 
posto al $ 6. La fonte è Aristotele, Po/., III, 4, 1276b, 20-27: «Sicut igitur 
nauta unus aliquis communium est, ita et civem dicimus. Nautarum autem 
quamvis dissimilium existentium potentia, hic quidem enim est remigator, 
hic autem gubernator, hic autem prorarius, hic autem aliam quamdam talem 
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uno solo fine sono ordinati, cioè a prendere loro desiderato porto 
per salutevole via: dove, sì come ciascuno officiale ordina la pro- 
pria operazione nel proprio fine, così è uno che tutti questi fini 
considera, e ordina quelli ne l’ultimo di tutti; e questo è lo noc- 
chiero, a la cui voce tutti obedire deono. Questo vedemo ne le re- 
ligioni, ne li esserciti, in tutte quelle cose che sono, come detto è, 
a fine ordinate. Per che manifestamente vedere si può che a perfe- 
zione de la universale religione de la umana spezie conviene essere 
uno, quasi nocchiero, che considerando le diverse condizioni del 
mondo, ne li diversi e necessarii offici ordinare abbia del tutto uni- 
versale e inrepugnabile officio di comandare. E questo officio per 


habens denominationem, palam quia diligentissima uniuscuiusque ratio 
propria virtutis erit: similiter autem, et communis quaedam congruit om- 
nibus. Salus enim navigationis opus est ipsorum omnium: hoc enim desi- 
derat unusquisque nautarum». Si noti, d’altronde, che il cap. 14 del 1 libro 
del De regimine principum di Tommaso d'Aquino ha come titolo: «Quis 
modus gubernandi competat regi, quia secundum modum gubernationis 
divinae: qui quidem modus gubernandi a gubernatione navis sumpsit 
initium, ubi et ponitur comparatio sacerdotalis dominii et regalis». 

6. ne le religioni, ne li esserciti: cfr. Aristotele, Metaph., x11, 10, 10754, 
11-15 = t.c. 52: «Perscrutandum autem est qualiter habet totius natura 
bonum et optimum, utrum separatum quid est ipsum secundum se, aut 
secundum ordinem. Aut utroque modo, sicut exercitus: etenim in ordine 
ipsum bene, et dux exercitus, et magis iste: non enim iste propter ordi- 
nem, sed ille propter hunc est» e Tommaso d’Aquino, Exp. Età., 1, lect. i, 
1 già cit. al $ 4, nonché Mon., 1, vi, 2. 

Il vocabolo religioni ha qui evidentemente il significato di ‘ordini reli- 
giosi”” comune nella lingua del tempo. 

la universale religione de la umana spezie: sembra esatta l’interpreta- 
zione proposta da Busnelli e Vandelli quando sottolineano che Dante «ri- 
peté uno dei vocaboli precedentemente usati (ne le religioni) nel senso più 
lato di ‘‘società”’, ch'è compreso in quello di ‘‘ordine religioso”’; senso ge- 
nerico e traslato, risultante e dall’aggettivo universale e dal complemento 
de l’umana spezie». Sicché tutta la locuzione può essere intesa come «l’in- 
tera umana società », 

ne li diversi e necessarii offici ordinare: arch.: e li diverst e necessari offici 
ordinare, testo probabilmente difettoso. La Simonelli (Materiali, pp. 331-2) 
ritiene che per accettarlo si dovrebbe far dipendere ordinare da consideran- 
do e intendere: «conviene essere uno il quale, considerando ordinare ... 
le diverse condizioni e i diversi uffici, abbia l’ufficio universale e assoluto di 
comandare », con un giro di frase quanto mai dubbio. Nen accetta però né 
la correzione portata dal Dionisi (Serie di Aneddoti, v, Verona, Carattoni, 
1790, p. 154) che intese correggere ordinare in ordinando, né il testo 
presente della SD; c preferisce la lezione a li diversi e necessari offici ordinare 
proposta da Busnelli e Vandelli, che dovrebbe però essere migliorata, 
spostando la virgola da dopo mondo a dopo ordinare. 

del tutto: “totalmente”, “assolutamente”, da riferire a universale e inre- 
pugnabile (che ha il significato di ciò cui non si può né si deve opporsi). 


(cal 
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eccellenza Imperio è chiamato, sanza nulla addizione, però che 
esso è di tutti li altri comandamenti comandamento. E così chi a 
questo officio è posto è chiamato Imperadore, però che di tutti li 
comandamenti elli è comandatore, e quello che esso dice a tutti è 
legge, e per tutti dee essere obedito e ogni altro comandamento da 
quello di costui prendere vigore e autoritade. E così si manifesta 
la imperiale maiestade e autoritade essere altissima ne l’umana com- 
pagnia. 

Veramente potrebbe alcuno gavillare dicendo che, tutto che al 


7. Imperio è chiamato... comandamento: cfr. Mon., I, ii, 2: «Est ergo 
temporalis Monarchia, quam dicunt “Imperium”, unicus principatus et 
super omnes in tempore vel in hiis et super hiis que tempore mensurantur» 
(e cfr. anche Mon., I11, x, 10). Ma a proposito di questa definizione, Dante 
scrive nel $ prec.: «typo ut dicam et secundum intentionem »; frase che, 
come mostra il Nardi (in Opp. min., 11, pp. 284-5), in discussione con il Vi- 
nay, indica una definizione di tipo nominale o descrittiva, non condotta, 
dunque, secondo la regola rigorosa della «definitio per genus proximum et 
differentiam specificam » (e cfr. anche NARDI, Nel mondo dî Dante, pp. 93-6, 
dove sono illustrati i precedenti aristotelici e scolastici di questa terminolo- 
gia, nonché E. AUERBACH, Studi su Dante, Milano, Feltrinelli, 1963, p. 179 
e il commento del Vinay alla sua ed. della Monarchia, Firenze, Sansoni, 
1950, pp. 8-9). Si tratta, insomma, di una definizione dell'Impero data par- 
lando ancora in linea generale e secondo il comune concetto. 

li comandamenti: la Ageno (Riflessioni, pp. 102-3) ritiene che si tratti di 
una svista di copia, causata dall’influenza della frase precedente (di tutti li 
altri comandamenti comandamento) e propone di leggere comandaltori], 
con un emendamento accettato anche dalla Simonelli (Materiali, pp. 332-3). 

a tutti è legge: Busnelli e Vandelli, sul fondamento delle indicazioni del 
Solmi (4! pensiero politico di Dante, cit., p. 246), citano il celebre principio 
giuridico fissato in Dig., 1, 4, 1: «Quod principi placuit, legis habet vigo- 
rem... Quodcumque igitur imperator . .. statuit.. . legem esse constat». 
Ma è forse meglio riferirsi a Inst., 1, 2, 6: «Sed et quod principi placuit, 
legis habet vigorem, cum lege regia, quae de imperio eius lata est, populus 
ei et in eum omne suum imperium et potestatem concessit. Quodcumque 
igitur imperator per epistulam constituit vel cognoscens decrevit vel edicto 
praecepit, legem esse constat ». Si tratta, com'è noto, di testi che, per tutto 
il Medioevo, hanno costituito il fondamento delle varie discussioni e dottri- 
ne sull’origine e fondamento del potere imperiale e, in genere, di chi è 
chiamato a governare: e va pure notato che Dante non cita, perché non cor- 
risponde al suo pensiero, quella parte in cui è affermata la delega del po- 
tere al suo principe da parte del popolo romano. E ovvio, poi, che se l’auto- 
rità di ogni potere dipende, in modo diretto o indiretto, da quella dell’Im- 
peratore, anche i comandi dei diversi comandatori traggono la loro forza e 
vigore di obbligo solo dal supremo comandamento dell'autorità imperiale. 

umana compagnia: la società umana. 

8. gavillare: variante antica di ‘‘cavillare’’ che ha significato di ‘‘obiettare 
in modo sofistico”’, secondo l’uso del lat. cavillari spesso presente soprat- 
tutto in testi filosofici e giuridici (e cfr. anche oltre, $ 12). L'obiezione ‘‘s0- 
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mondo officio d’imperio si richeggia, non fa ciò l’autoritade de lo 
romano principe ragionevolemente somma, la quale s’intende di- 
mostrare; però che la romana potenzia non per ragione né per de- 
creto di convento universale fu acquistata, ma per forza, che a la ra- 
gione pare esser contraria. A ciò si può lievemente rispondere, 


fistica” può essere così chiaramente formulata: il fatto che in questo mondo 
sia necessario l’ufficio dell'Impero non significa che tale ufficio debba es- 
sere proprio dell'Imperatore romano, come qui s’intende mostrare, giac- 
ché i Romani ottennero il loro potere esteso a gran parte del mondo cono- 
sciuto solo con la forza e non per diritto. 

Il Vento (La filosofia politica di Dante nel ‘De Monarchia”, Torino, 
Bocca, 1921, p. 164), il Cipolla (7/ trattato « De Monarchia » di Dante Ali- 
ghieri e l'opuscolo « De potestate regia et papali» di Giovanni da Parigi, in 
«Memorie della R. Accademia delle scienze di Torino», S. 11, XLII, 1892, cl. 
di sc. mor., stor. e filol., pp. 325-419, poi in Gli studî danteschi di C. C., 
Verona 1921, pp. 175-300), il D'Ancona (I! «De monarchia », in Ip., Scritti 
danteschi, Firenze, Sansoni, s. d., ma 1912, p. 327 e nota 1), e il Parodi 
(L’ideale politico dî Dante, in AA.VV., Dante e l’Italia, Roma, Fondazione 
Marco Besso, 1921, pp. 103 e 119) hanno ritenuto che qui e, soprattutto, 
nel 11 libro della Monarchia in cui tanto s’insiste sull’‘‘esse de iure”’ dell'Im- 
pero romano, Dante intendesse controbattere quanto aveva scritto Gio- 
vanni (Quidort) da Parigi, nel cap. 12 del De potestate regia et papali, per 
addurre i motivi dell’illegittimità dell'Impero romano, fondato sulla violen- 
za ed al cui potere è quindi lecito sottrarsi con uguale forza. Ma si trattava, 
in realtà, come riconoscono anche il Cipolla e il Parodi, di idee correnti nella 
pubblicistica e nelle teorie teologico-politiche del tempo, il cui fondamento 
si trova nel De civitate Dei di Agostino, soprattutto nel lib. x1v, la cui con- 
clusione (cap. 28) suona così: « Fecerunt itaque civitates duas amores duo, 
terrenam scilicet amor sui usque ad contemptum Dei, caelestem vero amor 
Dei usque ad contemptum sui»; e la ‘città terrena” è appunto l’Impero ro- 
mano, fondato sulla violenza e l’oppressione (anche se, poi, il suo potere 
universale fu voluto dalla Provvidenza). Di qui l’insistente polemica 
del Padre africano contro Virgilio, che dell’Impero romano era stato il 
sommo glorificatore, e la contrapposizione della santa città cristiana all’or- 
mai cadente rovina di un’istituzione umana non ispirata dall'amore di Dio. 
Ma anche lo stesso Dante, come confessa in Mon., II, i, 2, aveva creduto, 
come molti altri, ciò che affermavano gli avversari dell’Impero, e, cioè, che 
il popolo romano avesse conquistato il mondo senza averne alcun diritto, ma 
valendosi soltanto della forza delle armi (« Admirabar equidem aliquando 
romanum populum in orbe terrarum sine ulla resistentia fuisse prefectum, 
cum, tantum superficialiter intuens, illum nullo iure sed armorum tantum- 
modo violentia obtinuisse arbitrabar »). 

non per ragione: non per diritto. 

né per decreto di convento universale: senza, cioè, che quel potere fosse 
stato attribuito ai Romani da un’assemblea o riunione o concilio di tutti i 
popoli. Giustamente Busnelli e Vandelli osservano che in Dante convento 
vale quasi sempre come «società» o «compagnia » religiosa o civile; ma non 
è da escludere anche il significato “riunione”. 

ma per forza...contraria: la forza è contraria al diritto, perché ne viola 
le norme eterne e razionali; perciò quando la forza non ha alcun fondamento 
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che la elezione di questo sommo officiale convenia primieramente 
procedere da quello consiglio che per tutti provede, cioè Dio; 
altrimenti sarebbe stata la elezione per tutti non iguale; con ciò sia 
cosa che, anzi l’officiale predetto, nullo a bene di tutti intendea. 


nel diritto, ne distrugge tutti i presupposti e ne nega la suprema validità. 
Busnelli e Vandelli suggeriscono che la frase potrebbe essere intesa quasi 
come una citazione, da parte di chi «gavilla », della «ratio iuris», ossia del 
Digesto, come in 1, x, 3; IV, Xix, 4; XV, 17; ix, 8. E citano due ‘‘regulae iuris”: 
e Vis legibus inimica » (R. J. C.) e «Non videtur vim nec dolum facere, qui 
iure suo utitur» (Pau., l. 155, $ 1, de R. J,, so, 17): cfr. L. DE-MAURI, Re- 
gulae juris, Milano, Hoepli, 1928!°, pp. 235-6, e A. CARCATERRA, Le defini- 
nizioni dei giuristi romani, Napoli, Jovene, 1966, per il carattere delle ‘‘re- 
gulae”; V. VALENTE, forza, in ED, 11, pp. 987-8. 

9. lievemente: facilmente. 

quello consiglio... cioè Dio: Dante si richiama probabilmente proprio 
ad Agostino, De civ. Dei, v, 1: «Causa ergo magnitudinis imperii Romani 
nec fortuita est nec fatalis . . . Prorsus divina Providentia regna constituun- 
tur humana?» (e cfr. anche Orosio, Hist. adv. pag., 11, i, 3-4), che, nonostan- 
te le sue origini violente, ritiene provvidenziale l'Impero romano. Questo 
tema è ripreso, del resto, anche nel De reg. princ., 111, 4 (nella parte composta 
sicuramente da Tolomeo da Lucca): «Et quia inter omnes reges et prin- 
cipes mundi romani ad praedicta [pro salute subditorum] magis fuerunt sol- 
liciti, Deus illis inspiravit ad bene regendum, unde et digne meruerunt 
imperium, ut probat Augustinus, in libro De Civitate Dei, diversis causis 
et rationibus, quas ad praesens, perstringendo, ad tres reducere possumus, 
aliis, ut tradatur compendiosius, resecatis, quarum intuitu meruerunt do- 
minium. Una sumitur ex amore patriae; alia vero ex zelo iustitiae; tertia 
autem ex zelo civilis benevolentiae »; ma l'argomentazione continua nei 
sgg. capp. 5 tit. («Qualiter Romani meruerunt dominium propter leges 
sanctisssimas quas tradiderunt») e 6 tit. («Quomodo concessum est cis 
dominium a Deo propter ipsorum civilem benevolentiam »). 

per tutti non iguale: accettabile il riferimento proposto da Busnelli e 
Vandelli a Sap., 6, 2. 4. 8.: «Audite ergo, reges... quoniam data est a Do- 
mino potestas vobis et virtus ab Altissimo... quoniam pusillum et ma- 
gnum ipse fecit et aequaliter cura est illi de omnibus». Dante intende dire 
che Dio, per il bene comune di tutti gli uomini, ha voluto un supremo po- 
tere al quale fossero sottoposte tutte le altre autorità, in modo che fosse 
ugualmente curata la sorte mondana e, con essa, anche la condizione spi- 
rituale di ogni uomo, secondo il suo disegno provvidenziale; e cfr. Mon., 1, 
xi, 16: «et sic per prius et inmediate Monarche inest cura de omnibus, 
aliis autem principibus per Monarcham, eo quod cura ipsorum a cura illa 
supprema descendit », 

Dante non pensa tanto alla realtà del suo tempo, dove pure esistevano 
principi, feudatari e città comunali che accettavano ancora il potere impe- 
riale, quanto, piuttosto, a puri princìpi filosofici dai quali deduce il perfetto 
ordinamento della comunità umana. 

anzi l'officiale predetto ...intendea: ossia, prima dell’esistenza del- 
l'Imperatore romano, destinato da Dio a governare l’intera comunità uma- 
na, non era mai esistito alcun sovrano che prendesse cura del bene di 
tutti gli uomini. — officiale qui significa ‘‘chi svolge un compito o mansione””, 
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E però che più dolce natura in segnoreggiando, e più forte in soste- 
nendo, e più sottile in acquistando né fu né fia che quella de la gente 
latina — sì come per esperienza si può vedere — e massimamente [di] 
quello popolo santo nel quale l’alto sangue troiano era mischiato, 
cioè Roma, Dio quello elesse a quello officio. Però che, con ciò sia 
cosa che a quello ottenere non sanza grandissima vertude venire si 
potesse, e a quello usare grandissima e umanissima benignitade si 
richiedesse, questo era quello popolo che a ciò più era disposto. 
Onde non da forza fu principalmente preso per la romana gente, 
ma da divina provedenza, che è sopra ogni ragione. E in ciò s’ac- 
corda Virgilio nel primo de lo Eneida, quando dice, in persona di 
Dio parlando: «A costoro — cioè a li Romani - né termine di cose 
né di tempo pongo; a loro ho dato imperio sanza fine». La forza 
dunque non fu cagione movente, sì come credeva chi gavillava, ma 
fu cagione instrumentale, sì come sono li colpi del martello cagione 


xo. E però che più dolce natura ecc.: che «Roma, et cives eius sive po- 
pulus» fossero destinati a reggere e governare tutti, per la loro «grandis- 
sima vertude» e «grandissima e umanissima benignitade », frutto a loro 
volta delle particolari influenze celesti e delle virtù e proprietà specifiche 
dei luoghi in cui i ‘‘Latini’’ vivevano, Dante afferma anche in Mon., 
II, vi, 8 sgg. (ove, nona caso, è citato Virgilio, Aen., vi, 847-53; IV, 227-30). 

in segnoreggiando: la Simonelli (Materiali, p. 249) considera la integra- 
zione di in, non segnalata dagli Edd. della SD, «non... indispensabile», 
ma ragionevole, in analogia ai successivi in sostenendo e in acquistando. 

in sostenendo: opportuna la cit. di Livio, II, 12, 10: «Et facere et pati 
fortia romanum est», proposta da Busnelli e Vandelli. 

[di]} quello: questa integrazione, fatta dal Romani ed accolta dagli Edd. 
della SD, è giudicata necessaria anche dalla Simonelli (idid.). 

popolo santo: cfr. Mon., 11, v, 5: «populus ille sanctus pius et gloriosus » (e 
si veda il commento relativo del NarpiI, in Opp. min., 11, pp. 388-90). 
Ma cfr. Inf., xv, 76. 

1r. che è sopra ogni ragione: la provvidenza divina è superiore ad ogni 
diritto particolare. 

E in ciò s’accorda Virgilio . .. sanza fine: cfr. Aen., 1, 278-9: «His ego 
nec metas rerum nec tempora pono: / imperium sine fine dedi». Dante si 
richiama a Virgilio per ribadire che l’Impero romano legittimamente ab- 
braccia tutta la terra abitata, perché — come dice anche in Ep., vit, 11-2 — 
la «Romanorum gloriosa potestas nec metis Ytalie nec tricornis Europe 
margine coarctatur». E sebbene «vim passa in angustum gubernacula sua 
contraxcrit», tuttavia, «undique . . . de inviolabili iure fluctus Amphitritis 
attingens vix ab inutili unda Occani se circumcingi dignatur ». Come si ve- 
de, l’Alighieri cerca proprio nei versi del poeta latino la conferma del de- 
stino provvidenziale dell'Impero romano. 

12. La forza... cagione instrumentale: la forza di cuì i Romani si servi- 
rono per stabilire il loro dominio universale fu, dunque, soltanto uno stru- 
mento del disegno divino che mirava a stabilire un'unica monarchia umana, 
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del coltello, e l’anima del fabbro è cagione efficiente e movente; e 
così non forza, ma ragione, e ancora divina, [conviene] essere stata 
principio del romano imperio. E che ciò sia, per due apertissime 
ragioni vedere sì può, le quali mostrano quella civitade imperatrice, 
e da Dio avere spezial nascimento, e da Dio avere spezial processo. 
Ma però che in questo capitolo sanza troppa lunghezza ciò trattare 


in vista della redenzione di Cristo, annunziata dai Profeti della Bibbia. 
Sicché l’Impero romano fu voluto da Dio come «remedium contra in- 
firmitatem peccati» (Mon., III, iv, 14) e preparazione necessaria affinché 
fosse predisposta l’unità delle genti e potessero universalmente diffondersi 
e fruttificare il sacrificio e la dottrina del Cristo. 

Il fatto — per Dante, indiscutibile -— che Dio abbia eletto l’Impero romano 
«per lo nascimento de la santa cittade » (cfr. v, 6) prova sicuramente che 
enon forza, ma ragione, e ancora divina, conviene essere stata principio 
del romano imperio » (e cfr. Mon., 11, xi-xii [x-xi Ricci]). Ma anche Tom- 
maso d’Aquino (De regimine principum, 1, 14) scrive: «... mirabiliter ex 
divina providentia factum est, ut in Romana urbe, quam Deus praeviderat 
Christiani populi principalem sedem futuram, hic mos paulatim inolesceret, 
ut civitatum rectores sacerdotibus subiacerent. Sicut enim Valerius Maxi- 
mus [I, i, 9] refert, ‘‘omnia post religionem ponenda semper nostra civitas 
duxit, etiam in quibus summae maiestatis decus conspici voluit. Quapropter 
non dubitaverunt sacris imperia servire, ita se humanarum rerum habitura 
regimen existimantia, si divinae potentiae bene atque constanter fuissent 
famulata”’». Per la distinzione tra le due ‘‘cause’’ si può vedere Alberto Ma- 
gno, De caelo et mundo, 11, tr. 3, 14 cit. a I, xiii, 4, quia p. 86. 

cagione del coltello: la Ageno (Riflessioni, p. 103) ritiene indispensa- 
bile l'integrazione: cagione [instrumentale] (per concordanza con la frase 
precedente). 

l’anima del fabbro: cfr. 1, xiii, 4, ove si legge: «lo fuoco e lo martello sono 
cagioni efficienti de lo coltello, avvegna che massimamente è il fabbro ». 

e ancora divina, [conviene] essere ecc.: la e (posta in parentesi quadra 
da Busnelli e Vandelli) e conviene sono supplementi che, anche ai due com- 
mentatori, sembrano suggeriti dalla sintassi e dal senso, anche se resta dif- 
ficile spiegare l’omissione di [conviene] o altro verbo simile. Il Pézard (La 
rotta gonna, pp. 235-6; tr. fr., p. 443) suggerisce, invece, di leggere: non 
forza, ma ragione, e ancora divina, [diceva] essere ecc., intendendo come 
soggetto Virgilio la cui autorità è stata invocata nella frase precedente; e, in 
questo caso, la caduta si spiegherebbe per la somiglianza di divina e diceva 
che il copista può aver creduto essere la stessa parola. La Simonelli (Mate- 
riali, pp. 250-1) migliora la congettura dell’ed. della SD con [ka da] e ipo- 
tizza l'assorbimento di ka in divina e la conseguente caduta di da, ormai 
privo di senso. 

Il senso è, comunque, abbastanza chiaro: Dante intende dire che, al di là 
delle cause e ragioni umane, il principio del romano imperio è stato la ragione 
divina, suprema ordinatrice di tutte le cose mondane, che si è servita di 
tali cause ad essa sottoposte. 

13. spezial: arch: spezialmente (SimonELLI, Materiali, p. 333). La cor- 
rezione presente si trova già nell’inc. Bonaccorsi ed è giustificata da quan- 
to si legge nel sg. cap., $ 20: «spezial nascimento e spezial processo ». 
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non si potrebbe, e li lunghi capitoli sono inimici de la memoria, farò 
ancora digressione d’altro capitolo per le toccate ragioni mostrare; 
che non fia sanza utilitade e diletto grande. 


V. Non è maraviglia se la divina provedenza, che del tutto l’an- 
gelico e lo umano accorgimento soperchia, occultamente a noi 
molte volte procede, con ciò sia cosa che spesse volte l’umane ope- 
razioni a li uomini medesimi ascondono la loro intenzione; ma da 
maravigliare è forte, quando la essecuzione de lo etterno consiglio 
tanto manifesto procede c{on] la nostra ragione. E però io nel co- 


V, 1.la divina provedenza... ascondono la loro intenzione: la provviden- 
za divina ha un suo eterno disegno che si attua nel mondo, in modo spesso 
ignoto ed occulto alle menti umane, così come spesso le azioni umane 
realizzano fini che sono al di fuori dell’intenzione stessa di chi le compie. 
Così, nel caso dell’attribuzione ai Romani del supremo potere in terra, Dio 
provvide a quello «spezial nascimento » e «spezial processo » di cui si parla 
ampiamente nei capp. Iv e v. E cfr. Agostino, De civ. Dei, V, 21: «... non 
tribuamus dandi regni atque imperii potestatem nisi Deo vero, qui dat 
felicitatem in regno caelorum solis piis; regnum vero terrenum et piis et 
impiis, sicut ei placet, cui nihil iniuste placet. Quamvis enim aliquid 
dixerimus, quod apertum nobis esse voluit: tamen multum est ad nos et 
valde superat vires nostras hominum occulta discutere et liquido exa- 
mine merita diiudicare regnorum. Ille igitur unus verus Deus, qui nec 
iudicio nec adiutorio deserit genus humanum, quando voluit et quantum 
voluit Romanis regnum dedit». Per questo lo stesso Dante aveva potuto 
ingannarsi e aderire a concezioni che gli si erano poi rivelate ‘‘cavillose’’: 
«Sed postquam medullitus oculos mentis infixi et per efficacissima signa 
divinam providentiam hoc [l'attribuzione dell’Impero al popolo romano] 
effecisse cognovi, admiratione cedente, derisiva quedam supervenit despec- 
tio, cum gentes noverim contra romani populi preheminentiam fremuisse, 
cum videam populos vana meditantes, ut ipse solebam, cum insuper do- 
leam reges et principes in hoc unico concordantes: ut adversentur Domino 
suo ct Uncto suo, romano principi » (Mon., 11, i, 3). 

procede c[on]) la nostra ragione: la Simonelli (Materiali, pp. 251-2) 
indica l’arch. tramandato da c: procede che la nostra ragione { ] discerne; gli 
altri gruppi presentano, invece, lacuna del verbo discerne. Il Biscioni fin 
dal 1723 (p. 151) seguì c, mentre EM proposero di integrare con un il 
(leggendo: procede che la nostra ragione il discerne), mutato dal Giuliani in 
lo discerne, sul fondamento di R* e del Vat. 190 (nota 7 a p. 537). Gli Edd. 
della SD, seguiti da Busnelli e Vandelli, esclusero il verbo discerne, consi- 
derato «un’aggiunta consigliata dal che per compiere la proposizione», e 
corressero chie in c[on], con una soluzione criticata dalla Simonelli. Per 
questa studiosa, il gruppo c, particolarmente conservativo, mantiene la giu- 
sta lezione dell’arch., da integrare, appunto, ponendo prima di discerne un 
lo pronominale, in modo da far ubbidire più puntualmente la proposizione 
al pensiero di Dante che mira a sottolineare la limitatezza della ragione 
umana, in grado di conoscere i disegni della provvidenza divina solo 
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minciamento di questo capitolo posso parlare con la bocca di 
Salomone, che in persona de la Sapienza dice ne li suoi Proverbi: 
« Udite: però che di grandi cose io debbo parlare». 

Volendo la ’nmensurabile bontà divina l’umana creatura a sé ri- 
conformare, che per lo peccato de la prevaricazione del primo uo- 
mo da Dio era partita e disformata, eletto fu in quello altissimo e 
congiuntissimo consistorio de la Trinitade, che ’l Figliuolo di Dio 
in terra discendesse a fare questa concordia. E però che ne la sua 
venuta nel mondo, non solamente lo cielo, ma la terra convenia 
essere in ottima disposizione; e la ottima disposizione de la terra 


quando questa si manifesta in modo così evidente da risultare discerni- 
bile anche ai nostri poteri intellettuali. 

In tal modo nel procedere ed attuarsi dello stesso disegno divino si rivela 
alla mente umana l’eterno proposito; ma è cosa eccezionale e meravigliosa 
quando questo raramente si verifica. D'altro canto, anche in Mon., 11, vii, 
1-2, Dante scrive, in modo non dissimile: «Ad bene quoque venandum ve- 
ritatem quesiti scire oportet quod divinum iudicium in rebus quandoque 
hominibus est manifestum, quandoque occultum. Et manifestum potest es- 
se dupliciter: ratione scilicet et fide ». Così, come la ragione può scorgere nel- 
lo «spezial nascimento e spezial processo », ordinati da Dio, la dimostrazione 
del pieno diritto dell'Impero romano, la fede testimonia che quell’Impero 
fu ordinato da Dio ai fini della redenzione del genere umano dovuta all’in- 
carnazione del Figlio di Dio, incarnato in Maria, figlio di David, re con- 
temporaneo alla fondazione di Roma. 

2. dice ne li suoi Proverbi: cfr. Prov., 8, 6: «Audite, quoniam de rebus 
magnis locutura sum». 

3. Volendo la ‘nmensurabile bontà ...a fare questa concordia: lo scopo 
dell’incarnazione del Figlio di Dio fu, infatti, la restaurazione della ‘‘so- 
miglianza”’ e ‘immagine’ divina posta nell'uomo che la colpa di Adamo 
aveva deformata (disformata), ‘‘riconformandola’’ con la grazia che ci rende 
nuovamente conformi alla sua immagine. Cfr. Tommaso d'Aquino, Contra 
Gent., 1v, 54: «Oportuit . . ., ad hoc quod humanum genus a peccato com- 
muni liberaretur, quod aliquis satisfaceret qui et homo esset, cui satisfactio 
competeret, et aliquid supra hominem, ut eius meritum sufficiens esset 
ad satisfaciendum pro peccato totius humani generis. Maius autem ho- 
mine quantum ad ordinem beatitudinis nihil est nisi solus Deus; nam 
angeli, licet sint superiores quantum ad conditionem naturae, non tamen 
quantum ad ordinem finis, quia codem bcatificantur. Necessarium igitur 
fuit homini, ad beatitudinem consequendam, quod Deus homo fieret ad 
peccatum humani generis tollendum ». E cfr. Col., 1, 20: set per eum re- 
conciliare omnia in ipsum, pacificans per sanguinem crucis cius sive quae 
in terris, sive quae in caelis sunt». 

4. nel mondo: arch.: /o mondo (SIMONELLI, Materiali, p. 253). La corre- 
zione nel fu recata da EM; ma la Simonelli suggerisce di mantenere il testo 
dell’arch., ponendo una pausa dopo venuta, in modo da intendere /o cielo, 
ma la terra come un inciso esplicativo di /o mondo. 

convenia essere in ottima disposizione: cfr. Mon., I, xvi, 1-3: « Rationi- 
bus omnibus supra positis experientia memorabilis attestatur: status videli- 
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sia quando ella è monarchia, cioè tutta ad uno principe, come detto 
è di sopra; ordinato fu per lo divino provedimento quello popolo 
e quella cittade che ciò dovea compiere, cioè la gloriosa Roma. E 
però [che] anche l’albergo, dove il celestiale rege intrare dovea, 
convenia essere mondissimo e purissimo, ordinata fu una progenie 
santissima, de la quale dopo molti meriti nascesse una femmina 
ottima di tutte l'altre, la quale fosse camera del Figliuolo di Dio: 
e questa progenie fu quella di David, del qual [di]scese la baldezza 


cet illius mortalium quem Dei Filius, in salutem hominis hominem assump- 
turus, vel expectavit vel cum voluit ipse disposuit. Nam si a lapsu primo- 
rum parentum, qui diverticulum fuit totius nostre deviationis, dispositiones 
hominum et tempora recolamus, non inveniemus nisi sub divo Augusto 
monarcha, existente Monarchia perfecta, mundum undique fuisse quietum. 
Et quod tunc humanum genus fuerit felix in pacis universalis tranquillitate 
hoc ystoriographi omnes, hoc poete illustres, hoc etiam scriba mansuetu- 
dinis Cristi testari dignatus est (Luc., 2, 1-2]; et denique Paulus ‘‘pleni- 
tudinem temporis” [Ga/., 4, 4] statum illum felicissimum appellavit. Vere 
tempus et temporalia queque plena fuerunt, quia nullum nostre felicitatis 
ministerium ministro vacavit. Qualiter autem se habuerit orbis cx quo 
tunica ista inconsutilis cupiditatis ungue scissuram primitus passa est, ct 
legere possumus et utinam non videre »; dove è da chiarire che gli «ysto- 
riographi omnes » sono, probabilmente, Svetonio, Aug., 22 e, meglio ancora, 
Orosio, Mist. adv. Pag., vi, xxii (come afferma il TovNBEE, Studies and 
Researches, pp. 132-3 = Ricerche e note, 1, pp. 26-7) e i poeti Virgilio e 
Ovidio (Fast., 1, 280-1). 

Dio volle, dunque, che, nel momento dell’Incarnazione del Figlio, non 
solo il cielo fosse nella disposizione più adatta per spargere i suoi influssi 
migliori, ma che anche la terra si trovasse nella migliore disposizione pos- 
sibile e, cioè, sotto un’unica monarchia che assicurasse a tutti pace e giu- 
stizia, ossia nel tempo dell'Impero di Augusto, esaltato dagli storici e dai 
poeti come la nuova età dell’oro. 

5. E però [che]: il che manca nell’archetipo. Dietro EM, che in realtà ave- 
vano compreso il valore congiunzionale di però (ribadito anche dalla Simo- 
NELLI, Materiali, p. 333) annotando: «E però Per E perocché », tutti gli altri 
Edd. colmarono con un che la supposta lacuna. 

l'albergo ... mondissimo e purissimo: cioè Maria Vergine; cft. Ps., 
45, 5: «sanctificavit tabernaculum suum Altissimus ». Da questo breve con- 
testo è certo impossibile dedurre se Dante seguisse l'opinione di Tommaso 
d’Aquino ce, in genere, dei teologi domenicani, che non ritenevano principio 
di fede l’Immacolata concezione o, invece, le propensioni dei teologi fran- 
cescani già allora favorevoli alla proclamazione di questo dogma (e cfr. 
Busnelli e Vandelli, ad loc.). 

dopo molti meriti: questi meriti furono, soprattutto, quelli di David, cui, 
nonostante i suoi peccati e per le sue virtù e penitenza, Dio promise che da 
lui sarebbe nato il Cristo (e cfr. V. TRUIJEN, David, in ED, 11, p. 322). 

fu: arch.: è. La Simonelli (Materiali, p. 333) ritiene arbitraria la corre- 
zione recata da EM. 

[di]scese: arch.: nascesse, errore sicuro per la sintassi che richiede un 
passato remoto (SIMONELLI, Materiali, pp. 333-4). Il Romani, seguito dal 
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e l’onore de l’umana generazione, cioè Maria. E però è scritto in 
Isaia: «Nascerà virga de la radice di Iesse, e fiore de la sua radice 
salirà»; e Iesse fu padre del sopra detto David. E tutto questo fu 
in uno temporale, che David nacque e nacque Roma, cioè che 
Enea venne di Troia in Italia, che fu origine de la cittade romana, 
sì come testimoniano le scritture. Per che assai è manifesto la divina 


Giuliani, corresse con nacque e lesse della quale invece di del qual; il Moore 
lesse nascette, mentre il Toynbee preferì leggere della quale nascesse. Gli Edd. 
della SD proposero la presente emendazione che Busnelli e Vandelli giu- 
dicano «congettura . .. accettabile per il senso e la sintassi, e per la termi- 
nazione -scese somigliante a quella di nascesse, ma, per la differenza di na 
da di e per la doppia s, più lontana dalla grafia dei codici che l’antiquata 
forma - e lectio difficilior — nascette»; e, quindi, preferirono questa forma 
che anche la Simonelli giudica più soddisfacente. Giustamente i due com- 
mentatori osservano, del resto, che non fa difficoltà dire che «di David 
nacque Maria », dal momento che, nei testi sacri, Cristo è detto «ex semine 
David secundum carnem» (Rom., 1, 3; Zoann., 7, 42) e «filius David» 
(Matth., 1,1; 9, 27; 12, 23; IS, 22; 20, 30 € 31; 21,9 € 15) ed anche Giu- 
seppe è così detto in Matth., 1, 20. Si tratta, insomma, di «generazione non 
immediata, ma mediata, che basta alla verità della genealogia ». 

baldezza: i codici oscillano tra baldezza e baldanza che qui ha il significa- 
to di ‘lieta fiducia” o ‘‘letizia”’ e che Busnelli e Vandelli hanno avvicinato 
alla lode biblica di Giuditta, con la quale la Chiesa saluta Maria: Zudith, 15, 
10: « Tu gloria Ierusalem, tu laetitia Israel, tu honorificentia populi nostri ». 

6. è scritto in Isaia...salirà: cfr. Zsaî., 11, 1: «Et egredietur virga de 
radice Iesse et flos de radice eius ascendet». 

lesse: fu il padre di David, come è detto in Matth., 1, 5: «IJesse autem 
genuit David regem»; ma in Ruth, 4, 22 è chiamato Isai («Isai genuit 
David >). 

E tutto questo fu in uno temporale ecc.: come osservano Busnelli e Van- 
delli, non è chiaro donde Dante deducesse che David e Roma nacquero 
nello stesso tempo, dal momento che dagli autori che egli poteva conoscere 
risulta una differenza di circa un secolo. Vincenzo di Beauvais (Spec. Hist., 
1I, 71) pone, infatti, l’inizio del regno di David (che vi fu chiamato a 
trent'anni) 941 anni dopo la nascita di Abramo. E poiché Orosio (Hist. 
adv. Pag., 1, i, 6) scrive che da Nino o dalla nascita di Abramo fino a quella 
di Cristo corsero 2015 anni, David sarebbe nato nel 1104 a.C., e divenuto 
re nel 1074. D’altro canto, questo stesso autore (1, xviii, 1) pone l’arrivo di 
Enea in Italia pochi anni dopo la distruzione di Troia, avvenuta (secondo 
Vincenzo di Beauvais, Spec. hist., 11, 66) 835 anni dalla nascita di Abramo e, 
dunque, intorno al 1180 a.C. Nondimeno la lettura di altri passi di Orosio 
(1, xvii, 1; II, iv, 1) può indurre a ritenere che la guerra di Troia fosse ini- 
ziata nel 1182 e terminata nel 1166 (e cfr. anche Vincenzo di Bcauvais, 
Spec. hist., 11, capp. 60, 62, 63). Sicché Dante può aver ritenuto che Enea 
venisse in Italia intorno al 1165, circa 60 anni prima della nascita di David, 
ed aver, perciò, indicato con «uno stesso tempo » un periodo lungo poco più 
di mezzo secolo. E cfr. V. TruiJjen, David, in ED, ti, p. 322. 

le scritture: e, cioè, Virgilio, Aen., 1, 1 sgg.; Orosio, Hist. adv. Pag., 1, 
xviii, 1; Eusebio di Cesarea (cit. da Vincenzo di Beauvais, Spec. hist., 11, 
66) e Livio, I, 1, II, cit. in Mon., 11, iii, 6. 
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elezione del romano imperio, per lo nascimento de la santa cittade 
che fu contemporaneo a la radice de la progenie di Maria. E inciden- 
temente è da toccare che, poi che esso cielo cominciò a girare, in 
migliore disposizione non fu che allora quando di là su discese 
Colui che l’ha fatto e che ’l1 governa; sì come ancora per virtù di 
loro arti li matematici possono ritrovare. Né ’l mondo mai non fu 


7. li matematici: il sostantivo, originariamente inteso a significare i co- 
noscitori e studiosi delle scienze matematiche, passò ben presto a designa- 
re gli astrologi (e cfr. particolarmente Agostino, De doctr. christ., 11, 21, 78: 
«Neque illi ab hoc genere perniciosae superstitionis segregandi sunt qui 
genethliaci propter natalium dierum considerationes, nunc autem vulgo 
mathematici vocantur », e Isidoro di Siviglia, Etym., vini, ix, 25: «Primum 
autem idem stellarum interpretes magi nuncupabantur, sicut de his legitur 
qui in Evangelio natum Christum adnuntiaverunt; postea hoc nomine soli 
Mathematici »), secondo un’accezione molto diffusa in tutta l’età medie- 
vale. 

Come gli uomini di cultura del suo tempo, Dante - s'è già visto — non du- 
bita degli influssi dei cieli e degli astri, ai quali attribuisce una funzione de- 
terminante nella formazione delle qualità dell'anima (cfr. 11, vi, 9 e, soprat- 
tutto, IV, xxi, 4-5) che riceve la potenza intellettiva dalla virtù dell’Intelligen- 
za motrice del cielo, mediatrice del primo Motore. Difatti — come insegna, 
in particolare, Alberto Magno - Dio, motore e causa prima, si serve delle 
Intelligenze motrici e dei cieli come di suoi strumenti nella determinazione 
degli eventi naturali e, in particolare, delle ‘“generazioni”’ (e cfr. Metaph., 
XI, tr. 2, 12: €... sicut manus est instrumentum intellectus practici in arti- 
ficialibus, ita totus coelestis circulus est instrumentum huius intellectus ad 
totam materiam naturae quam ambit»; e De nat. et orig. animae, tr. 1, S: 
«... intellectus, qui est cum caelesti virtute, eo quod ipse caelum movet, 
et movet virtutes caclestes, quae sunt in materia generabilium, et est intel- 
lectus purus et primus movens et informans omnia alia sub ipso instru- 
mentaliter agentia »). Sicché, in tale processo universale, le intelligenze ce- 
lesti divengono, appunto, mediatrici tra la prima causa e la materia, e a 
traverso di esse si comunica il moto generativo dell’intera realtà naturale; 
il che dà particolare valore anche a taluni ‘‘segni’’ celesti, come le congiun- 
zioni astrali e le comete. Entro questi limiti, anche la natura umana si trova 
soggetta alle infiuenze astrali che, se pure non privano i singoli individui 
della loro libertà d’arbitrio, tuttavia ne determinano le tendenze e predispo- 
sizioni; e, in tal senso, sono valide sia l’arte del genetliaco, sia la dottrina 
astrologica delle ‘elezioni’. 

Non è però dissimile anche l’opinione di Tommaso d’Aquino (Summa 
theol., 11° 115°, Q.95, a. 5; 1, Q.I15, a. 4) che riconosce il potere esercitato dai 
cieli e dalle stelle per il tramite dei loro moti e delle reciproche relazioni, 
anche se insiste sul fatto che al loro moto inevitabile e inalterabile corri- 
sponde un modo di ricevere gli influssi nelle cose generate che è mutevole e 
contingente, secondo il carattere proprio di tutta la realtà sublunare. Sic- 
ché cieli e stelle esercitano sempre il loro influsso ‘‘per aliud et per acci- 
dens”; ma ciò non toglie, naturalmente, il valore della previsione astro- 
logica, beninteso nei limiti sopra accennati. 

Che poi Cristo fosse stato generato nel momento in cui tutti gli influssi 
celesti e astrali erano ‘‘ottimamente disposti”, in modo che la sua natura 
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né sarà sì perfettamente disposto come allora che a la voce d’un 
solo, principe del roman popolo e comandatore, [si descrisse], sì 


umana risultasse perfetta, spiega particolarmente Pietro d’Abano, in un 
passo molto noto del suo Conciliator differentiarum (diff. 20, pr. 3: «Chri- 
stum... testantur hierarche temperatissimum cextitisse, quod actus divi- 
ni edocuerunt eiusdem, in quantum autem natura participavit humana ») 
spesso male interpretato e considerato come espressione di un «pensiero 
empio» (e cfr. P. DuHEM, Le système du monde, iv, Parìs, Hermann, 1916, 
p. 234 e, soprattutto, NARDI, Saggi, pp. 52-4). Come osserva il Nardi, Dan- 
te ricorda due casi nei quali Dio «ha disposto e segnato immediatamente la 
materia: il primo quando furon creati, senza mezzo, i primi parenti in 
tutta la perfezione di cui creatura umana sia per natura capace» (e cfr. Par., 
XIII, 79-83; VII, 64-9, 145-8), e il secondo quando Maria Vergine concepì 
il Cristo, per virtù dello Spirito Santo; sì che (com'è detto in xxiii, 10) «ot- 
timamente naturato fue lo nostro salvatore Cristo» e, in lui, più che in 
qualsiasi altro uomo, fu esaltata la virtù intellettuale e divina (cfr. xxi, 10). 
L’ottima disposizione del cielo e, in conseguenza, anche quella della terra 
costituiscono, insomma, la «plenitudo temporum?». 

8. sì perfettamente disposto: oltre a Mon., 1, xvi, 1 già cit. al $ 4, cfr. 
anche Par., 80-1 e Ep., v, 26 («... pace videlicet annorum duodecim or- 
bem totaliter amplexata »). Giustamente Busnelli e Vandelli citano la 
Glosa super Lucam: «Augustus duodecim annis circa tempus nativitatis 
Christi in pace regnavit, ut etiam ad litteram completum videatur illud 
Propheticum: ‘“Conflabunt gladios in vomeres et lanceas in falces. Non 
levabit gens contra gentem gladium” etc. Tali tempore voluit Christus 
nasci, quia pacem magnopere quaesivit». Ma vedi anche Orosio, Hist. adv. 
Pag., vi, xxii, 5:@... eo anno quo firmissimam verissimamque pacem ordi- 
natione Dei Caesar conposuit, natus est Christus» (e îbid., vI, xx, 1 sgg.; INI 
viii, 6 sgg.; VII, i, 1 sgg., nonché ToYNBEE, Studies and Researches, pp. 132- 
3 = Ricerche e note, 1, pp. 26-7; MOORE, Studies, 1, p. 279), e Vincenzo di 
Beauvais, Spec. hist., VI, 71. 

principe del roman popolo e comandatore, [si descrisse): arch.: princi- 
pe di Roma popolo e comandatore fu ordinato (SIMONELLI, Materiali, pp. 334- 
5). R+ corregge su rasura: ... del roman popolo ..., seguito dal Biscioni 
fin dal 1723 (p. 152) e poi da tutte le edd.; ma la Simonelli propone di 
tornare all’arch. e leggere con questa punteggiatura: a /a voce d'un sol 
principe di Roma, popolo e comandatore fu ordinato, spiegando il testo in 
questo modo: «il mondo era perfettamente disposto nel momento in cui 
ogni popolo e colui che esercita l'ufficio imperiale erano ordinati a una sola 
legge rappresentata dalla voce dell'unico principe di Roma» (spiegazione 
che a me sembra alquanto macchinosa e poco soddisfacente). Quanto alle 
parole fu ordinato, esse, come rileva sempre la Simonelli, sono tramandate 
dal gruppo c e da alcuni codici del gruppo a, mentre altri mss. di a e di d 
e quelli di è hanno una lacuna; e, pertanto, sono da ritenere nell’arch. Tale 
lezione è stata, del resto, sempre ritenuta nelle stampe sino all’ed. della SD 
che vi sostituì si descrisse, certamente affinché il testo fosse più conforme a 
quello di Luc., 2, 1 cui si allude come a testimonianza: «cxiit edictum a 
Caesare Augusto ut describeretur universus orbis». Busnelli e Vandelli 
osservano, però, non a torto, che queste parole, in Mon., 11, viii, 14, «so- 
no riferite solo come festimonium dell’universalità dell'impero romano al 
tempo di Augusto. “In quibus verbis” dice Dante a commento della 
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come testimonia Luca evangelista. E però [che] pace universale era 
per tutto, che mai, più, non fu né fia, la nave de l’umana com- 
pagnia dirittamente per dolce cammino a debito porto correa. Oh 
ineffabile e incomprensibile sapienza di Dio che a una ora, per la 
tua venuta, in Siria suso e qua in Italia tanto dinanzi ti preparastil 


frase evangelica ‘‘universalem mundi iurisdictionem tunc Romanorum 
fuisse aperte intelligere possumus”, che è la stessa cosa che qui nel Con- 
vivio si vuol provare». Sicché «non è... necessario che Dante tenesse 
conto, nel ricordare il passo di S. Luca, anche della descriptio orbis». Co- 
munque, i due commentatori tornarono alla lezione fu ordinato, ricono- 
sciuta valida anche dalla Simonelli. 

E però [che] pace universale era per tutto, che mai, più, non fu né fia, 
la nave: arch.: e però pare che universale era per tutto che mai più né fu né fia 
che la nave (SIMONELLI, Materiali, p. 336). Solo il gruppo è compie un ten- 
tativo di correzione, abolendo due che: il primo dopo pare, leggendo pa- 
re = pace, e il secondo dopo fia. Secondo la Simonelli, l'errore primo 
consisté nello scambiare una c per una r e leggere pare e, quindi, nel po- 
sporre il che (originariamente posto sùbito dopo però) e aggiungere un se- 
condo che. EM accettarono, comunque, questo secondo che, attribuendogli 
valore causale (ché). Per la Simonelli, la lezione proposta dagli Edd. della 
SD è soddisfacente, anche se sarebbe stato corretto indicare l’emenda- 
zione pa[c]e. A proposito di mai, più, Busnelli e Vandelli osservano che, se- 
condo quanto scrisse il Parodi (cfr. «Bull. d. Soc. dant. », XVI, 1909, p. 289 
@ XVIII, 1911, p. 255), questo gruppo di due avverbi andrebbe spiegato nel 
senso di «non più una seconda volta », ma che più tardi, egli e il Pellegrini, 
nell’ed. della SD, «dovettero... osservare come tal senso, adattissimo al 
futuro fia, male tornasse col perfetto fu», e perciò «chiusero il più fra due 
virgole, intendendo evidentemente ‘mai, di più, ecc.”’, senso convenien- 
tissimo a tutt'e due i verbi che seguono». 

9. in Siria suso: si ricordi che la Siria, come regione storica, era molto 
più estesa dell’attuale Paese, perché comprendeva, in sostanza, tutta la 
regione siriaco-palestinese, 0, se si vuole, quello che oggi chiamiamo Medio 
Oriente. E cfr. isidoro, Efwm., xiv, iii, 16: «Syriam Syrus quidam perhi- 
betur indigena a suo vocabulo nuncupasse. Haec ab oriente fluvio Euphra- 
te, ab occasu mari nostro et Acgypto terminatur, tangens a septentrione 
Armeniam et Cappadociam, a meridie sinum Arabicum. Situs eius porrec- 
tus in inmensam longitudinem, in lato angustior. Habet autem in se pro- 
vincias Commagenam, Phoeniciam et Palaestinam, cuius pars est Iudaea 
absque Sarracenos et Nabatheos ». 

Quanto al significato di suso, Busnelli e Vandelli (Appendice 11, 11, pp. 
374-5) ricordano che di quell’'avverbio sono state date due spiegazioni; e, 
cioè (commenti del Giuliani, nota 53 a p. 539, e del Passerini), «in Cielo», 
oppure (Opere minori di Dante, commentate da D. Guerri, Firenze, Perrel- 
la, 1922) «espressione di lontananza ». Alla prima soluzione, secondo Bu- 
snelli e Vandelli, si oppone però la stessa collocazione dopo Siria e in op- 
posizione al qua in Italia, tanto che il Giuliani, per mantenere la sua inter- 
pretazione, non esitò a porre suso davanti a ti preparasti. Ma anche la secon- 
da soluzione sembra loro non accoglibile, se non vi si associa quello che è 
proprio di suso, ossia, «in alto», «sopra» e simili. Ma in che senso Dante 
poteva dire che la Siria è «in alto» rispetto all'Italia? I due commentatori 
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E oh stoltissime e vilissime bestiuole che a guisa d’uomo voi pa- 
scete, che presummete contra nostra fede parlare e volete sapere, 
filando e zappando, ciò che Iddio, che tanta provedenza hae or- 
dinata! Maladetti siate voi, e la vostra presunzione, e chi a voi 
credel 


si richiamano ad un suggerimento del Barbi che in suso riconobbe l’espres- 
sione di una delle diverse «impressioni cartografiche » le quali permettono 
di renderci conto anche di varie designazioni di località da Dante indicate 
nel Convivio e in altre opere; e ricordano, pure, un importante saggio del 
Casella (Questioni di geografia dantesca, in «Studi danteschi», xI1, 1927, 
pp. 65 seg.) che mostra come molte designazioni geografiche del De vulgari 
eloquentia e della Commedia si spieghino solo «pensando che Dante, nello 
scrivere, avesse presenti alla mente rappresentazioni cartografiche del tem- 
po suo». È questo il caso del suso aggiunto a in Siria; giacché se si osserva 
il ‘‘mappamondo”’’ di Orosio (ricostruito da K. MILLER, Die altesten Welt- 
karten, vi Heft, Reconstruirte Karten, Stuttgart, }. Roth'sche Verlagshand- 
lung, 1898, tab. r11), autore cui Dante spesso si attiene per i suoi riferimenti 
geografici, o il ‘“‘planisfero’’ di Pietro Vesconte (rip. dal Cod. Vat. Pal., in 
P. REvELLI, L'Italia nella Divina Commedia, Milano, Treves, 1923, tra p. 
108 e p. 109), si vede che ula Siria è disegnata in alto, cioè in suso, rispetto 
all'Italia, rappresentata più in basso». 

Diversa l'opinione, meno accettabile, del Pézard (La rotta gonna, p. 
236; tr. fr., p. 445), per il quale l’uso di suso, invece di «laggiù», sarebbe 
connesso al pensiero del monte Sion dove si consumò l’opera del Cristo, o 
a un’espressione di venerazione, oppure al fatto che, nelle carte medie- 
vali, veniva attribuito un posto d’onore a Gerusalemme, posta in alto nel 
foglio che rappresentava il mondo, mentre il Nord era posto alla sinistra 
e il Sud a destra. 

qua in Italia: cioè nella terra destinata ad essere sede dell'Impero. 

tanto dinanzi ti preparasti: la Sapienza divina, incarnata nel Cristo, 
preparò e ordinò, molto prima nel tempo, i modi, le occasioni e le opportu- 
nità della sua discesa in terra per la redenzione del genere umano. 

oh stoltissime e vilissime bestiuole: cfr. Par., x1x, 85: «Oh terreni ani- 
mali! oh menti grossel»; e vedi però anche Boezio, Cons. phil., 111, pr. 3, 
$ 1: «Vos quoque, o terrena animalia, tenui licet imagine vestrum tamen 
principium somniatis verumque illum beatitudinis finem licet minime 
perspicaci qualicumque tamen cogitatione prospicitis, eoque vos et ad 
verum bonum naturalis ducit intentio et ab eodem multiplex error abducit». 
Sono, appunto, quei « miseri » che «con le pecore hanno comune cibo» e che 
i saggi «in bestiale pastura veggiono erba e ghiande sen gire mangiando» 
(1, i, 7-10). 

filando e zappando: chi è impegnato in simili lavori non può infatti pre- 
sumere di conoscere i misteriosi disegni della Provvidenza; e, infatti, come 
è detto in Mon., I, iv, 2, riecheggiando Aristotele, Phys., VII, 3, 247b, 10-11 
= t. c. 20, solo «sedendo et quiescendo prudentia et sapientia ipse [l’uomo] 
perficitur». 

che tanta provedenza hae ordinata: Busnelli e Vandelli preferiscono la 
vecchia lezione che con tanta prudenza hae ordinato, perché il vocabolo 
provedenza non è dato dai codd. che recano invece prudenza, del tutto sod- 
disfacente, mentre i più autorevoli tra essi leggono ordinato e non ordinata 
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E, come detto è di sopra nel fine del precedente trattato, non 
solamente speziale nascimento, ma speziale processo ebbe da Dio; 
ché brievemente, da Romolo incominciando che fu di quella primo 
padre, infino a la sua perfettissima etade, cioè al tempo del pre- 
detto suo imperadore, non pur per umane ma per divine operazioni 


(che, del resto, può essere «effetto» del nome femminile che precede). 
Inoltre essi osservano che provedenza non è usato da Dante nel senso di 
«cose provvedute», ma sempre in quello di «virtù mentale ordinatrice » 
(cfr. 1, viii, 8; Iv, xxvii, 5, ecc.). La critica dei due commentatori (che sem- 
bra sufficientemente fondata) è, invece, respinta dal Pézard (La rotta gonna, 
pp. 236-7; tr. fr., p. 446) che cita molti casi di uso di termini astratti per 
indicare i corrispettivi «concreti». 

10. nel fine del precedente trattato: la Simonelli (Materiali, p. 253) 
nota che il riferimento al precedente trattato non ha senso; e, infatti, EM 
corressero mella fine del precedente capitolo, con un’emendazione accettata 
fino all’ed. della SD che tornò alla lezione dell’arch. Busnelli e Vandelli 
proposero una congettura pienamente accettabile, leggendo: nel fine del 
precedente [capitolo del presente) trattato. 

speziale processo ebbe da Dio: Roma ottenne l’impero del mondo per 
un «processo» provvidenziale, causato — com'è detto dopo — «non pur 
per umane ma per divine operazioni»; e, cioè, per l’aiuto speciale divino 
che dirige l’effetto delle cose umane allo scopo voluto dalla Provvidenza 
eterna. 

da Romolo incominciando: come si vede, Dante, nel parlare dell’incre- 
mento della potenza e del dominio di Roma, ne paragona il processo alla 
crescita dell’uomo, dall’infanzia sino all’età compiuta. Tale concetto, come 
rilevano Busnelli e Vandelli e A. Martina (Floro, L. Anneo, in ED, 1, p. 
948), mostra come la narrazione dantesca del processo della storia romana 
dipenda con ogni probabilità dalla Epitoma de Tito Livio di Floro, sebbene 
il suo nome non sia mai citato nelle opere di Dante. In particolare, cfr. qui 
Epit., 1-7 (ed. E. Malcovati, Romae, Typ. R. Off. Polygraphicae, 1938): 
« Populus Romanus a rege Romulo usque in Caesarem Augustum septin- 
gentos per annos tantum operum pace belloque gessit ... ut qui res illius 
legunt non unius populi, sed generis humani facta discant . . . Si quis ergo 
populum Romanum quasi unum hominem consideret totamque eius 
aetatem percenseat, ut coeperit utque adoleverit, ut quasi ad quandam 
iuventae frugem pervenerit, ut postea velut consenuerit, quattuor gradus 
processusque eius inveniet. Prima aetas sub regibus fuit prope per annos 
quadringentos quibus circum urbem ipsam cum finitimis luctatus est. Haec 
erit eius infantia. Sequens a Bruto Collatinoque consulibus ... centum 
quinquaginta annos patet, quibus Italiam subegi*...ideoque quis adu- 
lescentiam dixerit. Deinceps ad Caesarem Augustum centum et quinqua- 
ginta anni, quibus totum orbem pacavit. Hic iam ipsa iuventas imperii et 
quaedam quasi robusta maturitas ». 

per divine operazioni: si tratta (mi sembra esatta l’interpretazione di 
Busnelli e Vandelli) di operazioni non di ordine sovrannaturale, ma d’ordi- 
ne naturale e dell’aiuto divino con cui Dio opera nelle azioni umane, diriì- 
gendone l’effetto allo scopo perseguito dalla sua provvidenza. Anche il Nar- 
di (commento a Mon., tt, iv, in Opp. min., 11, pp. 382 sgg.) nota che anon 
accade mai d’incontrare nei capitoli iv-v del IV trattato » la parola ‘‘miraco- 
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andò lo suo processo. Che se consideriamo li sette regi che prima 
la governaro, cioè Romolo, Numa, Tullo, Anco e li re Tarquini, 
che furono quasi baiuli e tutori de la sua puerizia, noi trovare 


lo”’ che invece è centrale nel cap. iv del 11 della Monarchia; e mostra come 
venga lì sviluppato il discorso iniziato nel Convivio, proprio con il ricorso a 
Tommaso d’Aquino, Contra Gent., 111, 101 («Haec autem quae praeter or- 
dinem communiter in rebus statutum quandoque divinitus fiunt miracula 
dici solent») considerando, appunto, quattro «miracula » operati da Dio a 
favore dell'Impero romano e che sono avvenuti, come spiega Dante (Mon., 
11, iv, 3), sempre sulla traccia di Tommaso, per mezzo di una «inmediata 
operatio Primi absque cooperatione secundorum agentium ». Tutto questo 
«nel Convivio non c’è», e il discorso di Dante sembra ancora vòlto soprat- 
tutto a sottolineare il governo provvidenziale delle operazioni, atti e vi- 
cende umane, secondo una considerazione che può essere ricondotta agli 
altri passi della Summa contra Gentiles citati dai due commentatori (111, 
90: «... oportet etiam voluntates humanas et electiones divinae providen- 
tiae subditas esse» e III, 113: «Participat igitur rationalis creatura divinam 
providentiam, non solum secundum gubernari, sed etiam secundum gu- 
bernare; gubernat enim se suis actibus propriis, et etiam alia. Omnis autem 
inferior providentia divinae providentiae subditur quasi supremae. Gu- 
bernatio igitur actuum rationalis creaturae, in quantum sunt actus perso- 
nales, ad divinam providentiam pertinet»). 

È, del resto, significativo per chiarire la differenza di tono e di prospet- 
tiva effettivamente presente tra il testo del Convivio e quello della Monar- 
chia, il fatto che Dante non abbia qui citato quei passi della Summa contra 
Gentiles relativi al miracolo che pure dovevano essergli già noti. (Per la co- 
noscenza della Summa contra Gentiles durante la stesura almeno del iv del 
Convivio, cfr. 1v, xv, 12 e xxx, 3). Anche Tolomeo da Lucca, nella parte del 
De regimine princibum a lui attribuita e, in particolare, nei capp. 4-6 (titt.) 
del 111 lib., afferma che l’Impero romano «fuit a Deo provisum propter 
zelum patriae », «propter leges sanctissimas quas tradiderunt», «propter 
ipsorum civilem benevolentiam ». . 

x1. li re Tarquini: Dante ricorda i sette re di Roma, nominando singo- 
larmente Romolo, Numa, Tullo Ostilio, Anco Marzio, e insieme i Tar- 
quini, cioè Tarquinio Prisco, Servio Tullio e Tarquinio il Superbo, perché 
(cfr. TovNBEE, Studies and Researches, pp. 288-9) aveva presente Virgilio 
(Aen., vI, 756-853), usato, del resto, anche in Mon., 11, v, 11-13: «Quin et 
avo comitem sese Mavortius addet / Romulus .../ Nosco crines incana- 
que menta / regis Romani primam qui legibus urbem / fundabit {Nu- 
ma).../Cui deinde subibit / otia qui rumpet patriae residesque move- 
bit / Tullus in arma viros.../...Quem iuxta sequitur iactantior Ancus / 
. . + Vis et Tarquinios reges . . . videre? ». Ma come nota la Simonelli (Ma- 
teriali, pp. 336-7), l’arch. reca li tre Tarquini (già accettato dal Moore nelle 
prime edd. oxoniensi, ma corretto li re Tarquini nelle ultime; e cfr. Studies, 
I, p. 195) e non richiede affatto correzioni. 

baiuli: EM leggono baili come balii, perché, spiegano nel Saggio, p. 136, 
baiulo significherebbe «facchino» Ma Busnelli e Vandelli osservano che 
«baiulo valse più genericamente “portatore, reggitore”’, e il senso spregia- 
tivo di ‘facchino’ non è certo quello del notissimo baiulo di Par., vI, 73, 
né nel baiulus che si ha in Ep., vI, 25: ‘... Romane rei baiulus hic divus et 
triumphator Henricus” ». 
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potremo per le scritture de le romane istorie, massimamente per 
Tito Livio, coloro essere stati di diverse nature, secondo l’oppor- 
tunitade del procedente tempo. Se noi consideriamo poi {quella] 
per la maggiore adolescenza sua, poi che da la reale tutoria fu eman- 
cipata, da Bruto primo consolo infino a Cesare primo prencipe 


potremo: per la Simonelli (Materiali, p. 337; e cfr. QuagLIOo, Appendice, 
p. 512) si tratta di ‘‘lectio facilior”’ congetturale di è cui è preferibile potemo, 
sostenuto dall'accordo di a, c e d. 

Tito Livio... procedente tempo: piuttosto che a Livio, Dante s’ispira in 
realtà a Floro, di cui riprende (come giustamente osservano Busnelli e Van- 
delli) «il tono oratorio e interrogativo d’ammirazione ». E il Martina (in 
ED, 11, cit., p. 948) nota che l'Autore organizza la sua esposizione su di un 
passo di Floro (1, ii [8], 1): «Haec est prima aetas populi Romani et quasi in- 
fantia, quam habuit sub regibus septem, quadam fatorum industria tam 
variis ingenio, ut rei publicae ratio et utilitas postulabat». Anzi, «qualsiasi 
obiezione è destinata a cadere dinanzi alla precisa corrispondenza dell’e- 
spressione dantesca coloro essere stati di diverse nature, secondo l’opportunitade 
del pr[o]cedente tempo, con quella di Floro: ‘‘quadam fatorum industria tam 
variis ingenio, ut rei publicae ratio et utilitas postulabat” ». 

Quanto alla correzione pr[o]cedente, non indicata dagli Edd. della SD, 
anche la Simonelli (Materiali, pp. 336-7) ne riconosce la necessità nei con- 
fronti dell’arch. che legge: del precedente trattato tempo. Gli Edd. della SD 
considerarono precedente trattato come uno scorrere dell’occhio del copista 
al periodo precedente ($ 10), dove si trovano appunto tali parole; ma l’erro- 
re sarebbe stato sùbito dopo parzialmente corretto con l’aggiunta di tem- 
po. D'altro canto, come notano sempre Busnelli e Vandelli, Floro spiega, 
sùbito dopo, l’«opportunità de’ tempi diversi», in modo ben risponden- 
te alle esigenze e prospettive di Dante, «attribuendo a Romolo la fonda- 
zione del regno, a Numa la religione, a Tullo la virtù militare, ad Anco 
l'ingrandimento dell’Urbe, a Tarquinio Prisco le insegne del potere, a 
Servio il censimento, al Superbo l’occasione dell’amore della libertà ». 

12. poi [quella] per la: arch.: poi che per la (SIMONELLI, Materiali, pp. 
337-8). EM individuarono il guasto nella tradizione manoscritta e lessero 
così il periodo: Se noi consideriamo poi la sua maggiore adolescenza, poiché 
dalla reale tutorìa fu emancipata. ll Romani seguì invece l’arch., mutando 
soltanto poi che in poi lei; e fu seguito dagli Edd. della SD, che resero questa 
lezione più soddisfacente dal punto di vista paleografico. La Simonelli (e 
cfr. anche QuagLIo, Appendice, p. 512) ritiene invece opportuno togliere il 
secondo poî che e leggere: Se noi consideriamo poi che per la maggiore adole- 
scenza sua da la reale tutoria fu emancipata ecc. 

da Bruto: si tratta di Lucio Giunio Bruto; e cfr. Znf., 1v, 127: «... quel 
Bruto che cacciò Tarquino»; ma vedi oltre $ 14 e Mon., tI, v, 13, dove è 
LAS come fonte Livio (11, 5, 6-8), ma sono citati i versi di Aen., VI, 

20-I. 

A propostio del giudizio di Dante su Bruto, il Pézard (Du « Policrati- 
cus» à la « Divine Comédie», in « Romania», Lxx, 1948-1949, p. 28) ha sup- 
posto che quella citazione virgiliana sia giunta a Dante attraverso il Poli- 
craticus di Giovanni di Salisbury (Iv, 11, 535d), mente il Silverstein ha piut- 
tosto pensato all’inftuenza di Tolomeo da Lucca (De reg. princ., 11, 5) (ma 
vedi TH. SILVERSTEIN, On the Genesis of ‘De Monarchia” Il, v, in «Specu- 
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sommo, noi troveremo lei essaltata non con umani cittadini, ma 
con divini, ne li quali non amore umano, ma divino, era inspirato 
in amare lei, E ciò non potea né dovea essere se non per ispeziale 
fine, da Dio inteso in tanta celestiale infusione. E chi dirà che 
fosse sanza divina inspirazione, Fabrizio infinita quasi moltitudine 
d’oro rifiutare, per non volere abbandonare sua patria? Curio, da 


lum», xt, 1938, pp. 326-49, e Davis, Dante and the Idea of Rome, cit., p. 
2; M. Pastore STroccHI, Bruto, Lucio Giunio, in ED, 1, p. 711). 

Ma per tutto il contesto sarà più opportuno ricorrere a Floro che scrive 
(Epit., 1, xvii (22), 1): «Haec est secunda aetas populi Romani et quasi 
adulescentia, qua maxime viruit et quodam flore virtutis exarsit ac feruit»; 
(1, xvii [26], 9): « Talis domi ac foris, talis pace belloque populus Romanus 
fretum illud adulescentiae, id est secundam imperii aetatem habuit, in qua 
totam inter Alpes fretumque Italiam armis subegit»; e ancora (1, xviii [ii, 
1), 1-2): «Domita subactaque Italia populus Romanus prope quingentesi-. 
mum annum agens cum bona fide adolevisset, si quod est robur, si qua 
iuventas, tum ille vere robustus et iuvenis [et] par orbi terrarum esse cocpit. 
Itaque — mirum et incredibile dictu — qui prope quingentis annis domi 
luctatus est — adeo difficile fuerat dare Italiae caput —, his ducentis annis qui 
secuntur Africam, Europam, Asiam, totum denique orbem terrarum bellis 
victoriisque peragravit». 

non con umani cittadini, ma con divini: arch.: non come umani cittadini, 
ma come divini, errore (che secondo il Parodi sarebbe derivato da una corre- 
zione da parte del copista aretino dell’archetipo) già corretto nel modo pre- 
sente da EM (SIMONELLI, Materiali, p. 338; e cfr. QuagLIO, Appendice, p. 
512). Ma il Pernicone (Per il testo critico del « Convivio », cit., pp. 173-5) non 
accetta la tesi del Parodi e suppone che, più verosimilmente, il trascrittore 
copiasse da un esemplare dove aspesso i come e i con erano trascritti sem- 
plicemente chi ». 

Quanto all’espressione divini, credo anch'io che vada interpretata nel 
senso indicato da Busnelli e Vandelli, ossia in diretto riferimento al con- 
cetto aristotelico delle virtù «eroiche » o «divine»; e cfr. Aristotele, Eth., 
VII, 1, 114Sa, 18-25 e Tommaso d’Aquino, Exp. Eth., vit, lect. i, 1298- 
1299 citt. a III, vii, 6, Quia p. 378. 

in tanta celestiale infusione: nel senso che le virtù civili dei Romani, 
preordinate al fine provvidenziale voluto da Dio, furono un suo dono elar- 
gito mediante il processo delle cause seconde che predisposero particolar- 
mente quel popolo. 

13. Fabrizio... d'oro rifiutare: cfr. Mon., 11, v, 11: «Nonne Fabritius 
altum nobis dedit exemplum avaritie resistendi cum, pauper existens, pro 
fide qua rei publice tenebatur auri grande pondus oblatum derisit, ac de- 
risum, verba sibi convenientia fundens, despexit et refutavit? Huius etiam 
memoriam confirmavit Poeta noster in sexto cum caneret: parvoque po- 
tentem / Fabritium» (Aen., vi, 843-4); e Purg., xx, 25-7. 

Il Moore (Studies, 1, pp. 187-9), seguito da Busnelli e Vandelli e Pastore 
Stocchi (Fabrizio, C. Luscino, in ED, 11, p. 774), ha proposto, come ‘‘model- 
lo”’ di questo capitolo e di Mon., ti, v, Agostino, De civ. Dei, v, 18, ove si 
parla appunto della virtù dei Romani «pro civitatis terrenae gloria»; e, in 
particolare, il Pastore Stocchi ha supposto, nel giro sintattico delle frasi 
dedicate a Fabrizio, una eco diretta del testo agostiniano che, a questo pro- 
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li Sanniti tentato di corrompere, grandissima quantità d’oro per 
carità de la patria rifiutare, dicendo che li romani cittadini non 
l'oro, ma li possessori de l’oro possedere voleano? e Muzio la sua 
mano propria incendere, perché fallato avea lo colpo che per li- 
berare Roma pensato avea? Chi dirà di Torquato, giudicatore del 
suo figliuolo a morte per amore del publico bene, sanza divino 
alutorio ciò avere sofferto? e Bruto predetto similemente? Chi 
dirà de li Deci e de li Drusi, che puosero la loro vita per la patria? 


posito, dice: «Fabricium... tantis muneribus Pyrrhi, regis Epirotarum, 
promissa etiam quarta parte regni a Romana civitate non potuisse de- 
velli ». Il Nardi (commento a Mon., in Opp. min., 11, p. 396) ha invece osser- 
vato come in quel capitolo del De civitate Dei non si faccia cenno di Catone, 
presente nei due luoghi danteschi (e cfr. oltre $ 16); anzi il suo suicidio è 
condannato da Agostino, che non parla neppure dei Drusi e di Curio. 

Si veda inoltre Eutropio, Breviarium ab Urbe cond., 11, 14. 

Curio: Manio Curio Dentato; e cfr. Cicerone, De senect., XVI, 55: «Curio 
ad focum sedenti magnum auri pondus Samnites cum attulissent, repu- 
diati sunt; non enim aurum habere praeclarum sibi videri dixit, sed eis, qui 
haberent aurum, imperare ». Ma la figura di Curio, quasi sempre accostata 
a quella di Fabrizio (e si noti che Floro, erroneamente, li unisce come con- 
soli in Epit., 1, xiii, (18], 9), è illustrata da altre numerose fonti latine che lo 
esaltano come immagine tipica dell’incorruttibilità degli eroi repubblicani 
(e cfr., in particolare, Cicerone, De senect., vi, 15; De amic., vii, 28; Se- 
neca, Ep., 120, 19; Valerio Massimo, Iv, 5; Sesto Aurelio Vittore, Liber de 
viris illustribus urbis Romae, 33). Curio è però nominato anche da varie 
fonti medievali, tra le quali basti ricordare Vincenzo di Beauvais (Spec. 
hist., v, 9) e Tolomeo da Lucca (De reg. princ., 111, 4). E cfr. M. PASTORE 
STtoccHI, Curio Dentato, Manlio, in ED, 11, p. 289. 

Muzio: Caio Muzio Scevola; e cfr. Par., 1v, 84 ove è detto, in riferimento 
al noto episodio, «a la sua man severo » e Mon., 11, v, 14: «Quid non auden- 
dum pro patria nobis Mutius persuasit cum incautum Porsennam invasit, 
cum deinde manum errantem, non alio vultu quam si hostem cruciari vi- 
deret, suam adhuc, cremari aspiciebat?»; e cfr. Livio, 11, 12, 13; Floro, 
Epit.,1, iv [10]; Aurelio Vittore, De vir. ill., 12. E cfr. M. PASTORE STOCCHI, 
Muzio, in ED, 1, pp. 1070-1. 

14. Torquato: Tito Manlio Torquato; e cfr. Par., vi, 46 ove è ricordato 
come uno dei condottieri che portarono vittoriosamente il segno dell'aquila 
contro gli avversari; ma vedi Virgilio, Aen., vi, 824-5: «saevumque securi 
aspice Torquatum »; Livio, vini, 7; Floro, Epit., 1, ix [14], 3; ma anche Oro- 
sio, Hist. adv. Pag., uu, ix, 2; Agostino, De civ. Dei, 1, 23 e Tolomeo da 
Lucca, De reg. princ., 111, 16. E cfr. M. PastoRE STOCCHI, Torquato, Tito 
Manlio Imperioso, in ED, v, p. 661. 

Bruto: cfr. prima $ 12. 

li Deci: i tre membri della stessa famiglia romana che, in diverse occa- 
sioni, salvarono Roma votando sé stessi e gli eserciti avversari agli dei inferi, 
in modo che alla propria morte volontaria seguisse la sconfitta dei nemici; 
e cfr. Mon., 11, v, 15: «Accedunt nunc ille sacratissime victime Deciorum, 
qui pro salute publica devotas animas posuerunt, ut Livius [viri, 9; x, 28 e 
Floro, Epit., 1, ix (14), 3 e xii [17], 7), non quantum est dignum, sed quan- 


15 


574 CONVIVIO, IV, V, 14-15 


Chi dirà del cattivato Regolo, da Cartagine mandato a Roma per 
commutare li presi cartaginesi a sé e a li altri presi romani, avere 
contra sé per amore di Roma, dopo la legazione ritratta, consigliato, 
solo [da umana, e non] da divina natura mosso? Chi dirà di Quin- 
zio Cincinnato, fatto dittatore e tolto da lo aratro, e dopo lo tempo 


tum potest glorificando renarrat», e Par., VI, 47; ma vedi anche Virgilio, 
Aen., vi, 824-5: «Quin Decios Drusosque procul saevumque securi / aspice 
Torquatum et referentem signa Camillum» (e cfr. ToyNBEE, Studies and 
Researches, p. 290). E cfr. M. PastoRE SToCcCHI, Deci, in ED, 11, p. 329. 

li Drusi: non risulta che ad alcuno dei personaggi di tal nome vissuti in 
età repubblicana e ricordati dalle fonti storiche note o accessibili a Dante si 
addica quanto egli scrive, affermando che si sarebbero votati alla morte 
per la salvezza di Roma. Come ricorda il Pastore Stocchi (Drusi, in ED, 11, 
pp. 600-1), né M. Livio Druso, console nel 112 a.C., né il figlio M. Livio, 
tribuno della plebe nel 91 a.C., di solito considerato negativamente dalla 
tradizione storiografica romana, né Nerone Claudio Druso Germanico, 
figliastro di Augusto, sono, infatti, noti per aver compiuto un simile gesto. 
E ciò indusse il Giuliani alla sostituzione di Drusi con Fabj, mentre il Witte 
(Nuova centuria, p. 23) propose piuttosto Curzi. Il Moore (Studies, 1, pp. 
196-7; IV, p. 18) difese, invece, il testo sul fondamento dei codd. e dei versi 
di Virgilio menzionati sopra che, accostando i Deci ai Drusi, possono avere 
indotto Dante ad attribuire anche a questi ultimi il comportamento del- 
l’altra famiglia. 

Agostino (De civ. Dei, IV, 20; v, 14) parla anch’egli dei Deci e, in que- 
st’ultimo contesto, nomina, insieme ai Deci, i Curzi: «Hos secuti sunt mar- 
tyres, qui Scaevolas et Curtios et Decios non sibi inferendo poenas, sed 
inlatas ferendo et virtute vera...superarunt». E cfr. ancora PASTORE 
STOCCHI, Drusi, cit. 

cattivato Regolo: com'è ben noto, Marco Attilio Regolo fu fatto prigio- 
niero (cattivato) dai Cartaginesi, nel 255 a.C.; e cfr. Floro, Epit., 1, xviii 
[ii, 2), 23; Cicerone, De off., 111, xxvi-xxvii; Aurelio Vittore, De vir. ill., 40. 
Ma la storia e l’esempio di Attilio Regolo erano ben noti alla cultura me- 
dievale anche per quanto su di lui aveva detto Agostino, De civ. Det, 
I, 15 e 24 (e cfr. Vincenzo di Beauvais, Spec. hist., v, 36; Tolomeo da Luc- 
ca, De reg. princ., 111, 16). E cfr. N. F. PARISE, Attilio Regolo, Marco, in ED, 
I, p. 441. 

dopo la legazione ritratta: ritiratasi la legazione, ossia gli ambasciatori 
cartaginesi venuti a Roma con il Regolo. Sembra anche a me più convin- 
cente l’interpretazione fornita da Busnelli e Vandelli di quella proposta dal 
Rossi che, seguendo il Cavazzoni Pederzini, intese «dopo la legazione ri- 
ferita, esposta». E cfr. Floro, Epit., 1, xviii (ii, 2), 23-24. 

[da umana, e non] da divina natura: lacuna nell’arch., già sentita da EM 
che emendarono il testo mutando divina in umana. Gli Edd. della SD han- 
no supplito nel presente modo considerato esatto sia da Busnelli e Vandelli, 
sia dalla Simonelli (Materiali, p. 254). 

15. Cincinnato: Lucio Quinzio Cincinnato; e cfr. Mon., Il, v, g-10: 
«Nonne Cincinnatus ille sanctum nobis reliquit exemplum libere depo- 
nendi dignitatem in termino cum, assumptus ab aratro, dictator factus est, 
ut Livius refert (111, 26], et post victoriam, post triumphum, sceptro im- 
peratorio restituto consulibus, sudaturus post boves ad stivam libere re- 
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de l’officio, spontaneamente quello rifiutando, a lo arare essere 
ritornato? Chi dirà di Cammillo, bandeggiato e cacciato in essilio, 


versus est? Quippe in cius laudem Cicero, contra Epycurum in hiis que 
De fine bonorum [11, iv, 12] disceptans huius beneficii memor fuit: ‘‘Itaque”' 
inquit ‘‘et maiores nostri ab aratro duxerunt Cincinnatum illum, ut dictator 
esset’ ». 

Oltre alle fonti sopra citate, il Witte e il Bertalot aggiunsero il riferimento 
ad Orosio, Hist. adv. Pag., 11, xii, 8, giacché Livio non dice molto sul ritor- 
no di Cincinnato al lavoro campestre con i buoi posto in risalto da Dante, 
sia nel Convivio che nella Monarchia, nonostante la diversa intonazione e 
finalità dei due passi. Però il Martina (Floro, L. Anneo, in ED, tI, p. 949 € 
Orosio, ivi, 1v, pp. 204-8) ritiene che questo richiamo, al quale già si oppose 
lo Schick (Dantes classische Studien und Brunetto Latini, in «Neue Jahr- 
biicher fùr Philologie und Paedagogik», xciI, 1865, p. 270), sia «soltanto 
formale » e che, piuttosto, si debba, anche in questo caso, ricorrere a Floro, 
Epit., 1, v [11], 14: «Sic expeditione finita redit ad boves rursus triumphalis 
agricola » (e cfr. Moore, Studies, 1, p. 276; M. ScHERILLO, Dante e Tito. 
Livio, in «R. Ist. Lombardo di scienze e lettere. Rendiconti», xxx, 1897, 
PP. 330-48). Si veda anche Agostino, De civ. Dei, v, 18 e le altre indica- 
zioni fornite dal VinAY, commento alla Monarchia, Firenze, Sansoni, 1950, 
pp. 136-7 e da M. PasTorE STOCCHI, Cincinnato, Lucio Quinzio, in ED, 1, 
p. 4. 

Per quanto concerne il testo, si noti che Busnelli e Vandelli, su suggeri- 
mento del Barbi, hanno tolto la virgola dopo quello rifiutando, ritenendo che 
l'avverbio spontaneamente si riferisca anche e ancor più all'essere ritornato 
che segue; ed hanno, inoltre, suggerito di togliere la e precedente dopo che, 
a loro giudizio, darebbe al periodo una struttura sintattica imperfetta. 

Cammillo: Marco Furio Camillo; e cfr. Mon., 11, v, 12: « Nunquid non 
preferendi leges propriis commodis memorabile nobis exemplar Camillus 
fuit qui, secundum Livium [V, 43, 44, 45, 46 sgg.], dampnatus exilio, 
postquam patriani liberavit obsessam, spolia etiam romana Rome restituit, 
universo populo reclamante, ab urbe sancta discessit, nec ante reversus est 
quam sibi repatriandi licentia de auctoritate senatus allata est? Et hunc 
magnanimum Poeta commendat in sexto [Virgilio, Aen., vi, 825] cum di- 
cit: referentem signa Camillum». In realtà, Livio non parla affatto del se- 
condo esilio di Camillo, né Dante (come ha mostrato lo SCHERILLO, Dante e 
Tito Livio, cit., pp. 332-3) mostra di conoscere ciò che, invece, Livio dice 
effettivamente a proposito di Cincinnato. 

Lo Schiick (Dantes classische Studien ecc., cit., pp. 266 sgg.) e Busnelli e 
Vandelli hanno supposto che l’Alighieri fraintendesse o non comprendesse 
bene ciò che dice Floro (Epit., 1, xvii (22], 4), quando scrive che Camillo 
«in capta urbe consenuit», e che ne avesse dedotto il ritorno in esilio del- 
l'eroe romano per invecchiarvi, se non per morirvi. Il Martina (in ED, 11, 
cit., p. 949) ritiene non plausibile questa spiegazione, tanto più che Dante 
poteva conoscere l'episodio di Camillo da più fonti (Aurelio Vittore, De vir. 
ill., 23; Agostino, De civ. Dei, 11, 18 {rectius 17]; II, 17); ma, soprattutto, 
concorda con lo Scherillo (Dante e Tito Livio, cit., p. 342) ed il Renucci 
(Dante disciple et juge du monde gréco-latin, Paris, Les Belles Lettres, 1954, 
pp. 161-2) nel considerare che la citazione dantesca di Virgilio rende plau- 
sibile l’utilizzazione del commento di Servio /n Aen., vi, 825, ove si legge: 
«Post hoc tamen factuni [la vittoria sui Galli) rediit in exilium, unde roga- 
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essere venuto a liberare Roma contra li suoi nimici, e dopo la sua 
liberazione spontaneamente essere ritornato in essilio per non of- 
fendere la senatoria autoritade, sanza divina istigazione? O sacra- 
tissimo petto di Catone, chi presummerà di te parlare? Certo 


tus reversus est ». (Ma cfr. anche Moore, Studies, 1, pp. 276-7 e C. KRAUS, 
Camillo (Cammillo), M. Furio, in ED, 1, pp. 774-5). 

16. Catone: Marco Porcio Catone l’Uticense, pronipote di Catone il Vec- 
chio. Personaggio spesso citato da Dante che, oltre che nei notissimi versi di 
Inf.,x1vV, 13-5, di lui ampiamente dice nei canti 1 e 11 del Purgatorio (ove Ca- 
tone è «preposto al regno della salvezza e dell’espiazione, investito di un ca- 
rattere di sacralità », M. FUBINI, Catone l’ Uticense, in ED, 1, pp.876-82, part. 
876) e in più luoghi del Convivio e della Monarchia. Ma si veda, soprattutto, 
Mon., 11, v, 15-6: «... accedit et illud inenarrabile sacrifitium severissimi 
vere libertatis tutoris Marci Catonis. Quorum alteri [i Decii, citati prima] 
pro salute patrie mortis tenebras non horruerunt; alter, ut mundo libertatis 
amores accenderet, quanti libertas esset ostendit dum e vita liber decedere 
maluit quam sine libertate manere in illa. Horum omnium nome egregium 
voce Tullii recalescit»; e idid., $ 17: «In hiis vero que De offitits [1, xxxi, 
112], de Catone dicebat: ‘Non enim alia in causa Marcus Cato fuit, alia 
ceteri qui se in Affrica Cesari tradiderunt. Atque ceteris forsan vitio datum 
esset si se interemissent, propterea quod levior eorum vita et mores fuerunt 
faciliores; Catoni vero cum incredibilem natura tribuisset gravitatem, 
eamque perpetua constantia roborasset, semperque in proposito suscepto- 
que consilio permansisset, moriendum ei potius quam tyrampni vultus 
aspiciendus fuit” ». 

Si noti, però, che in questo passo del Convivio non si fa accenno al suici- 
dio dell'Uticense; che, invece, è presentato, nella Monarchia, come il fatto 
dominante e più memorabile della biografia di Catone e come l’ammaestra- 
mento esemplare lasciato da un eroe romano a tutti i posteri. L’autorità di 
Cicerone è, comunque, determinante per giustificare l’atto di Catone che, 
come scrive giustamente il Fubini, è «straordinario, unico, in certo qual 
modo necessario a tal uomo per rimanere fedele a sé stesso, alla legge che 
s'era imposta, alla coerenza che aveva informato tutte le sue azioni e per 
cui altra doveva essere la sua condotta da quella dei suoi compagni di par- 
tito ». Ed è chiaro — come hanno notato il Fubini e il Nardi (commento a 
Mon., in Opp. min., 11, p. 396) — che così l’Alighieri viene a contrastare il 
giudizio che su quel suicidio dette Agostino (De civ. Dei, 1, 23: «De cuius 
facto quid potissimum dicam, nisi quod amici eius etiam docti quidam 
viri, qui hoc fieri prudentius dissuadebant, inbecillioris quam fortioris 
animi facinus esse censuerunt, quod demonstraretur non honestas turpia 
praecavens, sed infirmitas adversa non sustinens? Hoc et ipse Cato in suo 
carissimo filio iudicavit. Nam si turpe erat sub victoria Caesaris vivere, 
cur auctor huius turpitudinis filio fuit, quem de Caesaris benignitate omnia 
sperare praecepit? Cur non et illum secum coegit ad mortem? Nam si eum 
filium, qui contra imperium in hostem pugnaverat, etiam victorem lauda- 
biliter Torquatus occidit, cur victus victo filio pepercit Cato, qui non pe- 
percit sibi? An turpius erat contra imperium esse victorem, quam contra 
decus ferre victorem? Nullo modo igitur Cato turpe esse iudicavit sub 
victore Caesare vivere; alioquin ab hac turpitudine paterno ferro filium li- 
beraret. Quid ergo, nisi quod filius quantum amavit, cui parci a Caesare et 
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maggiormente di te parlare non si può che tacere, e seguire Iero- 
nimo quando nel proemio de la Bibbia, là dove di Paolo tocca, dice 
che meglio è tacere che poco dire. Certo e manifesto esser dee, 


speravit et voluit, tantum gloriae ipsius Caesaris, ne ab illo etiam sibi par- 
ceretur, ut ipse Caesar dixisse fertur, invidit, ut aliquid nos mitius dicamus, 
erubuit? n). 

Quanto poi all'espressione sacratissimo petto si ricordi il santo petto detto 
sempre di Catone in Purg., 1, 80, e i versi di Lucano, Phars., 1x, 255: «Eru- 
pere ducis sacro de pectore voces» e 11, 285: «Arcano sacras reddit Cato 
pectore voces»; IX, 554-5: «Nam cui crediderim superos arcana daturos / 
dicturosque magis quam sancto vera Catoni?»; ma si veda anche Virgilio, 
Aen., vi, 841: «Quis te, magne Cato, tacitum aut te, Cosse, relinquat?» e 
Floro, Epit., 11, xiii (iv, 2), 9. 

A proposito degli elementi ricavati dalle fonti a lui note che permettevano 
a Dante di distinguere tra Catone il Censore e Catone Uticense, cfr. A. 
MARTINA, Catone il vecchio, in ED, 1, pp. 883-4. 

Per il significato della figura di Catone Uticense nell’opera di Dante, cfr. 
le importanti considerazioni del Fubinì (in ED cit.), che presenta anche 
un’ampia bibliografia sui numerosi autori che si sono occupati di questo ar- 
gomento. Tra questi mi limito a segnalare: F. CiPoLLa, Intorno al « Cato- 
ne» del Purgatorio dantesco, Torino 1894; MOORE, Studies, 1, pp. 170-1; 
231-2; 304; P. CHISTONI, Le fonti classiche e medievali del Catone dantesco, 
in Raccolta di studii critici dedicata ad A. D'Ancona, Firenze, Barbèra, 
1901, pp. 97-116; N. VaccaLuzzo, Le fonti del Catone dantesco, in «Giorn. 
stor. d. lett. it.», xL (1902), pp. 140-50; N. Scarano, Saggi danteschi, 
Livorno, Giusti, 1905, pp. 109-56; F. D’Ovipio, I/ primo canto del Pur- 
gatorio, rist. in In., Il Purgatorio e îl suo preludio, Milano, Hoepli, 1906, pp. 
3-147; E. Proto, Nuove ricerche sul Catone dantesco, in «Giorn. stor. d. 
lett. it.», LIX (1912), pp. 193-248, su cui cfr. E. G. Paropi, in «Bull. d. 
Soc. dant.», xxI11 (1916), pp. 34 sgg.; dello stesso PARODI vedi tibid., xIv 
(1907), pp. 162 sgg., e XIX (1912), p. 226; S. Frascino, Cesare, Catone e 
Bruto nella concezione dantesca, in «Civiltà moderna», Il (1930), pp. 850-74; 
SILVERSTEIN, On the Genesis of ‘‘De Monarchia”, II, v, cit.; PézarRD, Du 
« Policraticus» à la « Divine Comédie», cit., pp. 1-36, 163-91 (sul Policraticus 
di Giovanni di Salisbury come possibile fonte per l’esaltazione dantesca di 
Catone); M. CAaseLLA, Interpretazioni. I. La figura simbolica di Catone, in 
«Studi danteschi », XXVIII (1949), pp. 183-95; RENAUDET, Dante humaniste, 
cit., pp. 506-11; 535-6; ReENUCCI, Dante disciple et juge, cit.; A. PÉ- 
ZARD, Le chant I du Purgatoire, in «Bull. de la Soc. d’études dant. du 
C.U.M.», 1v (1955), pp. 5-20; E. RAIMONDI, // canto I del Purgatorio, in 
Lectura Dantis Scaligera, Firenze, Le Monnier, 1963, pp. 5-39; E. Bici, 
Il canto I del Purgatorio, in Letture dantesche, a cura di G. Getto, Firenze, 
Sansoni, 1964, pp. 671-82; E. PARATORE, Lucano e Dante, in Antico e nuovo, 
Caltanissetta-Roma, Sciascia, 1965, pp. 165-210; In., Dante e îl mondo classi- 
co e L'eredità classica in Dante, in Ip., Tradizione e struttura in Dante, Fi- 
renze, Sansoni, 1968, pp. 25-126. 

seguire Ieronimo ...che poco dire: nell’epistola a Paolino, premessa 
nella Vulgata medievale e nella Clementina al testo sacro (e cfr. Biblia sacra 
iuxta latinam vulgatam versionem ad codicum fidem, 1, Romae, Typis Pol. 
Vaticanis, 1926, p. 33), si legge : «Paulus apostolus ad septem scribit ec- 
clesias; ... super quo tacere melius puto quam pauca scribere» (ma un 
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rimembrando la vita di costoro e de li altri divini cittadini, non san- 
za alcuna luce de la divina bontade, aggiunta sopra la loro buona 
natura, essere tante mirabili operazioni state; e manifesto esser dee, 
questi eccellentissimi essere stati strumenti, con li quali procedette 
la divina provedenza ne lo romano imperio, dove più volte parve 
esse braccia di Dio essere presenti. E non puose Iddio le mani pro- 
prie a la battaglia dove li Albani con li Romani, dal principio, per 
lo capo del regno combattero, quando uno solo Romano ne le 
mani ebbe la franchigia di Roma? Non puose Iddio le mani pro- 


cod. attesta, in luogo di scribere, la lezione dicere, corrispondente al dire di 
Dante; e cfr. R. GRÉGOIRE, Girolamo (Ieronimo), in ED, It, pp. 209-10). 

17. alcuna luce de la divina bontade: si tratta, appunto, di quegli aiuti 
non miracolosi, ma ancora di ordine naturale che Dio ha concesso ai Ro- 
mani, oltre la stessa bontà della loro natura, affinché fossero perfetto stru- 
mento della divina Provvidenza. 

esse braccia di Dio: ossia, l'intervento diretto della potenza divina che 
si manifesta con opere ed eventi miracolosi (e che in Mon., 11, iv, 1, è detto 
apertamente «miraculum», con il richiamo a Tommaso d’Aquino, Contra 
Gent., 111, 101). E cfr. Ps., 76, 16: «Redemisti in brachio tuo populum 
tuum»; Zsaî., 51, 5: «brachia mea populos iudicabunt». 

Per quanto concerne il testo, la Simonelli (Materiali, p. 339) osserva che 
l’arch. legge parve essere braccia di Dio o parve le braccia di Dio, e ritiene che 
l’unica emendazione non arbitraria sia parve le braccia di Dio. 

18. a la battaglia dove li Albani ecc.: nella battaglia tra Albani e Romani, 
avvenuta sotto il regno di Tullo Ostilio, quando l’ultimo superstite dei tre 
Orazi uccise i tre Curiazi. Cfr. Mon., 11, x, 4 [ix, 15 Ricci]: «Cumque duo 
populi ex ipsa troyana radice in Ytalia germinassent, romanus videlicet et 
albanus, atque de signo aquile deque penatibus aliis Troyanorum atque 
dignitate principandi longo tempore inter se disceptatum esset, ad ulti- 
mum de communi assensu partium, propter iustitiam cognoscendam, per 
tres Oratios fratres hinc et per totidem Curiatios fratres inde in con- 
spectu regum et populorum altrinsecus expectantiuni decertatum est: ubi 
tribus pugilibus Albanorum peremptis, Romanorum duobus, palma victo- 
rie sub Hostilio rege cessit Romanis. Et hoc diligenter Livius (I, 24-6] in 
prima parte contexit, cuius Orosius etiam contestatur [Mist. adv. Pag., 
II, iv, 9)». Si osservi, però, che, mentre Orosio dedica solo poche parole 
(«dubios eventus compendiosa tergeminorum congressione finisse ») a que- 
sto evento della storia romana, Livio narra invece ampiamente il fatto e in 
termini vicini alle espressioni usate da Dante. 

Assai più breve e succinta è la narrazione di Floro (Epit., 1, 1 [3], 2-5) che, 
in questo caso, non sembra la fonte diretta. Ma si veda anche Agostino, De 
civ. Dei, 111, 14. 

per lo capo: arch.: per lo campo (SIMONELLI, Materiali, pp. 339-490; € 
cfr. QuagLIO, Appendice, p. 513). Da EM in poi, con la sola eccezione del 
Romani che accettò la lezione dei codd., è stato sempre letto per lo capo; 
ma la Simonelli considera esatto il testo dell'arch. dove campo sarebbe de- 
verbale da campare, nel senso di ‘‘salvamento”’. 

la franchigia di Roma: la libertà di Roma, minacciata dagli Albani. 
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prie, quando li Franceschi, tutta Roma presa, prendeano di furto 
Campidoglio di notte, e solamente la voce d’una oca fé ciò sentire? 
E non puose Iddio le mani, quando per la guerra d'’Annibale aven- 


li Franceschi: i Galli, così chiamati anche da Brunetto Latini nel Tre- 
sor, ed. Carmody, 1, cliii, 2, p. 142: «Et il n’est nus animaus au monde 
ki sente si bien les homes comme elles [le oche] font. Et a lor cri furent 
aperceu li frangois, quant il voloient penre le capitaille de Rome, selone ce 
que l’istore nous reconte » (volg. ed. Gaiter, vol. 11, p. 165: «E non è nessuno 
altro animale che sì senta l’uomo, come fa l’oca. E alle lor grida furono sen- 
titi li Franceschi, quando voleano imbolare lo castello di Campidoglio di 
Roma »). Cfr. Mon., 11, iv, 7-8: «Cumque Galli, reliqua urbe iam capta, 
noctis tenebris confisi Capitolium furtim subirent, quod solum restabat ad 
ultimum interitum romani nominis, anserem ibi non ante visum cecinisse 
Gallos adesse atque custodes ad defensandum Capitolium excitasse Livius et 
multi scriptores illustres concorditer contestantur. Cuius rei memor fuit 
Poeta noster cum clipeum Enee describeret in octavo [Aen., vii, 652-6); 
canit enim sic: “In summo custos Tarpeie Manlius arcis /stabat pro templo, 
et Capitolia celsa tenebat, / Romuleoque recens horrebat regia culmo. / 
Atque his auratis volitans argenteus anser / porticibus Gallos in limine ades- 
se canebat” ». Il richiamo dantesco a Livio (v, 47, 4-6) è stato però posto in 
dubbio, perché lo storico latino parla non di una sola, ma di più oche sacre a 
Giunone che svegliarono Manlio «clangore . . . alarumque crepitu », men- 
tre ad una sola oca alludono Floro (Epit., 1, vii [13], 15: «clangore anseris 
excitatus »), Agostino (De civ. Dei, tI, 8: «ad vocem anseris»; ma in tI, 22 
anch'egli parla di «anseres ») e, come s'è visto, Virgilio, Gli altri «scriptores 
illustres » possono essere Aurelio Vittore (De vir. ill., 24), Orosio (Hist. adv. 
Pag., 11, xix, 7-9, che, peraltro, non parla delle oche), Vincenzo di Beauvais 
(Spec. hist., 111,81, ove cita Eusebio di Cesarea), Isidoro di Siviglia (Etym., 
XII, vii, 52). Si ricordi però che anche Servio (In Aen., viti, 652 e 655) in- 
siste sul risveglio di Manlio «clangore anseris excitatus, quem privatus qui- 
dam dono Iunioni dederat » e sull'«anser argenteus » eretto in Campidoglio 
in onore dell’oca salvatrice. 

di furto: furtivamente, di nascosto. 

19. per la guerra d’Annibale: ossia, durante la seconda guerra puni- 
ca, dopo la sconfitta di Canne, quando Annibale fece raccogliere e inviare 
a Cartagine la gran massa degli anelli tolti ai molti nemici caduti; e cfr. Inf., 
XXVIII, 10-2: «la lunga guerra / che de l’anella fé sì alte spoglie, / come 
Livio scrive, che non erra ». Ma Livio (xx, 12, 1) scrive, in realtà: «... ef- 
fundi in vestibulo curiac iussit anulos aurcos, qui tantus acervus fuit ut 
metientibus dimidium super tres modios explesse sint quidam auctores: 
fama tenuit quae propior vero est, haud plus fuisse modio », espressioni che 
possono accordarsi con le parole «sì alte spoglie » dell'Inferno, ma che con- 
trastano evidentemente con il testo del Convivio. Parlano, invece, di «tre 
moggia » Orosio (ZHist. adv. Pag., 1v, xvi, 5: « Hannibal in testimonium vic- 
toriac suae tres modios anulorum aureorum Carthaginem misit »), Agostino 
(De civ. Dei, 111, 19) ed Eutropio (Breviarium ab Urbe cond., 111, 11), men- 
tre Floro (Epit., 1, xxii (ii, 6], 18) parla di «modii duo anulorum Carthagi- 
nem missi». E cfr. Schiick (Dantes classische Studien ecc., cit., pp. 269 
sgg.); Moore (Studies, 1, pp. 274-5); Scherillo (Dante e Tito Livio, cit., pp. 
331, 341) e Renucci (Dante disciple et juge, cit., p. 161). Ma vedi N. F. Pa- 
Rise, Annibale (Anibale), in ED, 1, pp. 288-9. 
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do perduti tanti cittadini che tre moggia d’anella in Africa erano 
portati, li Romani volsero abbandonare la terra, se quel benedetto 
Scipione giovane non avesse impresa l’andata in Africa per la sua 
franchezza? E non puose Iddio le mani quando uno nuovo citta- 


abbandonare la terra: a proposito del suggerimento di Cecilio Metello 
che, dopo la sconfitta, non vedeva altra salvezza che nell’abbandono dell’I- 
talia e nell’intervento del benedetto Scipione giovane, cfr. Livio, xXII, 53, 4- 
4: «...nuntiat P. Furius Philus, consularis viri filius, nequiquam eos 
perditam spem fovere; desperatam comploratamque rem esse publicam; 
nobiles iuvenes quosdam, quorum principem L. Caecilium Metellum, 
mare ac naves spectare, ut deserta Italia ad regum aliquem transfugiant. 
Quod malum, praeterquam atrox, super tot clades etiam novum, cum 
stupore ac miraculo torpidos defixisset qui aderant et consilium advocan- 
dum de eo censerent, negat concilii rem esse Scipio iuvenis, fatalis dux 
huiusce belli: audendum atque agendum, non consultandum ait in tanto 
malo esse ». 

Ma è interessante, e può esser stato fonte di questo passo, anche quanto 
scrive Orosio, Hist. adv. Pag., Iv, xvi, 5-6: «Hannibal in testimonium 
victoriae suae tres modios anulorum aureorum Carthaginem misit, quos ex 
manibus interfectorum equitum Romanorum senatorumque detraxerat. 
Usque adeo autem ultima desperatio reipublicae apud residuos Romanos 
fuit, ut senatores de relinquenda Italia sedibusque quaerendis consilium 
ineundum putarint. Quod auctore Caecilio Metello confirmatum fuisset, nisi 
Cornelius Scipio tribunus tunc militum, idem qui post Africanus, districto 
gladio deterruisset ac potius pro patriae defensione in sua verba iurare 
coegisset» (e cfr. ToyvNBEE, Studies and Researches, pp. 123-4 = Ricerche 
e note, 1, pp. 17-8). 

Scipione: l'Africano, il futuro vincitore di Zama; e cfr. Inf., xxXI, 116-7; 
Purg., xx1X, 116; Par., xxVII, 61 e, particolarmente, Mon., 11, x, 7 [ix, 18 
Ricci]: «... Scipione vero pro Ytalis, Annibale pro Affricanis in forma duel- 
li bellum gerentibus, Ytalis Affricani succubuerunt, sicut Livius et alii ro- 
mane rei scriptores testificari conantur». 

Di Scipione Africano e della sua campagna conclusiva contro Annibale 
(che si iniziò, peraltro, nove anni dopo la sconfitta di Canne), Livio parla 
ampiamente nella sua opera che dedica gran parte dei capp. 24-27 del lib. 
XXIX e dei capp. 32-35 del lib. xxx alle imprese del condottiero romano. 
Già lo Scherillo (Dante e Tito Livio, cit., pp. 334-6) e più recentemente C. 
Kraus (Scipione Africano, in ED, v, pp. 79-80), hanno però posto in luce 
che Livio non fu l’unica fonte di Dante, e che, probabilmente, Dante 
aveva presente anche Orosio, Hist. adv. Pag., 1v, xvi, 5; xvii, 13; xix, 6; € 
Agostino, De civ. Dei, 111, 19. Tuttavia, l’espressione Scipione giovane (che 
Busnelli e Vandelli facevano risalire all’«admodum adulescens » di Orosio 
[1v, xvii, 13]), è considerata dalla Kraus come direttamente derivata da Li- 
vio che, quando parla di Scipione, usa quasi sempre l’aggettivo «iuvenis», 
«non solo per lo Scipione diciannovenne di Canne (xx liii 8 [rectius 6] cit.), 
ma addirittura per lo Scipione trentaquattrenne di Zama (xx1 xlvi 8)». 
E da questo «iuvenis» = «giovane» può essere derivato anche il ‘giova- 
netto” di Par., VI, 52-3. 

la sua franchezza: ossia la liberazione di Roma dal pericolo del dominio 
cartaginese. La Kraus (in ED, v, cit., p. 80) considera, non a torto, questa 
espressione come una versione del « pro patriae defensione » che si legge in 
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dino di picciola condizione, cioè Tullio, contra tanto cittadino 
quanto era Catellina la romana libertà difese? Certo sì. Per che più 
chiedere non si dee, a vedere che spezial nascimento e spezial 
processo, da Dio pensato e ordinato, fosse quello de la santa 
cittade. Certo di ferma sono oppinione che le pietre che ne le 
mura sue stanno siano degne di reverenzia, e lo suolo dov’ella 
siede sia degno oltre quello che per li uomini è predicato e appro- 
vato. 


VI. Di sopra, nel terzo capitolo di questo trattato, promesso fue 
di ragionare de l’altezza de la imperiale autoritade e de la filosofica; 
e però, ragionato de la imperiale, procedere oltre si conviene la mia 
digressione, a vedere di quella del Filosofo, secondo la promessione 
fatta. E qui è prima da vedere che questo vocabulo vuole dire, però 
che qui è maggiore mestiere di saperlo che sopra lo ragionamento 
de la imperiale, la quale per la sua maiestade non pare esser dubi- 
tata. È dunque da sapere che “autoritade’’ non è altro che ‘atto 
d’autore””. Questo vocabulo, cioè ‘‘autore’’, sanza quella terza let- 


Orosio (Hist. adv. Pag., iv, xvi, 6), piuttosto che del «qui rem publicam 
salvam vellent» dell’analogo passo liviano (xxII, 53, 7). 

uno nuovo cittadino di picciola condizione: qual era, appunto, Cice- 
rone di famiglia plebea, nobilitatosi attraverso l’esercizio di una magistra- 
tura curule. 

Catellina: L. Sergio Catilina, il patrizio autore della celebre congiura (e 
cfr. Floro, Epit., 11, xii [iv, 1)), ampiamente trattata da Sallustio e sventata 
da Cicerone che lo attaccò direttamente in Senato, pronunciando la prima 
delle quattro orazioni In Lucium Catilinam o Catilinariae. 

20. santa cittade: perché eletta da Dio ad essere, insieme, la capitale del- 
l'Impero universale, voluto dalla Provvidenza divina, e «lo loco santo / u’ 
siede il successor del maggior Piero » (Inf., II, 23-4). 


VI, 3. ‘‘atto d'autore”: nel senso di sentenza o decreto derivante da 
“fonte originaria c autorevole”. Infatti, secondo il significato ed i valori del 
verbo lat. ‘‘augeo’”’ (‘‘produrre”’, ‘‘accrescere”, “ampliare”, rafforzare’), 
l’‘“‘auctor”’ è chi promuove, perfeziona o garantisce la validità di un atto o di 
un'affermazione dandole valore certo e legittimo, ed è, inoltre, in grado di 
trasmettere ad altri il diritto di cui si fa garante, o si rende mallevadore del- 
l’‘‘autenticità’’ di affermazioni altrui. In particolare, poi l’‘“auctor sentien- 
tiae”’ o “auctor legis” o ‘‘auctor consilii’’ è colui che, con la propria autorità, 
promuove una sentenza, una legge o un consiglio di valore pubblico o ca- 
pace, comunque, di determinare il comportamento del corpo sociale. Ma il 
vocabolo è usato anche per indicare, come in questo caso, chi è all’origine 
di un’opinione o dottrina degna di fede o che, in ogni caso, ha particolare 
valore persuasivo. 

Come nota lo Stabile (autore, in ED, I, pp. 454-6), «Il Medioevo avverti 
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tera C, può discendere da due principii: l’uno si è d’uno verbo 
molto lasciato da l’uso in gramatica, che significa tanto quanto 
“legare parole”, cioè ‘‘auieo’’. E chi ben guarda lui, ne la sua prima 


e mantenne la connessione tra auctor e augeo (Isidoro, Etym. x 2 ‘‘Auctor ab 
augendo dictus ... Actor ab agendo”) e trasferì sul piano dell’ortografia 
una serie di sfumature semantiche, con l’alternanza auctor, autor (0 author), 
actor», distinguendo tra ‘“auctor’’ e ‘‘auctoritas’ derivati da ‘‘augeo’’, 
“‘actor’’ che viene, invece, da ‘‘ago’”’ e ‘‘autor’’ (e ‘‘autoritas’’) riferiti ad 
“autentin” (o '‘autentim’’), traslitterazione del greco aò9évtyy, acc. di 
aùdtvine = “che agisce da sé, che ha potere, autorità assoluta”. E cfr. 
Pietro Elia: « Auctor derivatur a graeco autentin, quod est antiquitas vel 
auctoritas ...et dicunt quidam quod debet scribi absque c. Et dicitur 
auctor ab augendo et actor ab ago »; Prisciano, Inst. gramm., v, iv, 20: « Auc- 
tor, quando abfeévtny significat, commune est»; Eberardo di Béthune, 
Graecismus, xt: «Auctor ab augendo nomen trahit, ast ab agendo / actor. 
Ab autentin, quod graecum est, nascitur autor»; Giovanni di Garlandia, 
Opus synonymorum (PL, cL, 1580 A-B): « Artificis nomen opifex assumit et 
actor. / Invenit autor, agit actor, res ampliat auctor. / Autor sub autentin 
sine c.»; mentre Uguccione da Pisa, Derivationes (e cfr. oltre), distingue 
chiaramente tra ‘“auctor’’ come ‘‘augmentator’’ da ‘‘augeo”’ e ‘‘autor"’, voca- 
bolo che designa l'‘‘inventor artium”’ ed ogni persona di grande autorità e 
deriva da ‘‘autentin’’, e questa stessa parola nel senso di ‘‘poeta’’ derivata 
da ‘““auieo”” = ‘“ligare’’. Dante si attiene a questa definizione di Uguccio- 
ne, per ben stabilire l’‘‘auctoritas’’ di Aristotele cui spetta il supremo ma- 
gistero morale ed è veramente il promotore e perfezionatore di tutta la 
dottrina morale (e cfr. $$ 6-8, 15-16 e Mon., tI, i, 3 ove Aristotele è detto 
apreceptor morum ») 

sanza quella terza lettera C: come sì vede, anche Dante intende tener 
ben distinto, secondo la definizione di Uguccione, autore e auctore, per il 
quale vocabolo non valgono gli etimi proposti per il primo. La c del voca- 
bolo latino ‘‘auctor’’ era infatti conservata nella forma italiana antica 
“‘auctore”’. 

“‘auieo”’: secondo quanto scrive dottamente il Mengaldo (avieo, in ED, 1, 
pp. 482-3), «Il verbo raro (non se ne trovano esempi nel Mittellateinisches 
Wérterbuch) è usato una sola volta da Dante, in VE 11 i 1 (‘*Sed quia ipsum 
[vulgare illustre] prosaycantes ab avientibus magis accipiunt et quia quod 
avietum est prosaycantibus permanere videtur exemplar...”»; e cfr. il 
commento del MencALDO, ad loc., in Opp. min., 11, p. 141). 

La fonte è indicata dallo stesso Dante (Uguccione, Derivationes: « Vieo-es, 
vievi, vietum, viere, idest vincire, ligare»; e il vocabolo ha il senso di 
‘‘poetare’’ o, più propriamente, di «legare parole »). Ma Uguccione dipen- 
de dalla tradizione lessicografica precedente, per la quale cfr. particolar- 
mente: Isidoro, Etym., vu, vii, 3: «Vates a vi mentis appellatos Varro 
auctor est; vel a viendis carminibus, idest flectendis, hoc est modulandis: 
et proinde poetae Latine vates olim, scripta eorum wvatficinia dicebantur, 
quod vi quadam et quasi vesania in scribendo commoverentur; vel quod 
modis verba conecterent, viere enim antiqui pro vincire ponentibus», 
ed un’analoga distinzione si trova anche nel Graecismus di Eberardo di 
Béthune (ix, 107-8): « Actor ab augendo nomen trahit: ast ab agendo/actor; 
ab autentin, quod grecum est, nascitur autor», e da qui è ripresa nel Ca- 
tholicon del Balbi. (E cfr. ToYNBEE, Studies and Researches, p. 102 = Ri- 
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voce apertamente vedrà che elli stesso lo dimostra, che solo di le- 
game di parole è fatto, cioè di sole cinque vocali, che sono anima 
e legame d’ogni parole, e composto d’esse per modo volubile, a 
figurare imagine di legame. Ché, cominciando da l'A, ne 1'U quin- 
di si rivolve, e viene diritto per I ne l’E, quindi si rivolve e torna 
ne lO; sì che veramente imagina questa figura: A, E, I, O, U, la 
quale è figura di legame. E in quanto “autore” viene e discende da 


cerche e note, t1, p. 31; per il riferimento a Varrone nel testo di Isidoro, 
cfr. De lingua lat., v, 62: «... corona vinclum capitis et ipsa a vinctura 
dicitur vieri, id est vinciri; a quo est in Sota Enni: ‘““Ibant malaci viere Ve- 
neriam corollam” »; vI, 52: «... dicti idem [gli indovini] vaticinari, quod 
vesana mente faciunt. Sed de hoc post erit usurpandum, cum de poctis dice- 
mus»; vII, 36: «Antiquos poetas vates appellabant a versibus viendis n). 

Particolarmente interessante è inoltre il testo tolto da un codice di Uguc- 
cione della Bibl. Ambrosiana che Busnelli e Vandelli citano sulla fede di un 
riferimento del Mazzucchelli (Luoghi degli autori citati da Dante nel Contito, 
in EM, pp. 485-6): « Augeo, ges, xi, ctum: amplificare, augmentum dare. 
Inde hic auctor, idest augmentator, et debet scribi cum w et c; quando vero 
significat autentim, idest autoritatem, est communis generis, et debet scribi 
cum « sine c, ut hic et haec autor, et derivatur ab autentim. Item invenitur 
quoddam verbum defectivum, scilicet Axieo, es, idest ligo, as; et inde autor, 
idest ligator similiter communis generis, et sine c. Secundum primam 
significationem, imperatores proprie debent dici arctores ab augendo 
rempublicam. Secundum secundam significationem, philosophi et inven- 
tores artium, ut Plato, Aristoteles, Priscianus, et quaelibet magnae personae 
debent dici autores. Secundum tertiam, Virgilius, Lucanus, et caeteri poe- 
tac debent dici autores, qui ligaverunt carmina sua pedibus et metris; et ab 
autor, quod significat autentini, derivatur haec autoritas, idest sententia 
imitatione digna; et autenticus, a, um; et hic et haec autorizabilis, et hoc au- 
torizabile, idest autoritati cuius credi debet». 

che solo di legame di parole è fatto, cioè di sole cinque vocali: arch. 
. + . Cioè di solo cinque vocaboli, errore evidente, già corretto da RÉ, in ra- 
sura, togliendo le lettere bo. La Simonelli (Materiali, p. 340) ritiene arbi- 
trario il mutamento di solo in sole operato dal Biscioni fin dal 1723 (p. 154) 
e poi ripreso, senza alcuna indicazione o commento, dagli altri Edd. 

Il Dragonetti (Aux frontières du langage poétique, Gent, «Romanica 
Gandensia », 1961, pp. 80-92) sottolinea come, per Dante, la parola auieo 
sia formata secondo un legame perfetto che riproduce quello A, E, I, 0, U 
e diminuisce, nella pronunzia, l'apertura della bocca di chi parla sino al 
minimo nella wu. 

4. la quale è figura di legame: il Pézard (La rotta gonna, pp. 237-60), 
che attribuisce questa «curiosa etimologia » non a Dante, ma ad Uguccione 
ed al Catlolicon del Balbi, segnala l’interesse della figura «cabbalistica e 
imbrogliata » suggerita qui dall’Autore. Difatti unendo le vocali, disposte 


secondo la linea A-E-I-O-U, si ottiene il seguente schema a SSL. u 
oppure l’altro a € i o U ossia, in ogni caso, una sorta di «nodo scor- 
SS 


soio ». Ciò induce lo studioso francese a ricordare preferibilmente taluni 
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questo verbo, si prende solo per li poeti, che con l’arte musaica le 
loro parole hanno legate: e di questa significazione al presente non 
s'intende. L'altro principio, onde ‘‘autore’’ discende, sì come testi- 
monia Uguiccione nel principio de le sue Derivazioni, è uno voca- 
bulo greco che dice ‘‘autentin’’, che tanto vale in latino quanto 
“degno di fede e d’obedienza”. E così ‘‘autore’’, quinci derivato, 
si prende per ogni persona degna d’essere creduta e obedita. E da 
questo viene questo vocabulo del quale al presente si tratta, cioè 
‘‘autoritade’’; per che si può vedere che ‘autoritade’” vale tanto 
quanto ‘atto degno di fede e d’obedienza”. [Onde, avvegna che 
Aristotile sia dignissimo di fede e d’obedienza,] manifesto è che le 
sue parole sono somma e altissima autoritade. 


simboli magici come la figura @ che si trova in diverse pitture tombali, 

oppure l’altra suggerita da Giovanni Gerson (e forse desunta da tradizioni 
A 

gnostiche) per alludere alla croce E I O (A = gioia; E= speranza; I= 


pietà; O = paura; U = dolore). Ma il Pézard ritiene che Dante non pen- 
sasse tanto a questa simbologia magica, quanto, piuttosto, ai «legami» di 
cui si servivano i notai, gli «oratori», i legati e i cancellieri per unire i loro 
atti e autenticarli; e ricorda pure l’uso di determinare un poligono, attri- 
buendo una lettera ad ogni angolo, nonché il modo con cui Apuleio in- 
dica con lettere A, E, I, O i quattro lati del suo «quadrato» dialettico. 
Quanto, poi, all'uso delle vocali da parte degli scrittori di opere «dialetti- 
che», egli insiste particolarmente anche sulla loro presenza nel commento 
di Buridano alle Summule logicales di Pietro Ispano, commento che ne offre 
le forme più estreme e complesse; e tra queste è il cosiddetto anodo di Sa- 
lomone» yY che gli sembra vicino alla figura tracciata da Dante (il quale, 
aggiunge, avrebbe potuto attribuirgli anche un significato «spirituale », in 
connessione con quanto è detto oltre, vii, 13). 

arte musaica: cfr. I, vii, 14. 

5. (Onde, avvegna che Aristotile sia dignissimo di fede e d’obedien- 
za,]: lacuna nell’arch. (SIMONELLI, Materiali, p. 254). EM posero qui dei 
punti di sospensione e aggiunsero in nota: «Qui è laguna, e ne pare che così 
vada supplita: Degno anzi degnissimo d'obedienza e di fede è Aristotile, dun- 
que manifesto è ecc.»; il Galvani (Postille al trattato IV.° del Convito di 
Dante Alighieri, in «Opuscoli religiosi, letterarj e morali» (Modena), S. 
II, tomi Xe 1867, tomo IX, p. 203) suggerì: Per che s'io dico che Aristo- 
tile è sommo e altissimo autore, e così, non solo degno, ma degnissimo di fede e 
d’obbedienza, manifesto è ecc.; e il Romani apportò, invece, questo sup- 
plemento: E perocché degnissimo di fede e d’ubbidienza è Aristotile. 

Gli Edd. della SD, dando il presente testo, ritennero che la lacuna fosse 
derivata da una svista del copista da parola a parola; ma la soluzione non 
parve sufficiente a Busnelli e Vandelli che intesero ricostruire la frase se- 
condo il processo interno del pensiero di Dante mirante a far manifesto, 
con una prova di tipo sillogistico, che le parole del Filosofo sono somma e 
altissima autoritade, e quindi lessero: [Onde, quand’io provi che Aristotile è 
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Che Aristotile sia dignissimo di fede e d’obedienza così provare si 
può. Intra operarii e artefici di diverse arti e operazioni, ordinate a 
una operazione od arte finale, l'artefice o vero operatore di quella 
massimamente dee essere da tutti obedito e creduto, sì come colui 
che solo considera l’ultimo fine di tutti li altri fini. Onde al cavaliere 
dee credere lo spadaio, lo frenaio, lo sellaio, lo scudaio, e tutti quelli 
mestieri che a l’arte di cavalleria sono ordinati. E però che tutte 
l’umane operazioni domandano uno fine, cioè quello de l’umana 


dignissimo di fede e d'obedienza,), proponendo una soluzione che anche la 
Simonelli ritiene convincente e del tutto plausibile. 

6. Intra operarii e artefici... di cavalleria sono ordinati: cfr. Aristotele, 
Eth., 1, 1, 10942, 6-16: «Multis autem operacionibus entibus et artibus et 
doctrinis, multi fiunt et fines. Medicinalis quidem enim sanitas, navifactive 
vero navigacio, militaris vero victoria, yconomice vero divicie. Quecumque 
autem sunt talium sub una quadam virtute, quemadmodum sub equestri 
frenefactiva et quecumque alie equestrium instrumentorum sunt, hec 
autem et omnis bellica operacio sub militari, secundum eundem itaque 
modum alie sub alteris. In omnibus itaque architectonicarum fines, omni- 
bus sunt desiderabiliores hiis que sunt sub ipsis. Horum enim gracia et 
illa persecuntur» (così commentato da Tommaso d'Aquino, Exp. Età., 1, 
lect. i, 15-16: «Primo manifestat, quod diversa ordinantur ad diversos fi- 
nes. Et dicit, quod cum multae sint operationes, et artes et doctrinae, ne- 
cesse est quod earum sint diversi fines. Quia fines, et ea quae ad finem sunt, 
sunt proportionabilia . . . Contingit enim unum habitum operativum, quem 
vocat virtutem, sub alio esse. Sicut ars quae facit frena est sub arte equi- 
tandi, quia ille qui debet equitare praecipit artifici qualiter faciat frenum. 
Et sic est architector, idest principalis artifex respectu ipsius. Et eadem 
ratio est de aliis artibus, quae faciunt alia instrumenta necessaria ad equi- 
tandum, puta sellas, vel aliquid huiusmodi »). 

e tutti quelli mestieri: la Ageno (Riflessioni, p. 103), richiamandosi al- 
l’espressione precedente Intra operarii e artefici, propone d’integrare, per 
coerenza, e tutti [li artefici di tutti) quelli mestieri. 

7. tutte l’umane operazioni domandano uno fine: cfr. Aristotele, Eth., 
I, 1, 10944, 18-22 cit. a I, xiii, 2, qui a p. 84 (e Tommaso d’Aquino, Exp. 
Eth., 1, lect. ii, 19 e 23: «Quicumque finis est talis, quod alia volumus 
propter ipsum, et ipsum volumus propter seipsum, et non propter aliquid 
aliud: ille finis, non solum est bonus sed est optimus. Et hoc apparet ex hoc 
quod semper finis cuius gratia alii fines quaeruntur, est principalior, ut ex 
praedictis patet. Sed in rebus humanis necesse est esse aliquem talem finem. 
Ergo in rebus humanis est aliquis finis bonus et optimus»; «Sed tota hu- 
mana vita oportet quod ordinetur in optimum et ultimum finem humanae 
vitae. Necesse est ergo habere cognitionem de ultimo et optimo fine hu- 
manee vitae v); ma vedi anche Aristotele, Eth., 1, 1, 10958, 10-11: «Secun- 
dum racionem autem desideria facientibus et operantibus, multum utique 
utile erit de hiis scire » (così commentato nell’'Exp. tomista, 1, lect. iii, 41: 
« Ostendit quis sit conveniens auditor huius scientiae. Et dicit, quod mul- 
tum est utile scire de moralibus illis, qui secundum ordinem rationis im- 
plent omnia sua desideria et exterius operantur»; e Alberto Magno, Età., 
I, tr. 3, 11: «Si autem, sicut est, una [operatio] ad alteram ordinatur et 
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vita, al quale l’uomo è ordinato in quanto elli è uomo, lo maestro 
e l'artefice che quello ne dimostra e considera, massimamente obe- 
dire e credere si dee. Questi è Aristotile: dunque esso è dignissimo 
di fede e d’obedienza. E a vedere come Aristotile è maestro e duca 
de la ragione umana, in quanto intende a la sua finale operazione, 
si conviene sapere che questo nostro fine, che ciascuno disia na- 
turalmente, antichissimamente fu per li savi cercato. E però che li 
disideratori di quello sono in tanto numero e li appetiti sono quasi 
tutti singularmente diversi, avvegna che universalmente siano pur 
[uno], maflag]evole fu molto a scernere quello dove dirittamente 


omnes ad ultimam, oportet quod omnium operationum humanarum unus 
et ultimus sit finis, ad quem omnes alii fines particulares referantur, et 
ipse ad nihil aliud referatur... Ex dictis igitur patet, quod ultimae et 
optimae facultatis bonum est finis bonus et optimus hominis: et hoc est 
quod dicit Aristoteles», testo più prossimo alle parole di Dante). Sicché 
Aristotele, come maestro della disciplina morale, è posto quale somma au- 
torità, dignissimo di fede e d'obedienza. 

8. Aristotile è maestro e duca de la ragione umana: Aristotele è appun- 
to qui considerato soprattutto come il perfezionatore della filosofia morale 
di cui si parla oltre, nel $ 15, e il «preceptor morum» di cui è detto in 
Mon., 111, i, 3. Ma è chiaro che Dante esprime qui un giudizio largamente 
condiviso dalla tradizione filosofica del suo tempo, espressa non solo da 
Averroè, in numerosi passi (e cfr. Comm. Phys., prooem.; De coelo, tl, 
comm. 68; De gen. et. corr., 1, comm. 38; Comm. De an., tI, 4, t. c. 14: 
e vedi la nota a 1, i, 1, quia p. 3) divenuti presto ‘‘topici’’, ma anche da 
Alberto Magno (cfr. ad esempio Eth., 1, tr. 1, 7) e dallo stesso Tommaso 
d’Aquino che non sembra nutrire alcun dubbio sulla compiuta validità 
dell’insegnamento etico dello Stagirita. 

pur [uno], mal[lag]evole: arch.: pur [ ] maraviglievole (SIMONELLI, Ma- 
teriali, p. 255). Il Romani aggiunse uno dopo pur, con una correzione ac- 
cettata poi dai vari editori e che anche la Simonelli considera necessaria. 
Ma anche maraviglievole è un errore dell’arch. che già EM corressero con 
malagevole, accettato poi anche dagli altri Edd.; ma Busnelli e Vandelli 
mutarono così l’inizio del periodo: E però che li disideratori di quello che sono 
in tanto numero, con aggiunta (che) arbitraria che la Simonelli (p. 256) ri- 
tiene forse dovuta ad un errore di stampa. 

Il senso del testo, comunque, è chiaro: gli uomini che desiderano il fine ot- 
timo e proprio sono tanti, e tanti anche gli appetiti che, tuttavia, nella loro 
diversità, sono pur sempre l'appetito di quel fine; il che rende non facile 
scorgere il fine stesso in cui gli appetiti si acquietino (e cfr. Boezio, Cons. 
phil., 111, pr. 2, $$ 2 e 4: «Omnis mortalium cura quam multiplicium stu- 
diorum labor exercet diverso quidem calle procedit, sed ad unum tamen 
beatitudinis finem nititur pervenire. Id autem est bonum quo quis adep- 
to nihil ulterius desiderare queat... Hunc, uti diximus, diverso tramite 
mortales omnes conantur adipisci; est enim mentibus hominum veri boni 
naturaliter inserta cupiditas, sed ad falsa devius error abducit »). Per 
questo sono state così diverse le opinioni proposte dai filosofi antichi 
intorno al vero fine della vita umana ed alla felicità che ne consegue. E cfr. 


CONVIVIO, IV, Vi, 8-9 587 


ogni umano appetito si riposasse. Furono dunque filosofi molto an- 
tichi, de li quali primo e prencipe fu Zenone, che videro e credet- 


Aristotele, Eth., 1, 2, 1095a, 20-28: « De felicitate autem que est, alterantur, 
et non similiter multi sapientibus tradiderunt. Hii quidem enim apertorum 
quid et manifestarum, utputa voluptatem, aut divicias, aut honorem; 
alii autem aliud. Multociens autem et idem ipse alterum. Egrotans quidem 
enim, sanitatem. Mendicans autem, divicias. Conscii autem sibi ipsis 
ignorancie, eos qui magnum aliquid et super ipsos dicunt, admirantur. 
Quidam autem existimaverunt preter hec multa bona, aliud esse secundum 
se ipsum. Quod et omnibus causa est essendi bonum» (così commentato da 
Tommaso d’Aquino, Exp. Eth., 1, lect. iv, 46-49: « Ostendit in quo differunt 
opiniones hominum circa felicitatem. Et dicit, quod circa felicitatem quid 
sit in speciali, altercantur, idest diversificantur homines. Et hoc triplici 
differentia. Quarum prima accipitur secundum quod multitudo popula- 
rium non similiter in hoc sentit cum sapientibus. Nam populares existi- 
mant felicitatem esse aliquid eorum quae sunt in aperto et manifesto, ut 
sunt illa quae in sensibilibus considerantur, quae sola manifesta sunt mul- 
titudini, et adeo aperta, quod non indigent expositione reserante, sicut sunt 
voluptas, divitiae et honor et alia huiusmodi. Quid autem sapientes super 
hoc sentiant, ultimo ponit. Secunda autem differentia est popularium 
adinvicem. Quorum alii aliud sensibile bonum existimant esse felicitatem, 
sicut avari divitias, intemperati voluptates, ambitiosi honores. Tertia autem 
differentia est ciusdem ad seipsum. Est enim conditio ultimi finis, ut sit 
maxime desideratum. Unde illud quod maxime desideratur, populus exi- 
stimat esse felicitatem. Indigentia autem alicuius boni auget desiderium. 
Unde aeger, qui indiget sanitate, iudicat ipsam summum bonum. Et pari 
ratione mendicus divitias. Et similiter illi, qui recognoscunt suam ignoran- 
tiam, admirantur quasi felices eos, qui possunt dicere aliquod magnum, 
et quod corunì intellectum excedat. Et omnia ista pertinent ad opiniones 
multitudinis. Sed quidam sapientes, scilicet Platonici, praeter haec diversa 
bona sensibilia, existimaverunt esse unum bonum, quod est secundum 
seipsum, idest quod est ipsa essentia bonitatis separata: sicut enim formam 
separatam hominis dicebant per se hominem, sic bonum separatum per se 
bonum, quod omnibus bonis est causa quod sint bona, inquantum scilicet 
participant illud summum bonum»; e Alberto Magno, Eth., 1, tr. 3, 8: 
«Ex quo igitur homo secundum omnia ea quae ad opus referuntur, optat 
aliquod bonum quod est finis operationis suae: multa autem talia videmus 
quae sunt fines operationum et electionun.: oportet plures esse fines: et 
quamvis conveniant in hoc communi quod fines sunt, tamen differunt in 
speciebus suis et formis... Si autem quacritur, unde veniat in humanis 
haec finium differentia? homo enim unum est, et unius unus videtur esse 
finis.. n). 

9. filosofi molto antichi: si tratta, come si vedrà, proprio dei massimi 
rappresentanti de «lc tre sette de la vita attiva, cioè li Epicurei, li Stoici 
e li Peripatctici », di cui si parla oltre, in xxii, 4 e 15, ossia di Zenone di Ci- 
zio, di Epicuro e di Aristotele. Ma si osservi che Dante presenta i tre filo- 
sofi non in ordine cronologico, preponendo Zenone (336-264 a.C.) ed 
Epicuro (342/341-271/270 a.C.) ad Aristotele (384/383-322 a.C.), ma in 
modo da presentare le opposte opinioni degli stoici e degli scettici per con- 
cludere con la ‘“‘vera’”’ dottrina morale aristotelica; e si veda anche Giovanni 
di Salisbury, Policraticus, vi, 8 cit. più oltre, qui a p. 589. 

Zenone: il già ricordato Zenone di Cizio, fondatore di una scuola filosofi- 
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tero questo fine de la vita umana essere solamente la rigida onestade; 
cioè rigidamente, sanza respetto alcuno, la verità e la giustizia se- 
guire, di nulla mostrare dolore, di nulla mostrare allegrezza, di 
nulla passione avere sentore. E diffiniro così questo onesto: ‘‘quel- 
lo che, sanza utilitade e sanza frutto, per sé di ragione è da laudare”. 
E costoro e la loro setta chiamati furono Stoici, e fu di loro quello 
glorioso Catone, di cui non fui di sopra oso di parlare. Altri filosofi 
furono, che videro e credettero altro che costoro, e di questi fu 
primo e prencipe uno filosofo che fu chiamato Epicuro; ché, veg- 


ca che, per aver sede nel portico di Atene dipinto da Polignoto (detto, ap- 
punto, «Stoà poikile »), ebbe il nome di «Portico» o «Stoa », donde il ter- 
mine stoicismo; e, in effetti, a Zenone si fanno risalire le dottrine essenziali 
di quel movimento filosofico. E cfr. 111, xiv, 8 e /rf., iv, 138. Le sue conce- 
zioni erano note a Dante soprattutto attraverso Cicerone che così ne parla: 
« Honestum autem, quod ducatur a conciliatione naturae, Zeno statuit finem 
esse bonorum: qui inventor et princeps Stoicorum fuit» (Acad. prior., 11, 
xlii, 131); «At quae isti bona numerant, ne ipsi quidem honesta dicunt. 
Solum igitur bonum quod honestum. Ex quo efficitur honestate una vitam 
contineri beatam» (Tusc. disp., V, xv, 44); «... gravissime et verissime de- 
fenditur nunquam aequitatem ab utilitate posse seiungi et quicquid ae- 
quum iustumque esset, id etiam honestum vicissimque, quidquid esset 
honestum, id iustum etiam atque aequum fore» (De fin., 111, xxi, 71). Ma 
cfr. anche Agostino, De civ. Dei, IX, 4; xiv, 8; x1x, 4. E cfr. G. STABILE, 
Zenone (Zeno) di Cizio, in ED, v, pp. 1168-9. 

10. E diffiniro: arch.: e deffinito (SIMONELLI, Materiali, p. 341). Il Bi- 
scioni cercò di salvare l’archetipo, leggendo fin dal 1723 (p. 155) £ difinito; 
ma la presente emendazione, stabilita da EM, è stata poi ripresa da tutti gli 
Edd. ed è accettata anche dalla Simonelli. 

Per la ‘‘definizione’’ stoica cfr. ancora Cicerone, Tusc. disp., IV, xv, 34: 
«igitur virtus est affectio animi constans conveniensque, laudabiles effi- 
ciens eos in quibus est, et ipsa per se, sua sponte, separata etiam utilitate, 
laudabilis»; De fin., 1, viii, 27: ‘Quod est bonum, omne laudabile est; 
quod autem laudabile est, omne est honestum; bonum igitur quod est, ho- 
nestum est»; tdid., x, 34: «Hoc autem ipsum bonum non accessione neque 
crescendo aut cum ceteris comparando, sed propria vi sua et sentimus et 
appellamus bonum». 

di cui non fui di sopra oso di parlare: cfr. v, 16. 

11. Epicuro: Epicuro di Samo che, nel 306 a.C., si trasferì insieme ad 
alcuni discepoli in Atene, ove aprì una scuola, il cui giardino, dove si riuni- 
vano amici e discepoli, indicò poi simbolicamente la stessa scuola e tradizio- 
ne cpicurea. 

Dante, com'è noto, lo ritiene condannato alle pene infernali (e cfr. Inf., x, 
14), insieme ai suoi seguaci «che l’anima col corpo morta fanno ». Qui, in- 
vece, espone soltanto la dottrina epicurea della ‘‘voluptas’’ sul fonda- 
mento — come si vedrà — del De finibus di Cicerone; né allude ad Epicuro, 
almeno direttamente, quando (1, viii, 7-8) aspramente condanna la «stol- 
tissima, vilissima e dannosissima» bestialità di chi non crede in un’altra 
vita oltre quella terrena. 

Ciò ha indotto alcuni studiosi (e cfr., principalmente, G. PADOAN, 4 
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gendo che ciascuno animale, tosto che nato, è quasi da natura 
dirizzato nel debito fine, che fugge dolore e domanda allegrezza, 
quelli disse questo nostro fine essere voluptade (non dico ‘“‘volun- 
tade”, ma scrivola per P), cioè diletto sanza dolore. E però (che] 


Canto degli Epicurei, in «Convivium», XXVII, 1959, pp. 12-39; R. Mon- 
TANO - G. Papoan, Per l’interpretazione del Canto degli Epicurei, ibid., 
XXVIII, 1960, pp. 707-28; J. A. Mazzeo, Dante and Epicurus: the Making 
of a Type, in Ip., Medieval Cultural Tradition in Dante's Comedy, Ithaca, 
N. Y., Cornell University Press, 1960, pp. 174-204) a chiedersi se Dan- 
te non avesse dapprima derivato la sua conoscenza delle dottrine epi- 
curee soltanto dal testo ciceroniano ed avesse appreso, solo più tardi, il 
loro dogma nefasto della mortalità dell'anima. Ma lo Stabile (Epicurei, in 
ED, 11, pp. 697-701, giovandosi anche di quanto ha scritto il PfzarD, Un 
Dante épicurien?, in Mélanges offerts à Etienne Gilson, Toronto, Pontifical 
Inst. of Mediaeval Studies, Paris, Vrin, 1959, pp. 499-536) ha rilevato giu- 
stamente come le accuse di empietà nei confronti di Epicuro fossero comuni 
e diffusissime nella cultura medievale, fondandosi sulla polemica paolina 
e dei primi padri della Chiesa (soprattutto Lattanzio). Così Giovanni di Sa- 
lisbury, nell'Entheticus, 571-2 (PL, CxCcIX, 977C), si riferisce agli Epicurei 
come alla setta che «docet animam cum carne perire / et frustra leges iusti- 
tiamque coli» e, nel Policraticus, ed. C.C.I. Webb, Oxonii 1909, vI, 8, 
653c, presentando in modo assai vicino a quello di Dante le ‘‘tre sette” fi- 
losofiche che disputano sul fine e la beatitudine finale della vita, così scrive: 
«Stoicus enim, ut rerum contemptum doceat, in mortis meditatione versa- 
tur; Peripatheticus in inquisitione veri; volutatur in voluptatibus Epicurus; 
et, licet ad unum tendant, varias sententias quasi vias beatitudinis auditori- 
bus suis aperiunt ». Ed anche Vincenzo di Beauvais (Spec. kist., tv, 41) ha, 
nei confronti di Epicuro e delle sue dottrine, un giudizio molto severo: 
« Erravit autem in multis plusquam omnes philosophi, nam putavit Deum 
res humanas non curare, sed ociosum esse, et nihil agere, dixitque volupta- 
tem summum bonum esse, et unimas cum corporibus interire» (ma cfr. 
anche Spec. doctr., Iv, capp. 89, 95, 104, 133, 146; v, capp. 34, 38). Del 
resto, lo stesso Tommaso d’Aquino, Exp. Età., 1, lect. v, 57; x, lect. iv, 
2002, se riconosceva che gli Epicurei, «qui voluptatem summum bonum 
existimabant, diligenter colebant virtutes», aggiungeva che lo facevano 
soltanto «ne...per contraria vitia eorum voluptas impediretur» e che 
invitavano a sfuggire le «turpes delectationes» solo perché queste condu- 
cono «in maiores tristitias» (e vedi anche Contra Gent., n, 27). Ma si 
veda ora V. LUCCHESI, Epicurus and Democritus: the Ciceronian Foundations 
of Dante's Fudgement, in «Italian Studies», xLII (1987), pp. 1-19. 
veggendo che ciascuno animale...diletto sanza dolore: cfr. (come, 
del resto, lo stesso Dante indica al $ sg.) Cicerone, De fin., 1, ix, 29-30: 
«Quacerimus igitur quid sit extremum et ultimum bonorum . . . Hoc Epi- 
curus in voluptate ponit, quod summum bonum esse vult, summumque 
malum dolorem, idque instituit docere sic: Omne animal, simul atque 
natum sit, voluptatem appetere eaque gaudere ut summo bono, dolorem 
aspernari ut summum malum et, quantum possit, a “e repellere, idque fa- 
cere nondum depravatum, ipsa natura incorrupte atque integre iudicante »; 
xi, 37-8: « Nunc autem explicabo voluptas ipsa quae qualisque sit, ut tolla- 
tur error omnis imperitorum intelligaturque ea, quae voluptaria, delicata, 


590 CONVIVIO, IV, Vi, 12 


tra ’1 diletto e lo dolore non ponea mezzo alcuno, dicea che 
“voluptade” non era altro che ‘‘non dolore”, sì come pare Tullio 
recitare nel primo di Fine di Beni. E di questi, che da Epicuro sono 
Epicurei nominati, fu Torquato nobile romano, disceso del sangue 


mollis habeatur disciplina, quam gravis, quam continens, quam severa sit. 
Non enim hanc solam sequimur, quae suavitate aliqua naturam ipsam mo- 
vet, et cum iucunditate quadam percipitur sensibus, sed maximam volup- 
tatem illam habemus, quae percipitur omni dolore detracto. Nam quo- 
niam, cum privamur dolore, ipsa liberatione et vacuitate omnis molestiae 
gaudemus, omne autem id quo gaudemus voluptas est, ut omne, quo of- 
fendimur, dolor, doloris omnis privatio recte nominata est voluptas. Ut 
enim, cum cibo et potione fames sitisque depulsa est, ipsa detractio mole- 
stiae consecutionem affert voluptatibus, sic in omni re doloris amotio 
successionem efficit voluptatis. Itaque non placuit Epicuro medium esse 
quiddam inter dolorem et voluptatem: illud enim ipsum quod quibusdam 
medium videretur, cum omni dolore careret, non modo voluptatem esse, 
verum etiam summam voluptatem ...Omnis autem privatione doloris 
putat Epicurus terminari summam voluptatem »; e xvii, 56: veoque intelligi 
potest quanta voluptas sit non dolere ». Ma vedi anche Tusc. disp., V, xxx, 
84; Boezio, Cons. phil., 1, pr. 2. 

tosto che nato, è quasi: Busnelli e Vandelli ritoccano la punteggiatura, 
leggendo: tosto che nato è, quasi. Un ulteriore ritocco è proposto dalla Si- 
monelli (Materiali, p. 341), per spiegare il clte precedente a fugge: tosto ch'è 
nato è quasi. 

non dico ‘‘voluntade”, ma scrivola per P: secondo la Simonelli (Mate- 
riali, pp. 341-2) si tratta di un evidente glossema. L'’inc. Bonaccorsi tentò 
erroneamente di correggere, leggendo: non dico voluptade mostruosa per P. 
Ma il Pézard (Un Dante épicurien?, cit., pp. 510, e cfr. anche 514-7) cerca 
di fornire una spiegazione al testo ed al gioco tra voluptade e voluntade, 
citando Agostino, Enarr. in Psal., Lxx111, 25: «... qui [Epicurus] volupta- 
tem corporis summum bonum dixit, hunc philosophum porcum nomi- 
naverunt, volutantem se in coeno carnali» e Isidoro di Siviglia, Etym., 
VIII, vi, 15: «Epicurei dicti ab Epicuro quodam philosopho amatore va- 
nitatis, non sapientiae, quem etiam ipsi philosophi porcum nominaverunt, 
quasi volutans in caeno carnali, voluptatem corporis summum bonum 
adserens»; Diff., 11, 574: «Voluntas est desiderium nondum adeptae rei, 
voluptas vero rei adeptae delectatio, bonae vel malae », nonché Uguccione e 
Giovanni Balbi che riecheggiano questi testi. Poi, in La rotta gonna (p. 
260) ha osservato che anche Brunetto Latini è tra coloro che tendono a 
confondere «voluttà» e «volontà» (ad esempio Tresor, ed. Carmody, tI, 
lxii, 3, p-236) ed usa «volontà» nel senso di «desiderio », mentre nella Ret- 
torica (25, 2, ed. Maggini, p. 68) «volontade» è il nome che gli Epicurei 
dettero al bene supremo. 

12. E però {che}: l'inserzione del che, mancante nei codd., fu introdotta 
dal Giuliani e, quindi, ripresa dagli Edd, della SD, dal Toynbec e da Bu- 
snelli e Vandelli. Il Moore mutò, invece, il successivo dicea in dicendo, con 
una correzione che i due commentatori ritengono «più violenta» e meno 
giustificabile. 

pare Tullio . .. Fine di Beni: cfr. i passi del De finibus citt. al $ 11. 
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del glorioso Torquato del quale feci menzione di sopra. Altri fu- 
rono, e cominciamento ebbero da Socrate e poi dal suo successore 
Platone, che agguardando più sottilmente, e veggendo che ne le no- 
stre operazioni si potea peccare e peccavasi nel troppo e nel poco, 
dissero che la nostra operazione sanza soperchio e sanza difetto, 
misurata col mezzo per nostra elezione preso, ch'è virtù, era quel 


glorioso Torquato ... di sopra: cfr. v, 14. 

Torquato: Lucio Manlio Torquato, epicureo, della cui cultura, eloquenza 
e rigore morale parla Cicerone nel Brutus (LXxvI, 265). Lo stesso autore 
lo definisce seguace di Epicuro in Ep. ad Att., vir, ii, 4 ed a lui attribuisce 
la discussione sulla ‘‘voluptas’’ come sommo bene nel De finibus (1, v, 13: 
« Accurate autem quondam a L. Torquato, homine omni doctrina erudito, 
defensa est Epicuri sententia de voluptate »). 

13. Socrate: a proposito di Socrate, cfr. 111, xiv, 8; II, xiii, 5 e, oltre, IV, 
xxiv, 6, nonché /nf., Iv, 134, ove — com'è noto - il filosofo greco è posto nel 
castello degli «spiriti magni». E cfr. PH. DeLHayE, Socrate (Socrato), in 
ED, v, pp. 283-4. 

La fonte di questo passo è stata indicata da Busnelli e Vandelli in Cice- 
rone, Acad. post., 1, iv, 15 e 17-8: «Socrates mihi videtur, id quod constat 
inter omnes, primus a rebus occultis et ab ipsa natura involutis, in quibus 
omnes ante eum philosophi occupati fuerunt, avocasse philosophiam et 
ad vitam communem adduxisse, ut de virtutibus et vitiis omninoque de 
bonis rebus et malis quaereret ... Platonis autem auctoritate, qui varius 
et multiplex et copiosus fuit, una et consentiens duobus vocabulis philo- 
sophiae forma instituta est Academicorum et Peripateticorum, qui rebus 
congruentes nominibus differebant. Nam cum Speusippum, sororis filium, 
Plato philosophiae quasi heredem reliquisset, duo autem praestantissimo 
studio atque doctrina, Xenocratem Calchedonium et Aristotelem Stagiri- 
tem, qui crant cuni Aristotele Peripatetici dicti sunt, quia disputabant 
inambulantes in Lycio, illi autem, quia Platonis instituto in Academia, 
quod est alterum gymnasium, coetus erant et sermones habere soliti, e loci 
vocabulo nomen habuerunt. Sed utrique Platonis ubertate completi certam 
quandam disciplinae formulam composuerunt et eam quidem plenam ac 
refertam, illam autem Socraticam dubitanter de omnibus rebus et nulla 
affirmatione adhibita consuetudinem disserendi reliquerunt...; nihil e- 
nim inter Peripateticos et illam veterem Academiam differebat. Abundantia 
quadam ingenii praestabat, ut mihi quidem videtur, Aristoteles, sed idem 
fons erat utrisque et eadem rerum expetendarum fugiendarumque par- 
titio ». 

e peccavasi nel troppo e nel poco: cfr. Aristotele, Eth., 11, 5, 1106b, 
22 - 6, 11072, 2: «... et medium et optimum quod est in virtute . . . Vir- 
tus autem circa passiones et operaciones est. In quibus quidem superha- 
bundancia viciosa est et defectus vituperatus, medium autem laudatur et 
dirigitur. Hec autem ambo virtutis. Medietas quedam ergo est virtus, 
coniectatrix existens medii...; facile quidem non contingere signum, 
difficile autem contingere. Et propter hoc malicie quidem superhabun- 
dancia et defectus, virtutis autem medietas. Boni quidem enim simpliciter, 
multifarie autem mali. Est ergo virtus habitus electivus in medietate exi- 
stens que ad nos determinata racione, et ut utique sapiens determinabit » (e 
Tommaso d’Aquino, Exp. Età., n, lectt. vi-vii, 317-322). 
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fine di che al presente si ragiona; e chiamaronlo ‘‘operazione con 
virtù”. E questi furono Academici chiamati, sì come fue Platone 
e Speusippo suo nepote: chiamati per luogo così dove Pilato stu- 
diava, cioè Academia; né da Socrate presero vocabulo, però che 
ne la sua filosofia nulla fu affermato. Veramente Aristotile, che Sta- 
girite ebbe sopranome, e Zenocrate Calcedonio suo compagnone, 


‘‘operazione con virtù”: Busnelli e Vandelli suggeriscono di leggere piut- 
tosto [se]con{do] virtù, conforme alla definizione aristotelica ripresa da 
Dante in 1v, xvii, 7-8, e III, xv, 12 (« Felicitade è operazione secondo vir- 
tude in vita perfetta»; «operazione secondo vertù in vita perfetta»); e cfr. 
Aristotele, Eth., 1, 6, 1098a, 16: «... humanum bonum anime operacio 
fit secundum virtutem» (e Tommaso d’Aquino, Exp. Eth., 1, lect. x, 128: 
«Si ergo operatio optimi hominis, scilicet felicis, est ut bene et optime 
operetur secundum rationem, sequitur quod humanum bonum, scilicet 
felicitas, sit operatio secundum virtutem: ita scilicet quod si est una tantum 
virtus hominis, operatio quae est secundum illam virtutem, erit felicitas »). 

14. Speusippo: arch.: Pseusippo e gruppo c Seusippo (SIMONELLI, Ma- 
teriali, pp. 342-3). Il Biscioni fin dal 1723 (nota a p. 357) identificò Pseusip- 
po con Speusippo, e l'errore fu poi corretto da EM, dagli Edd. della SD e 
da Busnelli e Vandelli, senza però indicare l’emendazione. 

Il filosofo greco (395/393 circa - 339 a.C. circa) era figlio di una sorella di 
Platone di cui fu scolaro e successore, come primo ‘‘scolarca’’ dell’Accade- 
mia; e cfr., come fonte della notizia di Dante, Cicerone, Acad. post., 1, iv, 17, 
già cit. qui a p. 591, € tbid., ix, 341€ Speusippus autem et Xenocrates, qui 
primi Platonis rationem auctoritatemque susceperant, et post eos Polemo 
et Crates unaque Crantor in Academia congregati diligenter ea quae a 
superioribus acceperant tuebantur», nonché De orat., 111, xviii, 67: « Reli- 
qui sunt Peripatetici et Academici ... Nam Speusippus, Platonis sororis 
filius, et Xenocrates, qui Platonem audierat et qui Xenocratem Polemo et 
Crantor nihil ab Aristotele, qui una audierat Platonem, magno opere dis- 
sensit». Ma .-alle dottrine etiche di Speusippo accenna anche Aristotele, 
Eth., 1, 4, 1096b, 7; VII, 14, 1153b, 5. E vedi G. STABILE, Speusippo, in ED, 
v, p. 382. 

Academia; né da Socrate: arch.: accidentani da Socrate (SIMONELLI, 
ibid.). Due codici (Ott. e PN?) recano il richiamo marginale academia, 
mentre R3 corregge con academici ed R4 scrive: cioè academici, da Socrate 
non; infine gli Edd. della SD, seguiti da Busnelli e Vandelli, proposero 
questa emendazione, non segnalata, ma giudicata bene anche dalla Simo- 
nelli. 

ne la sua filosofia nulla fu affermato: cfr. Cicerone, Acad. post., 1, iv, 
17, dove si allude appunto a «illa autem Socratica dubitatio de omnibus 
rebus et nulla affirmatione adhibita consuetudo disserendi ». 

15. Stagirite: arch.: scargere. Il Biscioni fin dal 1723 (p. 156) lesse 
Scargere e annotò (p. 357) «cioè Stagirite »; EM lessero da Stagira e così il 
Giuliani, mentre il Romani aveva letto Stagirita finché gli Edd. della SD 
hanno migliorato l’emendazione. 

Zenocrate Calcedonio: Senocrate, filosofo greco, nato a Calcedonia nel 
IV secolo a.C., discepolo diretto di Platone e successo a Speusippo come 
‘‘scolarca’’ dell’Accademia, dal 339 al 314. Per le fonti cfr. i testi cicero- 
niani già citt. qui sopra e a p. 59I. 
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[per lo studio loro] e per lo ’ngegno [eccellente] e quasi divino 
che la natura in Aristotile messo avea, questo fine conoscendo per 
lo modo socratico quasi e academico, limaro e a perfezione la 
filosofia morale redussero, e massimamente Aristotile. E però che 
Aristotile cominciò a disputare andando in qua e in lae, chiamati 
furono — lui, dico, e li suoi compagni — Peripatetici, che tanto vale 
quanto ‘““deambulatori”’. E però che la perfezione di questa mora- 
litade per Aristotile terminata fue, lo nome de li Academici si 
spense, e tutti quelli che a questa setta si presero Peripatetici sono 


suo compagnone, [per lo studio loro] e per lo *ngegno [eccellente] e 
quasi divino: arch.: suo compagnone per lo ’ngegno [ ] e quasi divino (Si- 
MONELLI, Materiali, pp. 256-7). EM tolsero la e prima di quasi, ma gli Edd. 
della SD non ritennero che la lode di Dante si riferisse al solo Aristotele 
ed aggiunsero le parole tra parentesi che si riferiscono anche a Senocrate, 
oltre a porre, in modo giudicato arbitrario dalla Simonelli, una e prima di 
per lo "ngegno. La loro soluzione è accettata e sostenuta anche da Busnelli 
e Vandelli, che citano appunto il passo già ricordato di Cicerone (Acad. 
post., 1, iv, 17) dove è detto: «... praestantissimo [var, praestantissimos] 
studio atque doctrina, Xenocratem Calchedonium et Aristotelem Stagi- 
ritem», nonché De nat. deor., 1, xiii, 33 e 34 ove si ricorda «Aristoteles ... 
a magistro suo Platone non dissentiens» e i’«eius condiscipulus Xeno- 
crates ...ex eadem Platonis schola». Essi aggiungono, però, un altro e 
prima di [per /o studio loro]. 

Entrambe le soluzioni sono respinte dalla Simonelli che, non a torto, con- 
danna questo modo di ridurre il testo secondo «personalissimi intendi- 
menti ». Anche la studiosa riconosce, invece, la lacuna dopo ’ngegno che gli 
Edd. della SD hanno colmato con la parola [eccellente], mentre Busnelli e 
Vandelli si sono richiamati a Cicerone, De div., 1, xxv, 53 (ove Aristotele 
è detto «singulari vir ingenio et paene divino ») per proporre il supplemento 
{singulare]. Quanto alla parola compagnone, si ricordi il «condiscipulus» 
del passo ciceroniano sopra cit. 

a perfezione la filosofia morale redussero: cfr. Cicerone, De fin., IV, vi, 
15: «Sed hoc summum bonum... eaque vita, quae ex summo bono degitur, 
quia coniuncta ei virtus est, in sapientem solum cadit, isque finis bonorum, 
ut ab ipsis Stoicis scriptum videmus, a Xenocrate atque ab Aristotele con- 
stitutus est». 

lui, dico,: l’arch. reca un testo che non ha senso (lindico) e che già EM 
corressero con lui dico, lezione ripresa poi e migliorata nelle successive edd., 
ma non indicata (SIMONELLI, Materiali, p. 343). 

Peripatetici, che tanto vale quanto ‘“deambulatori”’: cfr. Uguccione, 
Derivationes: « Peri, idest ‘‘circum”’ vel ‘de’... item peri componitur, et 
dicitur peripateticus, -a, -um, quasi circumcalcans vel ambulans, unde 
peripatetici dicti sunt quidam philosophi a deambulatione, quasi circum- 
calcantes vel ambulantes, quia Aristotiles, autor eorum, deambulans di- 
sputare solitus erat; vel quia perambulabant de scola ad scolam disputantes 
et inquirentes quid melius sue scientie possent adiungere» (e TOYNBEE, 
Studies and Researches, p. 104 = Ricerche e note, il, p. 33). 

16. sì presero: aderirono. 
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chiamati; e tiene questa gente oggi lo reggimento del mondo in 
dottrina per tutte parti, e puotesi appellare quasi cattolica oppinio- 
ne. Per che vedere si può, Aristotile essere additatore e conduttore 
de la gente a questo segno. E questo mostrare si volea. 

Per che, tutto ricogliendo, è manifesto lo principale intento, cioè 
che l’autoritade del filosofo sommo di cui s'intende sia piena di 
tutto vigore. E non repugna a la imperiale autoritade; ma quella 
sanza questa è pericolosa, e questa sanza quella è quasi debile, 
non per sé, ma per la disordinanza de la gente: sì che l’una con l’al- 
tra congiunta utilissime e pienissime sono d’ogni vigore. E però 
si scrive in quello di Sapienza: «Amate lo lume de la sapienza, 
voi tutti che siete dinanzi a’ populi», cioè a dire: congiungasi la 
filosofica autoritade con la imperiale, a bene e perfettamente reg- 
gere. Oh miseri che al presente reggete! e oh miserissimi che retti 
siete! ché nulla filosofica autoritade si congiunge con li vostri 
reggimenti né per propio studio né per consiglio, sì che a tutti si 
può dire quella parola de lo Ecclesiaste: «Guai a te, terra, lo cui 
re è fanciullo, e li cui principi la domane mangiano!»; e a nulla 
terra si può dire quella che seguita: « Beata la terra lo cui re è no- 
bile e li cui principi si cibano nel suo tempo, a bisogno e non a 


quasi cattolica oppinione: opinione universale, quasi condivisa da tutti. 

a questo segno: a questo fine che è, appunto, l’‘‘operazione secondo 
virtù”. 

17. È non repugna a la imperiale autoritade: arch.: e non rebugna auto- 
ritade a la imperiale (SIMONELLI, Materiali, pp. 343-4). Già il copista di R4 
aggiunse questa prima di autoritade, cercando di dar senso alla frase; gli 
Edd. della SD correggono nel modo presente, con una soluzione giudica- 
ta migliore anche dalla Simonelli. 

ma quella sanza questa... per la disordinanza de la gente: l'autorità 
imperiale può diventare pericolosa quando sia disgiunta da quella filosofica, 
perché non è più guidata da princìpi giusti e razionali suggeriti dalla filo- 
sofia; ma, d’altro canto, l’autorità filosofica senza quella imperiale è debile, 
perché non ha la possibilità e il potere di far attuare realmente i suoi inse- 
gnamenti etici e civili. È dunque necessario che le due autorità siano tra 
loro sempre congiunte, in modo da impedire il disordine (disordinanza) 
degli uomini e delle società. E cfr. Mon., 111, xvi [xv Ricci], 10: «opus fuit 
homini... Imperatore, qui secundum phylosophica documenta genus hu- 
manum ad temporalem felicitatem dirigeret ». 

18. E però si scrive...dinanzi a’ populi: cfr. Sap., 6, 23: «Diligite 
lumen sapientiae, omnes qui praeestis populis». 

19. quella parola de lo Ecclesiaste...e non a lussuria!: cfr. Eccle., 10, 
16-7: «Vae tibi, terra, cuius rex puer est, ct cuius principes mane come- 
dunt. Beata terra cuius rex nobilis est, ct cuius principes vescuntur in 
tempore suo, ad reficiendum, et non ad luxuriam». 
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lussuria! ». Ponetevi mente, nemici di Dio, a’ fianchi, voi che 
le verghe de’ reggimenti d’Italia prese avete - e dico a voi, Carlo e 
Federigo regi, e a voi altri principi e tiranni —; e guardate chi a 
lato vi siede per consiglio, e annumerate quante volte lo die questo 
fine de l’umana vita per li vostri consiglieri v'è additato! Meglio 
sarebbe a voi come rondine volare basso, che come nibbio altis- 
sime rote fare sopra le cose vilissime. 


VII. Poi che veduto è quanto è da reverire l’autoritade imperiale 
e la filosofica, che paiono aiutare le proposte oppinioni, è da ri- 


si cibano nel suo tempo: arch.: usano il suo tempo (SIMONELLI, Materiali, 
pp- 258-9 ce Busnelli e Vandelli). Secondo la Simonelli, il testo dell’arch. 
ha senso; ma, tenendo conto del passo dell’Ecclesiaste, già il Giuliani cor- 
resse: cibano in suo tempo, e influenzò anche l’ed. oxoniense del 1904 e quel- 
la della SD che avrebbe, comunque, dovuto segnalare l'emendamento e 
leggere: [si cib]ano [ne]! suo tempo. Busnelli e Vandelli preferiscono emen- 
dare nel modo seguente: [cibo] usano i[n] suo tempo, con una soluzione che 
la Simonelli considera migliore, anche se suggerisce, piuttosto, di lasciare 
il testo dell’arch. c di porre in nota le diverse emendazioni, giacché Dante 
può aver tradotto liberamente. 

20. Carlo e Federigo regi: Carlo II d’Angiò, lo Zoppo (1248-1309), re 
di Napoli, figlio di Carlo I; è il «Ciotto di Ierusalemme » (Par., x1x, 127) che 
Dante spesso biasima nella Commedia (e cfr. Purg., vi, 127; XX, 79; Par., 
VI, 106; viti, 82 e R. MANSELLI, Carlo II d'Angiò, in ED, 1, pp. 836-8). 

Federico II d’Aragona (1272-1337), re di Sicilia, figlio di Costanza di 
Manfredi e di Pietro III d’Aragona, si ribellò al fratello Giacomo, re di 
Aragona, di cui era vicario e, nel 1296, si fece proclamare re di Sicilia. Dopo 
una lunga guerra con il fratello, il re di Napoli (il suddetto Carlo II) e il 
papa, ottenne, nel 1302, di essere riconosciuto re di Sicilia, con il nome di 
re di Trinacria. Anche sul suo conto Dante formula giudizi molto duri in 
VE, 1, xii, 5; Purg., VII, 112-27; Par., xx, 130. Ma il problema dei rap- 
porti tra il Pocta e Federico è però complicato dalla famosa lettera di Ilaro, 
conservata nello zibaldone autografo del Boccaccio, che attesta l’inten- 
zione di Dante di dedicare il Paradiso a questo re di Sicilia. Tale notizia è 
riferita dal Boccaccio anche nel Trattatello in laude dì Dante ($ 193 ed. 
Ricci 1974, p. 487) e nella seconda redazione dello stesso elogio ($ 131 ed. 
Cit., p. 529), mentre all’amicizia tra i due si allude anche in Genealogiae 
(xiv, 11). 

Sull’autenticità della lettera di Ilaro si è molto discusso (e cfr. G. Pa- 
DOAN, Zlaro, in ED, 11, pp. 361-3); ed anche il Billanovich (La leggenda dan- 
tesca del Boccaccio. Dalla lettera di Ilaro al Trattatello în laude di Dante, in 
Ip., Prime ricerche dantesche, Roma, Ed. di Storia e Letteratura, 1947, pp. 
21-86 e, ancora, in «Studi danteschi », XXVIII, 1949, Pp. 45-144) ha ritenuto 
che quel testo sia dovuto alla penna del Boccaccio, mentre il Padoan, ri- 
prendendo argomenti in parte già avanzati anche dal Rajna e dal Vandelli, 
contesta decisamente tale attribuzione e non rifiuta l’autenticità alla lettera 
ed alle notizie che vi sono date. 
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tornare al diritto calle de lo inteso processo. Dico dunque che 
questa ultima oppinione del vulgo è tanto durata, che sanza altro 


VII, 1. al diritto calle de lo inteso processo: alla via diretta del discorso 
o ragionamento stabilito. 

2. oppinione del vulgo: cfr. Aristotele, Po/., 1, 6, 12552, 39-b, 4: «Cum 
autem hoc dicant, nihil aliud quam virtus et malitia determinant servum 
et liberum, et nobiles et ignobiles: dignificant enim, quemadmodum ex 
homine hominem, et ex bestiis fieri bestiam, sic et ex bonis bonum. Natura 
autem vult quidem hoc facere multoties, non tamen potest». (Passo che 
Tommaso d’Aquino, Exp. Pol., 1, lect. iv, 85-87 così commenta: «a. . . dicit 
quod illi qui hoc dicunt, nihil aliud dicere videntur quam quod libertas et 
servitus, nobilitas et ignobilitas determinantur virtute mentis: ita quod 
illi qui sunt virtuosi mente sint liberi et nobiles, qui autem sunt vitiosi sunt 
servi et ignobiles, secundum quod Dominus dicit in libro Regum: [1, 2, 30]: 
‘‘Qui contemnunt me erunt ignobiles”. Et hoc îideo, quia homines repu- 
tant dignum, quod sicut ex homine generatur homo et ex bestiis bestia, ita 
ex bonis viris generetur bonus vir. Et inde processit honor nobilitatis, dum 
filii bonorum honorati sunt tamquam similes patribus in bonitate. Et verum 
est quod natura habet inclinationem ad hoc faciendum...Et ideo ex 
bonis parentibus nascuntur multoties boni filii; sed propter aliquod impe- 
dimentum non potest natura semper hoc facere: et ideo quandoque ex 
parentibus bene dispositis ad virtutem oriuntur filii male dispositi, sicut 
ex parentibus pulchris turpes filii, et ex magnis parvi... Si igitur bonorum 
parentum filii sint boni, erunt nobiles et secundum opinionem et secundum 
veritatem: si autem sunt mali, erunt nobiles secundum opinionem, igno- 
biles autem secundum rei veritatem: e contrario autem est de filiis malo- 
rum», ove si dovrà notare la netta contrapposizione tra l’‘‘opinio’’ che è, 
appunto, propria del ‘‘volgo” e la ‘‘veritas’’). 

Ma si veda anche Aristotele, Rhet., 11, 15, 1390b, 15-28: «De bonis vero 
factis a fortuna et quecumque ipsorum et consuetudines quales quedam 
contingunt hominibus, dicimus consequenter. Nobilitatis quidem igitur 
consuetudo est philotimoterum esse possidentem ipsam; omnes enim, 
quando existenti, ad hoc colligere consueverunt, nobilitas autem honor 
parentum est. Et neglectivum et parium est parentibus ipsorum, quia 
longe hec magis quam prope facta honorabiliora et bene superba. Est 
autem nobile quidem secundum virtutem generis, strenuum vero non de- 
generare a natura; quod ut in pluribus non contingit nobilibus, sed sunt 
multi humiles; motus enim quidam est in generibus virorum quemadmo- 
dum in factis secundum regiones, et quandoque si fuerit bonum genus, 
fiunt per aliquod tempus viri superflui, et postea iterum retribuunt» 
(translatio anonyma sive vetus); «De hiis autem que a fortuna fiunt bonis, 
per quecumque ipsorum et mores quales quidam accidunt hominibus, dica- 
mus consequenter. Nobilitatis quidem igitur mos est magis amatorem 
honoris esse cum qui habet ipsam; omnes enim, cum assit aliquid, ad hoc 
accumulare consueverunt, nobilitas autem honorabilitas progenitorum est. 
Et despectivum etiam similium progenitoribus ipsorum, quia longe hec ma- 
gis quam prope facta honorabiliora et magis iactitabilia. Est enim nobile qui- 
dem secundum generis virtutem, generosum autem secundum non degene- 
rasse a natura; quod quidem ut in pluribus non accidit nobilibus, sed sunt 
multi levis valoris; fertilitas enim quedam est in generibus virorum quem- 
admodum in hiis que per regiones fiunt, et aliquando si sit bonum genus, 
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respetto, sanza inquisizione d’alcuna ragione, gentile è chiamato 
ciascuno che figlio sia o nepote d’alcuno valente uomo, tutto che 
esso sia da niente. E questo è quello che dice: Ed è tanto durata La 
così falsa oppinion tra nui, Che l’uom chiama colui Omo gentil che 
può dicere: ‘Io fui Nepote, o figlio, di cotal valente'’, Benché sia da 
niente. Per che è da notare che pericolosissima negligenza è lasciare 
la mala oppinione prendere piede; che così come l’erba multiplica 
nel campo non cultato, e sormonta, e cuopre la spiga del fru- 
mento sì che, disparte agguardando, lo frumento non pare, e 
perdesi lo frutto finalmente, così la mala oppinione ne la mente, 
non gastigata e corretta, sì cresce e multiplica sì che le spighe de la 
ragione, cioè la vera oppinione, si nasconde e quasi sepulta si per- 
de. Oh com'è grande la mia impresa in questa canzone, a volere 
omai così trifoglioso campo sarchiare, come quello de la comune 
sentenza, sì lungamente da questa cultura abbandonato! Certo 
non del tutto questo mondare intendo, ma solo in quelle parti dove 
le spighe de la ragione non sono del tutto sorprese: cioè coloro di- 
rizzare intendo ne’ quali alcuno lumetto di ragione per buona 


fiunt per quoddam tempus viri superflui, et deinde iterum suspenduntur» 
(translatio Guillelmi); e Boezio, Cons. phil., 111, pr. 6, $$ 7-9: «Iam vero 
quam sit inane, quam futtile nobilitatis nomen, quis non videat? quae 
si ad claritudinem refertur, aliena est; videtur namque esse nobilitas quae- 
dam de meritis veniens laus parentum. Quodsi claritudinem praedicatio 
facit, illi sint clari necesse est qui praedicantur; quare splendidum te, si 
tuam non habes, aliena claritudo non efficit. Quodsi quid est in nobilitate 
bonum, id esse arbitror solum, ut imposita nobilibus necessitudo videatur 
ne a maiorum virtute degenerent?», 

3. non cultato: non coltivato. | 

e sormonta: sembra interessante e convincente il riferimento proposto 
da Busnelli e Vandelli a Virgilio, Ecl., v, 37: «Grandia saepe quibus man- 
davimus hordea sulcis, / infelix lolium et steriles dominantur [che è var. di 
nascuntur) avenae » e Georg., 1, 154: «intereunt segetes, subit aspera silva, / 
lappaeque tribolique, interque nitentia culta / infelix lolium et steriles do- 
minantur avenae », 

le spighe de la ragione: la Ageno (Riflessioni, p. 103) si chiede se l’insie- 
me del passo e l’espressione precedente /a spiga del frumento non giustifi- 
chino la correzione /a spiga de la ragione. 

oppinione, si nasconde: Busnelli e Vandelli tolgono la virgola dopo 
oppinione, osservando che i verbi al singolare seguenti concordano con 
quella parola e non con spighe de la ragione. 

4. sorprese: ossia, sopraffatte dalle male erbe. 

alcuno lumetto di ragione: cfr. Cicerone, Acad. prior., 11, viii, 26: «ra- 
tio... quasi quaedam lux lumenque vitae»; Tusc. disp., 111, i, 2: «Nunc 
parvulos nobis dedit [natura] igniculos, quos celeriter malis moribus opi- 
nionibusque depravati sic restinguimus, ut nusquam naturae lumen ap- 
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loro natura vive ancora, ché de li altri tanto è da curare quanto di 
bruti animali; però che non minore maraviglia mi sembra reducere 
a ragione [colui in cui è ragione] del tutto spenta, che reducere in 
vita colui che quattro dì è stato nel sepulcro. 

Poi che la mala condizione di questa populare oppinione è nar- 
rata, subitamente, quasi come cosa orribile, quella percuot[o] fuori 
di tutto l’ordine de la riprovagione, dicendo: Ma vilissimo sembra, 
a chi’! ver guata, a dare a intendere la sua intollerabile malizia, 
dicendo costoro mentire massimamente; però che non solamente 
colui è vile, cioè non gentile, che disceso di buoni è malvagio, ma 
eziandio è vilissimo: e pongo essemplo del cammino mostrato. 
Dove, a ciò mostrare, far mi conviene una questione, e rispondere 
a quella, in questo modo. Una pianura è con certi sentieri: campo 
con siepi, con fossati, con pietre, con legname, con tutti quasi 
impedimenti, fuori de li suoi stretti sentieri. Nevato è sì, che tutto 
cuopre la neve e rende una figura in ogni parte, sì che d’alcuno 
sentiero vestigio non si vede. Viene alcuno da l’una parte de la 
campagna e vuole andare a una magione che è da l’altra parte; e 
per sua industria, cioè per accorgimento e per bontade d’ingegno, 
solo da sé guidato, per lo diritto cammino si va là dove intende, la- 
lasciando le vestigie de li suoi passi diretro da sé. Viene un altro 


pareat » e Boezio, De Trin., proemio: «. .. quantum nostrae mentis ignicu- 
lum illustrare lux divina dignata est». 

reducere a ragione [colui in cui è ragione): lacuna certa nell’arch. (St- 
MONELLI, Materiali, p. 259) sulla quale richiamò l’attenzione il Cavazzoni 
Pederzini che, riferendo una nota del Vaccolini, integrò con le parole co- 
lui nel quale è, semplificate dal Romani con l’espressione chi l’ha. La pre- 
sente integrazione dovuta agli Edd. della SD non è stata considerata soddi- 
sfacente da Busnelli e Vandelli, che hanno preferito aggiungere le parole 
[colui in cui è la luce di ragione], argomentando, non a torto, che /uce sembra 
richiesto nel vocabolo spenta del testo e che è probabile un salto da ragione a 
ragione. 

che quattro dì...sepulcro: come Lazzaro; e cfr. Zoann., 11, 39: «Do- 
mine, iam foetet: quatriduanus est enim». 

5. percuot[o]: arch.: percuote (SIMONELLI, Materiali, p. 344). Il Romani, 
resosi verosimilmente conto che percuote è erroneo perché trasformerebbe 
quella da oggetto in soggetto, corresse nel modo presente accettato da tutte 
le edd. 

fuori di tutto l'ordine: in modo eccezionale, fuori dell'ordine comune. 

cammino mostrato: Busnelli e Vandelli aggiungono [e poscia errato], ri- 
chiamandosi al testo della canzone («cui è scorto il cammino e poscia l’erra »). 
Ma l’aggiunta non sembra indispensabile, 

6. Nevato: nevicato. 
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appresso costui, e vuole a questa magione andare, e non li è mestiere 
se non seguire li vestigi lasciati; e, per suo difetto, lo cammino, che 
altri sanza scorta ha saputo tenere, questo scorto erra, e tortisce 
per li pruni e per le ruine, e a la parte dove dee non va. Quale 
di costoro si dee dicere valente? Rispondo: quegli che andò di- 
nanzi. Questo altro come si chiamerà? Rispondo: vilissimo. Per- 
ché non si chiama non valente, cioè vile? Rispondo: perché non 
valente, cioè vile, sarebbe da chiamare colui che, non avendo alcuna 
scorta, non fosse ben camminato; ma però che questi l’ebbe, lo suo 
errore e lo suo difetto non può salire, e però è da dire non vile, 
ma vilissimo. E così quelli che dal padre o d’alcuno suo maggiore 
[è stato scorto e errato ha ’l cammino], non solamente è vile, ma 
vilissimo, e degno d’ogni dispetto e vituperio più che altro villano. 
E perché l’uomo da questa infima viltade si guardi, comanda 
Salomone a colui che ’l valente antecessore hae avuto, nel vigesimo 
secondo capitolo de li Proverbi: « Non trapasserai li termini antichi 
che puosero li padri tuoi»; e dinanzi dice, nel quarto capitolo del 
detto libro: «La via de’ giusti», cioè de’ valenti, «quasi luce splen- 
diente procede, e quella de li malvagi è oscura. Elli non sanno 


7. questo scorto: pur essendo guidato e diretto da quelle orme. Anche il 
precedente scorta ha qui il valore di guida. 

tortisce: si muove in modo errato (‘“‘torto’’) fuori della retta via. 

8. non può salire: non può, cioè, giungere ad un grado maggiore di quel- 
lo che è espresso nel superlativo vilissimo. 

9. [è stato scorto e errato ha *l cammino): lacuna nell’arch. (SIMONELLI, 
Materiali, pp. 259-60). Già alcuni copisti, come quelli di R* e dell’Ash., 
cercarono di colmare la lacuna che rimase però nelle stampe, fino a quando 
EM, seguiti dal Cavazzoni Pederzini, integrarono con le parole valente è 
disceso ed è malvagio, e Romani e Giuliani adottarono altre soluzioni meno 
accettabili. Gli Edd. della SD accettarono l'emendazione tentata dal co- 
pista dell’Ash.; ma Busnelli e Vandelli hanno preferito la congettura di 
EM, trasformata però sostituendo valente con buono, «per più stretta con- 
formità alla espressione del $ 5 ». La loro soluzione è giudicata buona dalla 
Simonelli che vede l'origine della lacuna in «una delle tante sviste di copia 
da parola a parola simile, da maggiore, cioè, a malvagio». 

Si noti, inoltre, che il Fraticelli legge di schiatta è nobilitato, e non perse- 
vera in quella, conforme al testo del cod. R*e che a tale lezione si sono con- 
formati il Giuliani, il Passerini e il Moore, mentre il Toynbee, nella 1v oxo- 
niense, accolse il presente testo. 

villano: nel senso evidente di ‘“‘non nobile”, ‘‘volgare”. 

comanda Salomone ... li padri tuoi: cfr. Prov., 22, 28: «Ne transgre- 
diaris terminos antiquos, quos posuerunt patres tui», 

nel quarto capitolo del detto libro: cfr. Prov., 4, 18-9: «Iustorum autem 
semita quasi lux splendens procedit, et crescit usque ad perfectam diem. 
Via impiorum tenebrosa; nesciunt ubi corruant», 
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dove rovinano». Ultimamente, quando si dice: E tocca a tal, ch'è 
morto e va per terra, a maggiore detrimento dico questo cotale 
vilissimo essere morto, parendo vivo. Onde è da sapere che vera- 
mente morto lo malvagio uomo dire si puote, e massimamente 
quelli che da la via del buono suo antecessore si parte. E ciò si può 
così mostrare. Sì come dice Aristotile nel secondo de l’Anima, 
«vivere è l’essere de li viventi»; e per ciò che vivere è per molti 
modi (sì come ne le piante vegetare, ne li animali vegetare e sentire 
e muovere, ne li uomini vegetare, sentire, muovere e ragionare, 0 
vero intelligere), e le cose si deono denominare da la più nobile 


ro. E tocca a tal, ch'è morto e va per terra: arriva al punto da essere 
morto per la ragione, pur continuando a camminare perché materialmente 
vivo. Il Pézard (La rotta gonna, p. 261; tr. fr., pp. 456-7) sottolinea la 
«certa» reminiscenza di Boezio, Cons. phil., 1v, pr. 2, $$ 19-21, 23-5, 32, 
34-5 (che avrebbe fornito a Dante anche il tema «asinum vivit» di n, vii, 
4), dove si legge: « — Ambulandi, inquit, motum secundum naturam esse 
hominibus num negabis? — Minime, inquam. — Eiusque rei pedum offi- 
cium esse naturale num dubitas? — Ne hoc quidem, inquam. — Si quis 
igitur pedibus incedere valens ambulet aliusque, cui hoc naturale pedum 
desit officium, manibus nitens ambulare conetur, quis horum iure valentior 
existimari potest? — ... Sed summum bonum, quod aeque malis bonis- 
que propositum boni quidem naturali officio virtutum petunt, mali vero 
variam per cupiditatem, quod adipiscendi boni naturale officium non est, 
idem ipsum conantur adipisci — ... Ex his enim quae concesserim bonos 
quidem potentes, malos vero esse necesse est imbecilles. — Recte, inquit, 
praecurris idque, uti medici sperare solent, indicium est erectae iam resisten- 
tisque naturae ... Sed hoc modo [scelesti] non solum potentes esse, sed 
omnino esse desinunt... Nam qui mali sunt eos malos esse non abnuo; 
sed eosdem esse pure atque simpliciter nego. Nam uti cadaver hominem 
mortuum dixeris, simpliciter vero hominem appellare non possis, ita vitio- 
sos malos quidem esse concesserim, sed esse absolute nequeam confiterî ». 

11. dice Aristotile . . . de li viventi: cfr. De an., 11, 4, 415b, 12-14 = t.c. 
37: «Quod igitur sit sicut substantia, manifestum est. Causa enim ipsius 
esse, omnibus substantia est. Vivere autem viventibus esse est. Causa autem 
et principium borum anima». 

sì come ne le piante...o vero intelligere: cfr. Aristotele, De an., 11, 2, 
413a, 22-b, 13 = tt.cc. 13-18: «Multipliciter autem ipso vivere dicto, 
etsi unum aliquod horum insit solum, vivere ipsum dicimus, ut intellectus 
et sensus, motus, et status secundum locum. Adhuc autem motus, et 
status secundum alimentum, et decrementum, et augmentum. Unde et 
vegetabilia omnia videntur vivere... Manifestum est autem in his quae 
vegetantur. Neque enim una inest ipsis potentia alia animae. Vivere igitur, 
propter hoc principium inest omnibus viventibus. Animal autem propter 
sensum, primum. Et namque quae non moventur, neque mutant locum, 
habent autem sensum, animalia dicimus, et non vivere solum. Videntur 
autem et huiusmodi multa esse animalium; manentia autem cum sint 
natura, habent solum sensum . . . Nunc autem intantum dictum sit solum, 
quod est anima horum quae dicta sunt, principium; et his determinata est, 
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parte, manifesto è che vivere ne li animali è sentire - animali, dico, 
bruti —, vivere ne l’uomo è ragione usare. Dunque, se ’1 vivere è 


vegetativo, sensitivo, intellectivo, et motu » (e vedi MOORE, Studies, 1, p. 149 
e Convw., 111, ii, 11). Ma si tenga presente anche un altro testo aristotelico 
(Eth., 1X, 9, 1170a, 16-19): « Vivere autem determinant animalibus potencia 
sensus, hominibus autem sensus vel intellectus; potencia autem ad operacio- 
nem reducitur; principale autem in operacione. Videtur autem vivere es- 
se principaliter sentire vel intelligere» e la relativa Exp. tomista (1x, lect. 
xi, 1902) 

le cose si deono denominare da la più nobile parte: cfr. t1, vii, 3. 

vivere ne l'uomo è ragione usare: cfr. Aristotele, Eth., x, 7, 11782, 
4-8: «...quod et dictum prius congruet et nunc; proprium enim unicui- 
que natura optimum et delectabilissimum est unicuique; et homini uti- 
que que secundum intellectum vita, si quid maxime hoc homo; iste ergo 
felicissimus » (Tommaso d’Aquino, Exp. Eth., x, lect. xi, 2109: «Dictum 
est enim... quod unumquodque potissime videtur esse id quod est prin- 
cipalius in co, quia omnia alia sunt quasi instrumenta illius. Et sic dum ho- 
mo vivit secundum operationem intellectus, vivit secundum vitam maxime 
sibi propriam. Esset enim inconveniens, si aliquis eligeret vivere non secun- 
dum vitam propriam suiipsius, sed secundum vitam alicuius alterius. Un- 
de inconvenienter dicunt qui suadent, quod homo non debeat vacare spe- 
culationi intellectus. Et cum hoc dictum sit prius in nono, quod illud 
quod est secundum intellectum, est proprium homini, congruit etiam et 
nunc in proposito. Illud enim quod est optimum secundum naturam in 
unoquoque est maxime proprium sibi: quod autem est optimum et pro- 
prium, consequens est quod sit delectabilissimum, quia unusquisque delec- 
tatur in bono sibi convenienti. Sic ergo patet, quod si homo maxime est 
intellectus tamquam principalissimum in ipso, quod vita, quae est secun- 
dum intellectum, est delectabilissima homini, et maxime sibi propria»; e 
Alberto Magno, Eth., x, tr. 2, 3: «Homini ergo et optimum et delectabilis- 
simum est vita secundum intellectum speculativa: haec enim maxime est 
homo »). 

Il Nardi (Nel mondo di Dante, pp. 221 sgg.) osserva — a questo proposito — 
che il commento tomista coglie perfettamente il senso del testo aristotelico, 
così come altrettanto bene l’ha inteso Dante quando scriveva che vivere 
ne l’uomo è ragione usare e che solo nello sguardo della Sapienza «l’umana 
perfezione s’acquista, cioè la perfezione de la ragione, de la quale, sì come 
di principalissima parte, tutta la nostra essenza depende» (It, xv, 4). 
Da questa considerazione egli muove per discutere ancora l’interpretazione 
del Gilson (Dante et la philosophie, cit., pp. 138-9) cui sarebbe sfuggito 
proprio il valore determinante dell’espressione aristotelica «maxime hoc 
homo». Lo studioso francese ha nondimeno potuto affermare che Dante 
(sebbene ritenga, contro gli averroisti, che ogni uomo possiede un intellet- 
to agente personale, parte della sua anima e, come questa, immortale) sia, 
tuttavia, convinto che l'intelletto speculativo non raggiunga mai il proprio fi- 
ne, se non in modo imperfetto; laddove, invece, l'intelletto pratico non ha 
bisogno di alcuna rivelazione sovrannaturale per conseguirlo. Il Nardi, 
al contrario, vede anche in questo rinnovato richiamo dantesco alla dot- 
trina aristotelica, che fa dell'intelletto il principio specifico della natura 
umana, la conferma delle conclusioni già raggiunte alla fine del trattato 
111 del Convivio, mediante la limitazione dell’«umano desiderio » a « quel- 
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l'essere de l’uomo, e così da quello uso partire è partire da essere, 


la scienza che qui avere si può» (xv, 9) c l’identificazione della naturale 
perfezione della ragione con l'acquisto di questa scienza. Certo, nell'uomo 
esiste ed opera il desiderio di conoscere le cose che la Sapienza tiene cela- 
te alla ragione umana e vanno «oltre li termini del debito de la nostra natura » 
(111, vi, 10). Ma «questo appetito », che, pur essendo anch’esso naturale, 
ade la divina grazia surge» (IV, xxii, 5) è, per il Nardi, distinto e separato 
dall'appetito naturale del conoscere, nella cui soddisfazione l’uomo rag- 
giunge e compie la propria perfezione naturale. 

Il modo con cui Dante risolve il dubbio enunciato nel Convivio appare, 
insomma, condizionato dalla profonda tensione tra un’ispirazione specu- 
lativa, ricca di spunti e influenze platoneggianti, tipica del It1 trattato (ma 
non estranea, del resto, allo stesso Aristotele che considera la sapienza uma- 
na come una partecipazione alla Sapienza divina e l’intelletto umano qual- 
cosa di divino immesso nella nostra natura: « Relinquitur autem intellectum 
solum deforis advenire et divinum esse solum», De gen. animal., 11, 3, 736b, 
27-28; e cfr. Eth., x, 7, 1177b, 30; Alberto Magno, Età., x, tr. 2, 3), il 
richiamo alla tradizione scritturale, e il proposito di ben stabilire l’autono- 
mia e l’autosufficienza della ragione naturale, ribadito anche da questo passo 
del 1v trattato ancora poco oltre e in xiii, 7-9 con l’esplicito richiamo ad 
Averroè ed al suo commento al iti del De anima. Eppure — il Nardi non 
lo dimentica —, sempre in questo stesso trattato, Dante, proprio parlando 
« per via teologica », sente il bisogno di attenuare la conclusione del rr trat- 
tato, per dichiarare che la «beatitudine » raggiungibile «ne le intellettuali 
(virtudi)» è «perfetta quasi », dove il «quasi » annulla il «perfetta » e sembra 
lasciare la suprema attribuzione di perfezione solo all’appagamento del 
«secondo» appetito, naturale anch’esso, ma sorto «de la divina grazia» 
cfr. Iv, xxii, 5 sgg., e relativo commento). 

Il dissidio tra le due posizioni, definite dal Nardi drasticamente «misti- 
ca» e «razionalistica », rifletterebbe, pertanto, il carattere ancora ‘‘composi- 
to”’ della filosofia dantesca, in questo stadio del suo sviluppo, ancora lontano 
dalla finale ‘‘apoteosi”’ della Commedia. Resta però da chiedersi se Dante 
non cerchi, proprio per questa via, una sua personale soluzione non ridu- 
cibile agli schemi costituiti dalle dottrine scolastiche correnti e che rivela 
il complesso travaglio di un pensiero in movimento. 

12. se ’! vivere è l’essere de l'uomo, e così da quello uso partire è par- 
tire da essere: tutte le stampe, eccetto quella del Romani, accettano il testo 
dato dalla tradizione manoscritta; mentre il Romani, appunto, rifece così il 
testo: se vivere nell’uomo è ragione usare; così ecc.; e, più tardi, Busnelli e 
Vandelli integrarono nel modo seguente: se ’/ vivere è l'essere (dei viventi e 
vivere ne l’uomo è ragione usare, ragione usare è l’esserc) de l'uomo, e così ecc. 
Per giustificare il loro intervento, i due commentatori offrirono una spiega- 
zione che illustrasse il «pieno e chiaro rigore logico» così acquisito dal 
passo: « L’aggiunta che qui si è introdotta congetturalmente nel testo comu- 
ne delle edizioni del Convivio . .., ci è parsa necessaria perché le parole 
‘‘da quello uso partire è partire da essere” vogliono che, subito avanti, il 
ragione usare sia detto proprio dell’essere dell’uomo, e d'altra parte il se che 
si ha dopo il Dunque fa capire che, prima di pronunziare la frase conclusiva, 
si richiamano le ragioni ond’essa è condizionata ». L’omissione delle pa- 
role inserite congetturalmente sarebbe poi spiegabile come uno dei tanti 
salti del copista, in questo caso, da un primo a un secondo l'essere che 
«forse capitava proprio sotto al primo nell’altra riga». 
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e così è essere morto. E non si parte da l’uso del ragionare chi non 
ragiona lo fine de la sua vita? e non si parte da l’uso de la ragione 
chi non ragiona il cammino che fare dee? Certo si parte; e ciò si 
manifesta massimamente con colui che ha le vestigie innanzi, e 
non le mira. E però dice Salomone nel quinto capitolo de li Pro- 
verbi: «Quelli muore che non ebbe disciplina, e ne la moltitudine 
de la sua stoltezza sarà ingannato». Ciò è a dire: Colui è morto 
che non si fé discepolo, che non segue lo maestro; e questo vilissimo 
è quello. Potrebbe alcuno dicere: Come? è morto e va? Rispondo 
che è morto [uomo] e rimaso bestia. Ché, sì come dice lo Filosofo 


La Simonelli (Materiali, pp. 261-2) respinge ogni ritocco, considerando 
chiaro e perfettamente coerente il testo dell’archetipo; propone soltanto 
una diversa punteggiatura e lettura: se ’/ vivere e l'essere de l’uomo è così, 
da quello uso partire è partire da essere. 

e così è essere morto: cfr. Tommaso d’Aquino, Exp. Età., I, lect. xvi, 
197: a... Cum felicitas non quaeratur nisi in vita humana, quae est secun- 
dum rationem, deficiente usu rationis deficit talis vita. Unde status amen- 
tiae reputandus est quantum ad vitam humanam, sicut status mortis. Et 
ideo idem videtur esse dicendum de co, qui permansit in opere virtutis us- 
que ad amentiam, sicut si permansisset usque ad mortem». Essere privi 
dell’uso di ragione significa essere morti, appunto perché l’uso della ragio- 
ne è il carattere peculiare e specifico della vita umana. 

con colui: arch.: che in colui (SIMONELLI, Materiali, pp. 344-5), errore 
evidente corretto dal Biscioni fin dal 1723 (p. 159) con la soppressione del 
che. Gli Edd. della SD, per maggiore fedeltà alla tradizione manoscritta, 
hanno letto con colui, emendazione posta giustamente in rilievo (c[on] colui) 
da Busnelli e Vandelli. 

vestigie: la Simonelli (ibid.) osserva che si tratta di un’emendazione, 
non segnalata dagli Edd., che corregge il testo dell’arch. (giustizie), eviden- 
temente errato. 

13. E però dice Salomone ...sarà ingannato: cfr. Prov., 5, 23: «Ipse 
morietur quia non habuit disciplinam, et in multitudine stultitiae suae 
decipietur». Il Moore (Studies, 1, p. 54) propone di sostituire morrà in 
luogo di more perché più aderente al testo biblico e di accentuare, per 
la stessa ragione, il clte, in modo da farlo corrispondere al quia della Vulgata. 
Non a torto, Busnelli e Vandelli obiettano che Dante traduce liberamente 
e «sembra passi dal futuro del testo latino al presente muore della sua versio- 
ne per arrivare all’è morto che ha nel pensiero di già e che pone nell’im- 
mediata dichiarazione del testo latino, nella quale si ha pure il che con evi- 
dente valore di relativo». 

14. Come? è morto e va?: così leggono gli Edd. della SD e il Toynbee, 
mentre Busnelli e Vandelli propongono di usare un tono meno drammatico 
e di leggere, come facevano le vecchie edd.: Come è morto e va? Da parte 
sua il Pézard (La rotta gonna, pp. 261-2) obietta che Dante non rifugge 
da questi toni più vivi; e cita Purg., XXVII, 43-4: «Come? / volenci star di 
qua? ». 

è morto [uomo]: la Simonelli (Materiali, p.262) nota che uomo fu aggiun- 
to da EM e poi accettato da tutti gli altri Edd., anche se il discorso dantesco 
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nel secondo de l’Anima, le potenze de l’anima stanno sopra sé come 
la figura de lo quadrangulo sta sopra lo triangulo, e lo pentangulo, 
cioè la figura che ha cinque canti, sta sopra lo quadrangulo: e così 
la sensitiva sta sopra la vegetativa, e la intellettiva sta sopra la sen- 


potrebbe ammettere l’ellissi di quella parola. Quanto alla forma è morto 
ritiene che possa valere per la più complessa espressione: «è morto lui 
come persona; e di lui non è rimasta che la bestia », giacché l’uomo privato 
dell’intelletto e del suo uso perde la sua caratteristica specifica e conserva 
soltanto le caratteristiche proprie di ogni animale. 

sì come dice lo Filosofo... sopra la vegetativa: cfr. De an., 11, 3, 414b, 
28-32 = t.c. 31: «Similiter autem se habent ei, quod de figuris est, et 
quae secundum animam sunt. Semper enim in eo quod est consequenter, 
est in potentia quod prius est, et in figuris, et in animatis; ut in tetragono 
quidem trigonum est, in sensitivo autem vegetativum ». Busnelli e Vandel- 
li osservano che Aristotele e il commento averroistico non parlano del pen- 
tagono che è invece ricordato da Tommaso d’Aquino proposto come fonte 
(Comm. an., 11, lect. v, 295: «trigonum enim est ante tetragonum, et tetra- 
gonum ante pentagonum», e similmente in Quaest. disp. de anima, a. 2 
ad 8”; De spiritualibus creaturis, a. 3; De unitate intellectus, 205 e Summa 
theol., 1, q. 76, a. 3, ampiamente citata dai due commentatori; ma cfr. 
anche G. BusNELLI, Cosmogonia e antropogenesi secondo Dante Alighieri 
e le sue fonti, Roma, «Civiltà cattolica », 1922, pp. 119-23). 

Di opinione diversa è il Nardi (Saggi, pp. 360-1; ma lo scritto era già 
stato pubblicato in «Giorn. stor. d. lett. it.», LXXXI, 1923, PP. 307-34) 
che si oppone nettamente all’ipotesi del Vandelli, mirante, a suo parere, 
ad «insinuare che Dante accoglie il concetto tomistico sull’unità della for- 
ma», Egli osserva, innanzi tutto, che il «pentagono» è ricordato anche da 
Bonaventura da Bagnoregio (Zn ZI Sent., dist. 31, a. 1, q. 1: «Item, Phi- 
losophus in secundo de anima dicit, quod ‘‘sensitivum est in intellectivo, 
sicut tetragonus est in pentagono” ») e da Giovanni Duns Scoto (De rerum 
principio, q. XI, a. 2, n. 8) e che «il loro modo di citare Aristotele rivela 
l’esistenza di un detto che correva comunemente nelle scuole, ricalcato dal 
testo del De anima». In secondo luogo, sottolinea che «siccome le cose si 
devono denominare dalla loro più nobile perfezione» (principio accolto 
anche da Sigieri di Brabante, De anima intellectiva, q. 3, in P. MANDONNET, 
Siger de Brabant et l’averroisme latin au XIII‘ siècle, Louvain, Inst. sup. 
de philos. de l'Université, 11, 1908, p. 156), anche lo stesso Pietro di Giovan- 
ni Olivi «non nega che l’anima umana o ‘‘anima rationalis’’ ... comprenda 
nella sua sostanza, come ‘partes consubstantiales”’, o ‘‘formales, unam 
animam integrantes”, la potenza vegetativa, quella sensitiva e l’intel- 
lettivà »; e nota che la frase dantesca che precede nello stesso cap., $ 11 
(«vivere è l’essere de li viventi »), in realtà «non dice nulla sul modo come 
Dante concepisce l’unità dell'anima umana». Piuttosto, il richiamo del 
Nardi è ad Alberto Magno, che (in De unitate intellectus contra averroistas, 
Secunda pars, Rationes in contrarium, Secunda ratio) argomenta allo stes- 
so modo: «...sicut vivere viventibus est esse et sentire sentientibus est 
esse, ita intelligere est esse intelligentibus» senza che ciò gli impedisca di 
pensare, proprio come Dante e l’Olivi, «quod substantia illa quac est ani- 
ma hominis, partim est ab intrinseco et partim ab extrinseco ingrediens » 
(De nat. et orig. animae, tr. 1, 5); e altrove (sempre nei Saggi, pp. 70-2 
{saggio già pubblicato in «Giorn. stor. d. lett. it.», Lxxx, 1922, pp. 295-303]) 
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sitiva. Dunque, come levando l’ultimo canto del pentangulo ri- 
mane quadrangulo e non più pentangulo, così levando l’ultima po- 
tenza de l’anima, cioè la ragione, non rimane più uomo, ma cosa 
con anima sensitiva solamente, cioè animale bruto. E questa è la 
sentenza del secondo verso de la canzone impresa, nel quale si 
pongono l’altrui oppinioni. 


egli cita più estesamente lo stesso luogo del De nat. et orig. animae per 
ribadire la coincidenza dell’opinione di Alberto Magno con quella di Dan- 
te sull’origine dell'anima umana (cfr. anche, sempre del NARDI: Sigie- 
ri di Brabante nella Divina Commedia e le fonti della filosofia di Dante, 
Spianate [Pescia], Presso l’Autore, 1912, cap. V, pp. 43-52; Intorno al 
tomismo di Dante e alla quistione di Sigieri, in «Giornale dantesco», XXII, 
1914, pp. 182-907; Noterelle polemiche di filosofia dantesca, in « Nuovo giorn. 
dant.>, I, 1917, pp. 123-36; L'origine dell’anima umana secondo Dante, in 
Ip., Studi di filosofia medievale, Roma, Edizioni di Storia e Letteratura, 
1960, cap. I, pp. 34 Sgg.). 

Si tratta, insomma, di un tema che avrà più ampi sviluppi, nella tesa 
discussione tra gli interpreti relativa a xxi, 4, e che qui è già avviata, at- 
traverso l'indicazione delle fonti miranti a stabilire rispettivamente la com- 
pleta “ortodossia’’ tomistica della dottrina dantesca dell’anima, oppure la 
sua connessione stretta con dottrine di carattere assai diverso contrastanti 
con la tesi dell'unicità e semplicità dell’anima stessa. Comunque, anche 
il Berti (De Anima, in ED, 11, pp. 324-5, part. p. 324) sembra concordare 
con il Nardi nell’escludere l’intermediario tomista nella lettura dantesca di 
questo testo del De anima, mentre il Foster (Tommaso d’ Aquino, in ED, 
Vv, p. 643), anche sul fondamento del presente passo e di quello seguente, 
ritiene che la dottrina dantesca dell’anima quale «unione di varie potenze, 
vertudi e nature», se non dissente esplicitamente dalle posizioni di Tom- 
maso, sè tuttavia compatibile con una metafisica differente da quella tomi- 
sta» (e cfr. anche 11, iii, 5 e il relativo commento). 

de lo quadrangulo sta sopra lo triangulo: arch.: che /o quadrangulo 
sta sopra se lo triangulo (SIMONELLI, Materiali, p. 345), passo evidentemen- 
te corrotto. La correzione di che /o in de lo, già operata da R4, passò nelle 
stampe fin dal 1723 ad opera del Biscioni (p. 159) che espunse anche il se 
dopo sopra entrato nel testo per un salto d’occhio dal rigo precedente. 

15. levando l’ultima potenza ...animale bruto: ossia, togliendo e 
negando la parte razionale dell’anima, l’uomo rimane un mero animale, in 
tutto simile agli altri esseri animati che non sono dotati di ragione. Busnel- 
li e Vandelli interpretano, naturalmente, anche questo passo in confor- 
mità alla dottrina tomista dell’unicità e semplicità dell'anima, come se si 
trattasse soltanto di una distinzione logica «rationis ratiocinatae cum funda- 
mento in re» e non di una «divisione reale» e citano un passo dell’Exp. 
Pol. (111, lect. xv, 513: «... qui autem vult hominem principari cum comi- 
tante appetitu sensitivo, apponit bestiam, idest apponit aliquid per quod 
assimilatur homo bestiis, scilicet appetitum sensitivum») e un altro del- 
l’Expositio in Symbolum apostolorum, 39 [ma art. 12] di Tommaso d’Aqui- 
no che, in realtà, non hanno molta attinenza con il presente passo del 
Convivio. Ma anche in questo caso vale quanto s’è detto a proposito del 
passo precedente e della discussione relativa al carattere ed alle fonti 
della dottrina dantesca dell’anima. 


ni 
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VIII. Lo più bello ramo che de la radice razionale consurga si è 
la discrezione. Ché, sì come dice Tommaso sopra lo prologo de 
l’Etica, «conoscere l’ordine d’una cosa ad altra è proprio atto di 
ragione», e è questa discrezione. Uno de’ più belli e dolci frutti 
di questo ramo è la reverenza che dee lo minore a lo maggiore. 
Onde Tullio, nel primo de li Offici, parlando de la bellezza che in 


VIII, 1. si è la discrezione ecc.: come interpreta esattamente il MENGAL- 
DO, discrezione (discretio), in ED, 11, pp. 490-1, questo concetto (già presen- 
te nel capitolo proemiale di VE, 1, i, 1 e in un passo di poco successivo, I, 
ili, 1- e vedi commento del MencaLDo ad loc., in Opp. min., 11 —, nonché 
in Conv., 1, xi, 1-2, in singolare e generale parallelismo con VE, 1, i, 1) 
è qui precisato e particolarmente definito per indicare la «capacità razionale 
di discernimento . . . che si esplica, dato un fine, nel saper cogliere i rapporti 
tra gli elementi interessati e nel coordinarli come mezzi in vista di quel fi- 
ne ». Per giungere a questa precisa determinazione concettuale Dante si fon- 
da probabilmente su di un’autorità di Tommaso d'Aquino (Exp. Eth., 1, lect. 
i, 1: «Sicut dicit Philosophus in principio Metaphysicae, sapientis est ordi- 
nare. Cuius ratio est, quia sapientia est potissima perfectio rationis, cuius 
proprium est cognoscere ordinem. Nam etsi vires sensitivae cognoscant res 
aliquas absolute, ordinem tamen unius rei ad aliam cognoscere est solius 
intellectus aut rationis») nella quale, certo, è assente il termine specifico 
di discrezione, ma dove, sulla linea di Aristotele, si afferma che è attività 
specifica della ragione umana conoscere l’ordine reciproco delle cose in 
quanto siano parti di un tutto, e in quanto sono volte ad un fine (ibid.: 
«Invenitur autem duplex ordo in rebus. Unus quidem partium alicuius 
totius seu alicuius multitudinis adinvicem, sicut partes domus adinvicem 
ordinantur. Alius est ordo rerum in finem»). Quest'ultimo ordine, dice 
ancora Tommaso, «est principalior, quam primus», e, comunque, proprio 
nella comprensione dei due ‘‘ordines’’ consiste la superiorità della ragione 
nei confronti della parte sensitiva dell'anima che può cogliere soltanto 
le singole cose nella loro isolata immediatezza. 

è la reverenza che dee lo minore a lo maggiore: come Dante chiarirà 
più oltre ($ 11), la reverenza è «confessione di debita subiezione per mani- 
festo segno», ossia, il sentimento di rispetto ossequioso che, per spontaneo 
e consapevole riconoscimento della propria inferiorità in un certo e debito 
ordine, coloro che sono soggetti ad un’autorità superiore provano nei con- 
fronti di essa, mostrandolo con il proprio comportamento. In questo senso, 
appunto, la reverenza è uno dei frutti più belli e dolci della facoltà (ramo an- 
che qui, come nell’occorrenza precedente, ha il valore metaforico di ‘‘fa- 
coltà'’, giustificato dall’uso di «radice razionale» per indicare la ragione) 
della discrezione, intesa nel senso sopra specificato. 

2. Tullio, nel primo de li Offici ecc.: cfr. De off., 1, xxvii, 94-5: «Nam 
et ratione uti atque oratione prudenter et agere quod agas considerate, 
omnique in re quid sit veri videre et tueri decet, contraque falli, errare, 
labi, decipi tam dedecet, quam delirare et mente esse captum: et iusta 
omnia decora sunt, iniusta contra, ut turpia, sic indecora ... Quare per- 
tinet quidem ad omnem honestatem hoc quod dico decorum, et ita per- 
tinet, ut non recondita quadam ratione cernatur, sed sit in promptu...3; 
xxviii, 98-9: « Ut enim pulchritudo corporis apta compositione membrorum 
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su l’onestade risplende, dice la reverenza essere di quella; e così 
come questa è bellezza d’onestade, così lo suo contrario è turpezza 
e menomanza de l’onesto, lo quale contrario inreverenzia, o vero 
tracotanza dicere in nostro volgare si può. E però esso Tullio nel 
medesimo luogo dice: «Mettere a negghienza di sapere quello che 
li altri sentono di lui, non solamente è di persona arrogante, ma di 
dissoluta»; che non vuole altro dire, se non che arroganza e disso- 
luzione è sé medesimo non conoscere, ché [sé medesimo cono- 
scere] principio è ed è la misura d'ogni reverenza. Per che io vo- 
lendo, con tutta reverenza e a lo Principe e al Filosofo portando, 


movet oculos et delectat hoc ipso quod inter se omnes partes cum quodam 
lepore consentiunt, sic hoc decorum quod elucet in vita movet adproba- 
tionem eorum quibuscum vivitur, ordine et constantia et moderatione dic- 
torum omnium atque factorum. Adhibenda est igitur quaedam reverentia 
adversus homines et optimi cuiusque et reliquorum. Nam neglegere quid 
de se quisque sentiat non solum arrogantis est, sed etiam omnino dissoluti. 
Est autem quod differat in hominum ratione habenda inter iustitiam et 
verecundiam. Ilustitiae partes sunt non violare homines, verecundiae non 
offendere; in quo maxime vis perspicitur decori». Giustamente Busnelli 
e Vandelli pongono in rilievo che, mentre Cicerone scrive «neglegere 
quid de se quisque sentiat», ossia «che cosa ognuno pensi di lui», Dante 
volge al plurale quello che li altri sentono di lui, secondo la lettura di alcuni 
codd. e anche edd. del testo ciceroniano che scrivono «quisque sentiant». 

reverenza essere di quella: la Ageno (Riflessioni, p. 103) ritiene l’espres- 
sione incompleta se pur «non intollerabile»; e, sul fondamento del testo 
ciceroniano, suggerisce d’integrare così: reverenza [parte] essere di quella, 
riferendo quella a onestade e non a bellezza, 

menomanza: menomazione, mancamento. 

3. Mettere a negghienza: trascurare, negligere, che rende il neglegere 
di Cicerone, e cfr. Purg., IV, 105: «come l’uom per negghienza a star si 
pone». 

ché [sé medesimo conoscere] principio è ed è: Busnelli e Vandelli 
leggono semplicemente ch'è principio ed è, attenendosi alla lezione dei codd. 
e limitandosi soltanto a mutare il che in ch'è. Ritengono, infatti, che il pro- 
nome relativo debba essere riferito non già all'espressione sé medesimo non 
conoscere, ma soltanto al verbo conoscere, come esige il contesto, anche se, 
a prima vista, può sembrare «ostico l’ammettere tale riferimento »j e con- 
siderano arbitraria la supposizione di una lacuna da parte degli Edd. della 
SD e l'integrazione da loro proposta, così come respingono il suggerimento 
del Cavazzoni Pederzini di mutare in irriverenza la reverenza posta alla 
fine della frase. 

4. con tutta reverenza.., portando: come notano Busnelli e Vandelli, 
gli Edd, della SD hanno qui rispettato pienamente il testo risultante dalla 
tradizione manoscritta, accettando l’uso della preposizione com davanti a 
gerundio, come analogamente si legge, del resto, anche in iv, 10 e ix, I, 
ec in Purg., V, 45, ecc., e senza ricorrere all’indebita soppressione del con 
o alla trasformazione di portando in parlando operata da altri Edd. 
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la malizia d’alquanti de la mente levare, per fondarvi poi suso la 
luce de la veritade, prima che a riprovare le proposte oppinioni 
proceda, mostrerò come, quelle riprovando, né contra l’imperiale 
maiestade né contra lo Filosofo si ragiona inreverentemente. Che 
se in alcuna parte di tutto questo libro inreverente mi mostrasse, 
non sarebbe tanto laido quanto in questo trattato; nel quale, di 
nobilitade trattando, me nobile e non villano deggio mostrare. 
E prima mostrerò me non presummere [contra l’autorità del Filo- 
sofo; poi mostrerò me non presummere] contra la maiestade im- 
periale. 


la malizia d'alquanti: cfr. vii, 5. 

per fondarvi poi suso la luce de la veritade: il Pézard (La rotta gonna, 
pp. 262-3; tr. fr., pp. 459-60) ritiene che fondare non sia d'uso con un com- 
plemento come /uce e crede che non si possa neppure supporre, in questo 
caso, una deformazione di fondere che gli dia il senso di diffondere. Reste- 
rebbe perciò l'ipotesi di una reminiscenza biblica «un po’ ambiziosa da 
parte di Dante», e cioè il richiamo a Ps., 8, 4 che nella Vulgata suona co- 
sì: avidebo caelos tuos, opera digitorum tuorum, lunam et stellas, quae 
tu fundasti ». Il Pézard osserva che, in questo salmo, la luna e le stelle sono 
considerate non come fonti di luce, bensì come edifici meravigliosi che 
adornano il mondo; e che, d’altro canto, i commentari biblici insistono 
soprattutto sul significato allegorico dei versetti. Così lo stesso Gerolamo, 
nel Breviarium in Psalmos, 8, glossa: «“Lunam et stellas”: Ecclesiam, 
vel doctores eius» (= PL, xxvI, 888A; ma il passo non figura nei Commen- 
tarioli in Psalmos, in Opera, Pars 1, 1, vol. Lxx11 del «Corpus christiano- 
rum'», Turnholti, Brepols, 1959, p. 191), mentre Agostino, Enarr. in Psal., 
VIII, 9, scrive: «Luna et stellae in coelis sunt fundatae: quia et universalis 
Ecclesia in cuius saepe significatione luna ponitur, et particulatim per 
loca singula Ecclesiae quas nomine stellarum insinuatas arbitror, in eis- 
dem Scripturis collocatae sunt, quas coelorum vocabulo positas credimus®». 
Del resto, Dante stesso cita il medesimo Salmo, in xix, 7, nei due verset- 
ti ove è detto che la nobiltà dello spirito umano può uguagliare quella 
degli angeli; né si può trascurare il fatto fortemente sottolineato dallo 
studioso francese che proprio la glossa di Agostino, «[stellas] per loca 
singula . .. coelorum... positas», sembrerebbe illustrare perfettamente il 
v. 103 della canzone: «sì com'è ’1 cielo dovunqu'è la stella». Tutto ciò 
potrebbe indurre a pensare che Dante avesse già in mente il Salmo 8 an- 
che in questo passo ove parla di fondar ...la luce de la veritade che è, 
appunto, la missione della Chiesa, intesa nel suo senso più vasto: i dottori 
delle diverse Chiese e, tra loro, il poeta stesso. In ogni caso il Pézard traduce 
fondarvi con eréer, verbo che « può applicarsi a Dio che crea la luce e a un 
poeta o filosofo che stabilisca la verità sul suo trono». 

5. me non presummere [contra l'autorità del Filosofo; poi mostrerò 
me non presummere] contra la maiestade imperiale: lacuna evidente 
nell’arch. (SIMONELLI, Materiali, p. 262), supplita dal Witte (Nuova cen- 
turia, p. 25) con la presente integrazione che dal Giuliani in poi figura in 
tutte le edd. 
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Dico adunque che quando lo Filosofo dice: «Quello che pare a li 6 
più, impossibile è del tutto essere falso», non intende dicere del 
parere di fuori, cioè sensuale, ma di quello dentro, cioè razionale; 


6. quando lo Filosofo dice...essere falso: la citazione di Aristotele, 
che è del tutto a senso e ricalca piuttosto un noto "‘topos’’ scolastico spes- 
so ripetuto dagli autori, non rende facile l’identificazione di una fonte ef- 
fettiva. 

Il Mazzucchelli (Luoghi degli autori citati da Dante nel Convito, in EM, 
p. 490) indicò Topica, 1, 1, 100b, 21-23: «Probabilia autem que videntur 
omnibus vel pluribus vel sapientibus, et his aut omnibus aut pluribus 
aut maxime notis atque famosis »; il Moore (Studies, 1, p. 381) ha rinviato, 
invece, a Eth., 1, 9, 1098b, 26-29: «Horum autem hec quidem multi et 
veteres dicunt, hec autem pauci et gloriosi viri. Neutros autem horum 
racionabile peccare in universis, set unum aliquid vel plura dirigere», un 
testo che nella ‘‘versio recens” suona così: «... quorum neutros proba- 
bile est omni ex parte errare, sed in uno aliquo saltem aut in plurimis recte 
sentire » (che Tommaso d'Aquino, Exp. Eth., 1, lect. xii, 150, così com- 
menta: «Non est autem probabile, quod aliqui eorum in omnibus erra- 
verint, sed quilibet eorum in uno vel in pluribus recte sensit »); Busnelli 
e Vandelli, pur rilevando come questo concetto aristotelico sia ripetuto 
frequentemente in vari passi dell’Aquinate e di altri maestri (ad esempio, 
Egidio Romano, De reg. princ., lib. 11, part. 3, cap. 18), hanno piuttosto 
segnalato l’Exp. tomista, I, lect. xii, 140, ove commentando Età., 1, 8, 
1098b, 11-12 (« Vero quidem enim omnia consonant existencia, falso autem 
cito dissonat verum ») è detto: a... omnia falsa concordant vero, inquantum 
aliquid retinent de similitudine veritatis. Non enim est possibile, quod 
intellectus opinantis aliquod falsum totaliter privetur cognitione veritatis »; 
il Nardi (Antologia, p. 1204, nota 1) ha citato il De divin. per somn., 1, 
462b, 12-17, ove Aristotele dice che non si può disprezzare del tutto né 
approvare del tutto quanto molti pensano a proposito della divinazione 
per sogno, perché quello che tutti o i più hanno affermato su questo fatto 
sembra suggerito dall'esperienza, e ha pure ricordato la parafrasi di Averroè 
a questo passo (ed. Ven. 1562 cit., vol. vI, pars II, p. 33U4.: 1... ea quae sunt 
famosa apud omnes, aut sunt necessaria secundum totum, aut secundum 
partem; impossibile enim est ut famosum sit falsum secundum totum ») 
e De an., 11, 4, t. c. 5 (Commentarium magnum în Aristotelis De anima 
libros, rec. F. Stuart Crawford, Cambridge, Massachusetts, The Mediaeval 
Academy of America, 1953, p. 409): «. . . probabilia enim impossibile est ut 
sint falsa secundum totum», mentre il Foster (Tommaso d’ Aquino, in ED, 
v, pp. 633-4) ha citato esplicitamente l’Exp. Età. tomista, ma vu, lect. 
xiii, 1509, ove si legge: «Illud enim in quod omnes vel plures consentiunt, 
non potest esse omnino falsum» (passo già segnalato da Busnelli e Van- 
delli). 

non intende dicere...cioè razionale: il detto di Aristotele — sotto- 
linea Dante — non si riferisce all'apparenza esteriore delle cose, appresa 
dai sensi, che deve essere ben distinta dal giudizio razionale proprio della 
ragione o intelletto del quale intendeva appunto parlare il Filosofo. I 
sensi possono infatti errare soprattutto nei confronti dei «sensibili comuni», 
che sono il moto, la quiete, il numero, la figura e la grandezza (e vedi 11I, 
ix, 6 e commento relativo). Cfr. Aristotele, De an., 11, 6, 4180, 7-20 = tt. cc. 
63-64 (a proposito della dottrina dei «sensibilia propria et communia ») 
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con ciò sia cosa che "I sensuale parere, secondo la più gente, sia 
molte volte falsissimo, massimamente ne li sensibili comuni, là dove 
lo senso spesse volte è ingannato. Onde sapemo che a la più gente 
lo sole pare di larghezza nel diametro d’un piede, e sì è ciò falsis- 
simo. Ché, secondo lo cercamento e la invenzione che ha fatto l’u- 
mana ragione con l'altre sue arti, lo diametro del corpo del sole 
è cinque volte quanto quello de la terra, e anche una mezza volta; 
[onde], con ciò sia cosa che la terra per lo diametro suo sia semilia 


e Tommaso d’Aquino, Comm. an., 11, lect. xiii, 384-385: «Et dicit, quod 
sensibile proprium est quod ita sentitur uno sensu, quod non potest alio 
sensu sentiri, et circa quod non potest errare sensus: sicut visus proprie 
est cognoscitivus coloris, et auditus soni, et gustushumoris, idestsaporis... 
Sed circa sensibilia per accidens vel communia, decipiuntur sensus; sicut 
decipitur visus, si velit iudicare homo per ipsum, quid est coloratum, 
aut ubi sit. Et similiter decipitur quis, si velit indicare per auditum quid 
est quod sonat. Haec igitur sunt propria sensibilia uniuscuiusque sensus »; 
e Alberto Magno, De an., 11, tr. 3, 5: «Patet igitur sensum circa sensibilia 
propria non errare ... In compositione tamen sensibilium frequenter est 
deceptio . .. Et causam huius infra dicemus esse quoniam sensus proprius 
non habet componere, sed aliqua superior potentia, et illius est error» 
(ma si veda anche Moore, Studies, I1I, p. 338). 

7. a la più gente lo sole... falsissimo: cfr. Ep., xII, 7: “... habet 
imperitia vulgi sine discretione iudicium; et quemadmodum solem peda- 
lis magnitudinis arbitratur, sic et circa mores vana credulitate decipitur». 

L’esempio dell'apparenza del sole grande un piede è tratto da Aristo- 
tele, De an., I11, 3, 428a, 27-b, 4 = tt. cc. 158-159: «.. . manifestum quod 
non alia quaedam est opinio, sed eius est, cuius est et sensus. Dico autem 
ex albi opinione et sensus complexio phantasia est. Non enim ex opinione 
quidem est albi, ex sensu autem boni. Apparere igitur est opinari, quod 
quidem sentitur non secundum accidens. Apparent autem et falsa, de 
quibus simul opinionem veram habent, et videtur Sol unius pedis, sed 
creditur etiam maior esse tota habitatione ». 

lo diametro del corpo... mezza volta: cfr. Alfragano, Liber de aggre- 
gationibus scientiae stellarum, xx11, ed. Campani, p. 148: «... diameter solis 
est aequalis diametro terrace quinquies et semis»; e poiché il diametro 
terrestre è 6.500 miglia (e cfr. Conv., 11, xiii, 11), moltiplicato per 5,5, ne 
risulta che il diametro del sole è di 35.750 miglia. E vedi G. Borrito, 
Distanze e dimensioni cosmiche secondo Dante, in «Archivio di storia della 
scienza », III (1921), pp. 40-1; ID., Dante misuratore di mondi, in «Giornale 
dantesco », XXVI (1923), p. 222, e TOYNBEE, Studies and Researches, pp. 
75-6 = Ricerche e note, 1, p. 68. 

[onde], con ciò sia cosa che: gli Edd. della SD ripresero la lezione del 
Romani, accettata anche da Busnelli e Vandelli, che osservano come il 
punto fermo posto dal Giuliani e da altri Edd. tra volta e con ciò sia cosa 
che renda più forte il distacco tra ciò che precede e quel che segue ed 
accresca l’imperfezione sintattica dell’insieme. La Simonelli (Materia- 
li, pp. 345-6, e cfr. QuacLIO, Appendice, p. 515) respinge come non neces- 
saria l’integrazione perché è sufficiente far precedere i due punti alla pro- 
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cinquecento miglia, lo diametro del sole, che a la sensuale appa- 
renza appare di quantità d’un piede, è trentacinque milia settecento 
cinquanta miglia. Per che manifesto è Aristotile non avere inteso 
de la sensuale apparenza; e però, se io intendo solo a la sensuale 
apparenza riprovare, non faccio contra la intenzione del Filosofo, 
e però ne la reverenza che a lui si dee non offendo. E che io sensuale 
apparenza intenda riprovare è manifesto. Ché costoro, che così 
giudicano, non giudicano se non per quello che sentono di queste 
cose che la fortuna può dare e torre; ché perché veggiono fare le 
parentele ne li alti matrimonii, li edifici mirabili, le possessioni 
larghe, le signorie grandi, credono quelle essere cagioni di nobi- 
litade, anzi essa nobilitade credono quelle essere. Che s’elli giudi- 


posizione dichiarativa che inizia con con ciò sia cosa che; e suggerisce di 
sostituire, nel periodo precedente, un punto e virgola al punto fermo posto 
dopo falsissimo, che spezza inutilmente il naturale andamento del discorso. 

8. Aristotile non avere inteso de la sensuale apparenza: il ragionamento 
precedente conferma, infatti, quanto Dante ha già detto nel $ 6 e, cioè, 
che la sentenza aristotelica («Quello che pare a li più, impossibile è del 
tutto essere falso ») si riferisce soltanto al “parere razionale” e non alla ‘‘sen- 
suale apparenza”. Non sembra molto pertinente il riferimento a Egidio 
Romano, De reg. princ., lib. 11, part. 3, cap. 18, proposto da Busnelli e 
Vandelli, che ripete, del resto, luoghi comuni della letteratura scolastica. 

9. di queste cose: la Ageno (Nuove proposte, p. 131) è dell'opinione che 
queste sia il risultato di uno scambio con quelle, perché non si tratta di cose 
già nominate, bensì di cose la cui natura verrà poi determinata. 

ché perché veggiono: Busnelli e Vandelli leggono che perché veggiono, 
interpretando il clie come un relativo = i quali. A loro giudizio il ché 
accentato, sùbito seguito da un perché, suona male. 

ne li alti matrimonii: Busnelli e Vandelli rilevano che i codd. recano 
e li o de li e che ne li è correzione congetturale, tacitamente introdotta 
nell’ed. della SD, in luogo di e li (o gli) delle precedenti edd. che pare 
sia da considerare lezione dell’arch. Sottolincano, a ragione, che le paren- 
tele e li alti matrimonii sono due cose diverse e distinte, come mostra la 
tradizione giuridica civile e canonica. 

Assai diversa la soluzione prospettata dalla Ageno (Nuove proposte, pp. 
131-2), la quale ricorda che la critica ha ormai fatto giustizia dell’ipotesi di 
un archetipo ‘dialettale’ del Convivio e che, d'altra parte, sembra strana 
una distinzione così poco esplicita tra parentele spirituali o per adozione 
e parentele carnali per matrimonio che, addirittura, fa precedere quelle 
a queste. Il sostantivo parentele ha, a suo giudizio, una determinazione 
attributiva come quelli che gli sono coordinati; e tale determinazione sareb- 
be costituita proprio dal complemento de li alti matrimonit da conservare, 
secondo il modello proposto anche da altre frasi del Convivio: 11, xiv, 
14: ©... la speranza de lo proveduto desiderare » (secondo la lezione della 
SIMONELLI); I, ix, 7: ©... per lo pelago del loro trattato», e 1, xi, S:«... 
ne la fossa de la falsa oppinione ». 
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cassero con l’apparenza razionale, dicerebbero lo contrario, cioè la 
nobilitade essere cagione di questo, sì come di sotto in questo 
trattato si vedrà. 

E come io, secondo che vedere si può, contra la reverenza del 
Filosofo non parlo, ciò riprovando, così non parlo contra la reve- 
renza de lo Imperio: e la ragione mostrare intendo. Ma però che, 
dinanzi da l’avversario se ragiona, lo rettorico dee molta cautela 
usare nel suo sermone, acciò che l’avversario quindi non prenda 
materia di turbare la veritade, io, che al volto di tanti avversarii 
parlo in questo trattato, non posso [lieve]mente parlare; onde se le 
mie digressioni sono lunghe, nullo si maravigli. Dico adunque che, 
a mostrare me non essere inreverente a la maiestade de lo Impe- 


DI 


rio, prima è da vedere che è “reverenza”. Dico che reverenza non 
è altro che confessione di debita subiezione per manifesto segno. 


con l’apparenza razionale: la Ageno (Nuove proposte, pp. 131 e 132 e 
Per l’edizione del Convivio, p. 48) propone di sostituire a queste parole 
(che costituirebbero una «contraddizione in termini», perché il giudizio 
della ragione non dà apparenza, ma verità) l’espressione co/ parere raziona- 
le, conforme all’uso dantesco nel $ 6. 

essere cagione di questo: sempre la Ageno (Nuove proposte, pp. 131-2) 
propone di correggere questo in queste, in rapporto ai due quelle della frase 
precedente e a queste cose che la fortuna può dare e torre dell’inizio del $. 

sì come di sotto ...si vedrà: cfr. xviii, 6; xix, 3; XxX, 9-10. 

10. se ragiona, lo rettorico: arch.: si ragiona rettorico (SIMONELLI, 
Materiali, pp. 346-7); ma alcuni amanuensi hanno letto: si ragiona lo 
rettorico. Il Romani corresse il si in un se ipotetico, ripreso, ma non segna- 
lato, anche nell’ed. della SD, con una soluzione che anche la Simonelli 
giudica «ardita», ma l’unica . . . possibile ». 

[lieve]mente: arch.: reverenze o reverenzie (SIMONELLI, ibid.). EM cor- 
ressero con brevemente; e tale congettura è stata ripresa anche da Busnelli 
e Vandelli (brievemente) contro il testo dell’ed. della SD. Anche la Simonel- 
li giudica tale soluzione «abbastanza conveniente» e migliore di quella 
proposta nel testo della SD. 

11. Dico che reverenza... di debita subiezione: più che alle ‘‘autori- 
tà” tomiste citate da Busnelli e Vandelli, i quali si richiamano anche alla 
Declaratio terminum sacrae theologiae che segue spesso il Compendium 
totius theologicae veritatis, ora attribuito a Ugo da Strasburgo, sarà op- 
portuno ricordare Brunetto Latini, Tresor, ed. Carmody, 11, cvii, 1, p. 290: 
« Reverence est cele vertus ki nous fet rendre honour as nobles persones 
et a celes ki ont aucune signourie. Et est son office por porter reverence 
a ses ainsnés et as grignours de lui» (volg. ed. Gaiter, vol. n1, p. 438: 
«Reverenza è quella virtù che ci fa rendere onore ai nobili uomini, e a 
quelli che hanno alcuna signoria, ed è suo ufficio. portare reverenza ai 
vecchi, e ai maggiori»). Il testo di Brunetto dipende dal Liber Ethicorum 
(in MARCHESI, L’Etica Nicomachea nella tradizione latina medievale, cit., 
p. LXxVI): «Oportet igitur ut maioribus impendatur a minoribus honor et 
reuerentia », 
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E veduto questo, da distinguere è intra loro ‘“inreverente”’ [e ‘‘non 
reverente'’. Lo inreverente] dice privazione, lo non reverente dice 
negazione. E però la inreverenza è disconfessare la debita subie- 


“inreverente” [e ‘‘non reverente”. Lo inreverente] dice privazione: 
lacuna nell’arch. Busnelli e Vandelli (Appendice t1, 11, pp. 375-6) e la Si- 
monelli (Materiali, pp. 262-3) descrivono la «storia» di questa lacuna e 
delle soluzioni proposte sino a quella degli Edd. della SD giudicata del 
tutto soddisfacente. 

dice privazione ...dice negazione: Dante assume qui la distinzione 
corrente nella logica medievale (e derivante da Aristotele, Periermenias, 
10, 19b, 19-31 e Anal. pr., 1, 46, SIb, 41-52a, 17) tra termini negativi prece- 
duti dal non e termini privativi che hanno invece il prefisso in; e poco 
oltre afferma ($ 13) che inreverente si contrappone alla reverenza, negan- 
dola ‘‘privativamente’’, mentre mon reverente non è «contro a la reverenza » 
perché non implica la sua «privazione ». L’Autore intende, insomma, dire, 
come è chiarito nel séguito del testo, che l’‘‘irreverenza” è il rifiuto, com- 
piuto mediante un atto positivo, del dovere di soggezione cui è obiettiva- 
mente tenuto colui che lo disconosce, laddove, invece, la ‘“‘non reverenza” 
nega l'esistenza oggettiva del dovere di soggezione espresso dalla «re- 
verenza », o, meglio, dichiara che non sussiste, in quel caso e sotto quel 
rapporto, alcun debito o vincolo di soggezione. E, infatti, nel caso in questio- 
ne, che è la determinazione filosofica del concetto di nobiltà, chi compie 
tale ricerca non è tenuto a sottostare e, quindi, a prestar «reverenza» al 
giudizio dell’Imperatore che non costituisce autorità nell’àmbito della 
scienza, anche se costui non può e non deve negare la reverenza dovuta 
al supremo monarca nel dominio specifico della sua ‘‘auctoritas’’ e cadere 
nell’‘‘irriverenza’’, rifiutando un dovere al quale sono obbligati tutti gli 
uomini. 

Ma cfr. anche Aristotele, Metaph., 1v, 2, 10042, 9-16: «Quoniam autem 
unius est opposita speculari, et uni opponitur pluralitas, et negationem et 
privationem unius est speculari: quia utrumque speculatur unum, cuius 
negatio aut privatio. Haec autem quae simpliciter dicitur, quia non inest 
illi, aut alicui generi. Huic igitur uni differentia adest praeter quod est 
in negatione. Illius enim absentia negatio est. In privatione vero subiecta 
quaedam fit natura, de qua dicitur privatio ». Il passo è così commentato, 
per l’ultima parte, da Tommaso d'Aquino, Exp. Metaph., iv, lect. ili, 
565: «Negatio autem est duplex: quaedam simplex per quam absolute 
dicitur quod hoc non inest illi. Alia est negatio in genere, per quam ali- 
quid non absolute negatur, sed infra metas alicuius generis; sicut caecum 
dicitur non simpliciter, quod non habet visum, sed infra genus animalis 
quod natum est habere visum. Et haec adest differentia huic quod dico 
unum practer ‘‘quod est in negatione”, idest per quam distat a negatione: 
quia negatio dicit tantum absentiam alicuius, scilicet quod removet, sine 
hoc quod determinet subiectum. Unde absoluta negatio potest verificari tam 
de non ente, quod est natum habere affirmationem, quam de ente, quod 
est natum habere et non habere. Non videns enim potest dici tam chimaera 
quam lapis quam etiam homo. Sed in privatione est quaedam natura vel 
substantia determinata, de qua dicitur privatio: non enim omne non videns 
potest dici caecum, sed solum quod est natum habere visum » (e vedi anche 
ibid., v, lect. xx, 1070 sgg.). In questo senso, Dante può dire più oltre che 
«lo non vivere non offende la vita» perché, ad esempio, il «non vivere» 


12 


13 
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zione, per manifesto segno, dico, e la non reverenza è negare la 
debita subiezione. Puote l’uomo disdicere la cosa doppiamente: 
per uno modo puote l’uomo disdicere offendendo a la veritade, 
quando de la debita confessione si priva, e questo propriamente 
è ““disconfessare’’; per un altro modo puote l’uomo disdicere non 
offendendo a la veritade, quando quello che non è non si confessa, 
e questo è proprio ‘‘negare’’: sì come disdicere l’uomo sé essere 
del tutto mortale, è negare, propriamente parlando. Per che se io 
niego la reverenza de lo Imperio, non sono inreverente, ma sono 
non reverente: che non è contro a la reverenza, con ciò sia cosa che 
quella non offenda; sì come lo non vivere non offende la vita, ma 


delle pietre è la loro naturale e necessaria condizione, mentre, invece, la 
«morte» «offende la vita», perché implica la privazione di essa in chi è 
costituito e fatto per averla. 

Per il significato di privazione, in questo contesto, cfr. anche quanto scri- 
ve A. MAIERÙ, privazione, in ED, 1v, pp. 681-2. 

per manifesto segno, dico, e la non reverenza: arch.: per manifesto 
segno dicere la non reverenza (SIMONELLI, Materiali, p. 347); ma alcuni 
copisti aboliscono il dicere, come hanno fatto anche le stampe dal 1490 al 
1921. Gli Edd. della SD hanno ripristinato la lezione dell’arch., correggen- 
dola in dico, e. 

12. offendendo a la veritade: arch.: non offendendo a la veritade. La 
Simonelli (Materiali, pp. 347-8) osserva che Dante qui tratta del disdicere 
che offende la verità e, solo dopo, parla, invece, del disdicere che non l’of- 
fende. Il non dell’arch. dev'essere, dunque, tolto, così come hanno fatto 
EM e dopo di loro tutti gli altri. Il dativo con il verbo offendere è di uso 
antico: e cfr. Purg., xxxtIt, 59; Par., VIII, 78, ecc. 

per un altro modo puote l’uomo disdicere ecc.: si può negare una cosa 
senza offendere la verità, quando non si riconosce ciò che non è tale di fatto. 
Così, ad esempio, l’uomo che nega di essere del tutto mortale non offende 
la verità, perché mentre non disconosce la realtà effettiva della morte cor- 
porea, non ammette però che la sua anima muoia, così come egli deve fare 
per mantenere e difendere la verità stessa. Nello stesso modo, Dante, negan- 
do che si debba «reverenza » all'Imperatore nell’àmbito della dottrina filo- 
sofica, non offende l’autorità imperiale e non la nega nel suo legittimo 
dominio e, pertanto, non è «inreverente» nei suoi confronti. Al contrario, 
se egli riconoscesse tale «reverenza », si dimostrerebbe irriverente e ‘‘tra- 
cotante’’ nei confronti della natura e della verità, di cui neghercbbe il 
giusto ordine e ordinamento, confondendo tra loro ‘“autorità”’ che sono 
e debbono restare distinte. 

del tutto mortale: la Simonelli (Materiali, p. 348) osserva che dovreb- 
be essere segnalata la correzione (sia pure necessaria e già apportata dal 
copista di R4) del morale dell’arch. nel mortale dell'ed. della SD. 

13. se io niego: anche in questo caso, la Simonelli (ibid.) segnala che il 
testo attuale è il risultato della correzione dell’arch. (se io che niego) opera- 
ta già da EM, con una soluzione migliore di quella del Romani (Per che 
se io qui niego). 
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offende quella la morte, che è di quella privazione. Onde altro è 
morte e altro è non vivere; che non vivere è ne le pietre. E però 
che morte dice privazione, che non può essere se non nel subietto 
de l’abito, e le pietre non sono subietto di vita, per che non ‘‘mor- 
te”, ma “non vivere” dicere si deono; similemente io, che in que- 


13-14. Onde altro è morte...ma “non vivere" dicere si deono: 
la Ageno (Riflessioni, p. 104) e il Pézard (La rotta gonna, pp. 263-7; tr. 
fr., p. 462) ritengono che il ‘non vivere” sia un errore dell’arch. da cor- 
reggere in mon vive. In particolare, per il Pézard, appare mal comprensi- 
bile il legame fra le due proposizioni, perché il fatto che «le pietre sono 
senza vita» non rende più vero il concetto che il «non vivere» è cosa del 
tutto diversa dal «morire» o «esser morto». Inoltre, nel testo della SD, 
dopo non vivere è ne le pietre viene posto un punto fermo, che stabilisce 
come un taglio netto, prima dell’inizio di una deduzione o comparazione, 
articolata su due punti logici: E però che morte dice privazione (A), che 
non può essere se non nel subietto de l’abito, e le pietre non sono subietto di 
vita, per che non ‘‘morte’’, ma ‘‘non vivere” dicere si deono; similemente (B) 
to, che in questo caso a lo Imperio reverenza avere non debbo, se la disdico, 
inreverente non sono, ma sono non reverente, che non è tracotanza né cosa da 
biasimare. Sembrerebbe, dunque, — è questo il ragionamento del Pézard - 
che Dante voglia dire: «la morte, essendo privazione di vita (di un bene che 
si ha), io non sono soggetto in materia filosofica all'imperatore e ricono- 
scerlo non è irriverenza», con un processo di pensiero che pare privo di 
qualsiasi connessione logica. La soluzione proposta, per ovviare a questa 
supposta carenza di ordine logico, è la seguente: Onde altro è morte e 
altro è non vivere. Ché non vivere è ne le pietre, e, però che morte dice pri- 
vazione, che non può essere se non nel subietto de l’abito, e le pietre non sono 
subietto di vita, ‘‘non morte’, ma ‘‘non vive” dicere sì deono (con la sop- 
pressione del per che precedente ‘non morte" che il Pézard suppone sia de- 
rivato, forse, da un originario però che, raddoppiamento del primo però che 
con il significato di «perciò »). 

La frase che inizia con similemente sarebbe, poi, una sorta di parallelo 
grammaticale o dialettico tra un «distinguo» e un altro «distinguo». Tali 
correzioni (e la sostituzione del per che con però proposta dalla Ageno) 
sono respinte dalla Simonelli (Materiali, pp. 348-9) che le considera in- 
fondate e inutili, perché Dante, in questo contesto, non intende dire che 
le pietre sono «non vive» (come lo è un animale dopo la morte), bensì 
afferma che esse mancano dell’«abito » della vita e pertanto rappresentano 
il non vivere». L’obiezione della Simonelli sembra anche a me ragione- 
vole e convincente. 

14. morte dice privazione ecc.: la morte è, infatti, totale e assoluta ne- 
gazione della vita, che opera nel soggetto vivente, laddove, invece, le pie- 
tre, non essendo esseri viventi, non sono soggette alla privazione della 
vita (e, dunque, alla morte), ma semplicemente ‘non vivono”. Analoga- 
mente Dante distingue tra la ‘‘irriverenza’’ che è negazione della ‘‘rive- 
renza” e la distrugge e la nega, e la ‘‘non riverenza" che, nel caso in qui- 
stione, non rifiuta affatto la ‘‘riverenza’’ dovuta all'Imperatore nell’àmbi- 
to della sua autorità, ma non gli riconosce il diritto di determinare e risol- 
vere quistioni e problemi filosofici. (E cfr. Alberto Magno, De morte et vita, 


14 
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sto caso a lo Imperio reverenza avere non debbo, se la disdico, in- 
reverente non sono, ma sono non reverente, che non è tracotanza 
né cosa da biasimare. Ma tracotanza sarebbe l’essere reverente (se 
reverenza si potesse dicere), però che in maggiore e in vera inreve- 
renza si cadrebbe, cioè de la natura e de la veritade, sì come di sotto 
si vedrà. E da questo fallo si guardò quello maestro de li filosofi, 
Aristotile, nel principio de l’Etica quando dice: «Se due sono li 
amici, e l’uno è la verità, a la verità è da consentire». Veramente, 
perché detto ho ch'i’ sono non reverente, che è la reverenza negare, 
cioè negare la debita subiezione per manifesto segno, da vedere è 
come questo è negare e non disconfessare, cioè da vedere come, 
in questo caso, io non sia debitamente a la imperiale maiestà su- 
bietto. E perché lunga conviene essere la ragione, per proprio ca- 
pitolo immediatamente intendo ciò mostrare. 


IX. A vedere come in questo caso, cioè in riprovando o in ap- 
provando l'oppinione de lo Imperadore, a lui non sono tenuto a 
subiezione, reducere a la mente si conviene quello che de lo im- 
periale officio di sopra, nel quarto capitolo di questo trattato, è ra- 
gionato, cioè che a perfezione de l’umana vita la imperiale autori- 
tade fu trovata, e che ella è regolatrice e rettrice di tutte le nostre 
operazioni, giustamente; ché per tanto oltre quanto le nostre ope- 


tr. 1, 3: «Est enim mors huius vitae privafio ex corruptione proportionis, 
quae est inter vivificans et vivificatum procedens »). 

se la disdico,: la Ageno (Nuove proposte, p. 132-3) preferisce la ‘lectio 
difficilior”’ de la disdizione (recata da alcuni testimoni). 

15. in maggiore e in vera inreverenza: arch.: in maggiore e men vera 
reverenza; ma quattro codd. (M', L?, Pr, BS) leggono e in vera reverenzia, 
altri tre (Bd, M?”, R4) e in men vera reverenzia, ed uno (L°) e in minore 
reverenza (SIMONELLI, Materiali, pp. 349-50). EM corressero in maggiore 
e in più irreverenzia, rispettando il senso del passo; il Giuliani migliorò 
il testo, leggendo in maggiore e in più vera irreverenza; infine, gli Edd. 
della SD giunsero alla presente soluzione, considerata come la più giusta 
anche dalla Simonelli, che fu accettata pure da Busnelli e Vandelli e da 
essi opportunamente segnalata ([:n]reverenza). 

Aristotile, nel principio ...a la verità è da consentire: cfr. 111, xiv, 
8 (e vedi Eth., I, 4, 10962, 14-17 ivi cit., qui a p. 460). 


IX, 1. giustamente; ché per tanto: Busnelli e Vandelli ritengono che la 
parola che debba essere considerata una semplice congiunzione dichiara- 
tiva, parallela al ce precedente, posto dopo cioè; e quindi lo scrivono senza 
l'accento. Uniscono anche il per a tanto, considerando che la parola pertanto 
indichi la dipendenza logica e consequenziale di quanto è detto in questo 
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razioni si stendono tanto la maiestade imperiale ha giurisdizione, e 
fuori di quelli termini non si sciampia. Ma sì come ciascuna arte e 
officio umano da lo imperiale è a certi termini limitato, così questo 
da Dio a certo termine è finito: e non è da maravigliare, ché l’of- 


passo dai presupposti già asseriti, per via di ragionamento, nel cap. iv. Il 
senso sarebbe, dunque, questo: «che, per conseguenza, la maestà imperiale 
ha tanto estesa giurisdizione, cioè va con essa tanto oltre, quanto si sten- 
dono le operazioni nostre (...volontarie) ...; ma fuori di quei termini 
che superano le nostre operazioni l’imperiale giurisdizione non si amplia 
ed estende». 

Certamente, Dante, in questo cap., intende stabilire non tanto l’estensio- 
ne quanto i limiti oggettivi dell'autorità imperiale, che come ogni «officio » 
umano ha giurisdizione determinata e definita; e vuole pure stabilire che 
tale autorità non ha e non può avere ‘‘doctoris officium’’ e quindi non pos- 
siede il potere di decidere questioni filosofiche o scientifiche; e cfr., a 
questo proposito, quanto scrive A. PassERIN D'ENTRÈVvES, Dante politico 
e altri saggi, cit., pp. 66 sg. 

non si sciampia: non si estende; e cfr. 1, iii, 6. 

2. ciascuna arte e officio umano...a certi termini limitato: che alla 
‘‘scienza politica’, a chi l’esercita ed alle leggi da questi stabilite (e, per- 
tanto, all'imperatore cui, secondo la dottrina dantesca, è dovuto l’esercizio 
della più alta autorità politica) spetti determinare il fine di ogni arte e 
ufficio umano ed anche i limiti della loro attività rivolta ad attuarlo, è detto 
chiaramente da Aristotele, Eth., 1, 1, 10942, 26-b, 7 cit. a 11, xiii, 8, qui 
a p. 221. 

Ma cfr. anche l’Exp. tomista, 1, lect. ii, 26: «Duo autem pertinent ad 
architectonicam (ossia alla scienza politica che svolge tale funzione ordina- 
trice nei confronti di tutte le altre]. Quorum unum est, quod ipsa praecipit 
scientiae vel arti, quae est sub ipsa, quae debeat operari, sicut equestris 
praecipit frenifactivae. Aliud autem est, quod utitur ea ad suum finem. 
Primum autem horum convenit politicae, vel civili, tam respectu specula- 
tivarum scientiarum, quam respectu practicarum; aliter tamen et aliter. 
Nam practicae scientiae praecipit politica, et quantum ad usum eius ut 
operetur vel non operetur, et quantum ad determinationem actus. Praecipit 
enim fabro non solum quod sua arte utatur, sed etiam quod sic utatur, 
tales cultellos faciens. Utrumque enim ordinatum est ad finem humanae 
vitae ». Però lo stesso Tommaso (tbid., 27) si affretta a chiarire che questa 
autorità ordinatrice non concerne affatto l’autonoma determinazione dei 
procedimenti specifici delle varie discipline speculative o la soluzione 
‘scientifica’ dei loro problemi: «Sed scientiae speculativae praecipit civilis 
solum quantum ad usum, non autem quantum ad determinationem sui 
operis. Ordinat enim politica, quod aliqui doceant vel addiscant geome- 
triam. Huiusmodi enim actus inquantum sunt voluntarii pertinent ad ma- 
teriam moralis, et sunt ordinabiles ad finem humanae vitae. Non autem 
praecipit politicus geometriae, quae de triangulo concludat: hoc enim non 
subiacet humanae voluntati, nec est ordinabile humanae vitae, sed depen- 
det ex ipsa rerum ratione. Et ideo dicit, quod volitica pracordinat quas 
disciplinarum debitum est esse in civitatibus, scilicet tam practicarum 
quam speculativarum, et quisquam debeat addiscere, et usque ad quod 
tempus», 
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ficio e l’arte de la natura finito in tutte sue operazioni vedemo. 
Che se prendere volemo la natura universale di tutto, tanto ha 
giurisdizione quanto tutto lo mondo, dico lo cielo e la terra, si 
stende; e questo è a certo termine, sì come per lo terzo de la Fisica 
e per lo primo De Celo et Mundo è provato. Dunque la giurisdi- 


l’officio e l’arte de la natura... vedemo: è anche questo un ‘luogo co- 
mune”’ scolastico, spesso ripetuto dagli autori. E si veda ad esempio quanto 
scrive Tommaso d’Aquino, Com. an., 11, lect. viii, 332: «Manifestum est 
autem, quod in omnibus quae sunt secundum naturam, est certus termi- 
nus, et determinata ratio magnitudinis et augmenti», e Summa theol., 1 
11°, q. 30, a. 4: «... natura vero semper intendit in aliquid finitum et 
certum?; e, soprattutto, Alberto Magno, De an., II, tr. 2, 4: «... omnium 
anìimatorum, quae constant in figura et quantitate, certa est quantitas, in 
qua salvatur forma illius speciei, et est ratio magnitudinis in maximo et in 
minimo, in qua stat et extra quam non salvatur species, et augmentum 
habet terminum, quod est quantitas organorum, quae sufficit operationi- 
bus virtutum et potentiarum». 

la natura universale di tutto ...si stende: per questo concetto cfr. 
quanto è stato detto in I, vii, 9. Si tratta, comunque, della potenza co- 
municata da Dio alle sfere celesti e che governa il processo delle genera- 
zioni e, pertanto, tutti i mutamenti del mondo sublunare, come chiarisce 
Alberto Magno (Phys., 11, tr. 1, 5: «Dicitur enim universalis natura quae 
principium motus et quietis est in omnibus naturalibus, hoc est, illud 
commune quod omnia naturalia participant, et ab ipso naturalia dicuntur. 
Et dicitur natura universalis quae universaliter continet et regit omnem 
naturam particularem»; Liber de causis, 1, tr. 2, 2: «Natura autem prima- 
ria forma et virtus diffusa est in omnibus coelis, quae est principium mo- 
tus in ipsis hoc modo quod mobilitatem habent secundum naturam.. .2) 
che, altrove (/sagoge in Phys., tr. 1, 1 cit. a I, vii, 9, Qui a p. 45), attri- 
buisce la paternità di questo concetto ad Avicenna, del quale cfr. Metaph., 
VI, 5 pure già cit. a p. 45. 

Ma anche Tommaso d'Aquino concepisce la natura universale come 
una forza individuata con la prima sfera o primo cielo; e cfr. principal- 
mente Exp. Lib. de causis, Prop. 1X, lect. ix, 221: «,.. universalis autem 
natura, quae est in Corpore caelesti, comprehendit universaliter omnem 
generationem, sicut suum effectum»; e Exp. in lib. De div. nom., iv, lect. 
xxi, 550, ove è posta nettamente la distinzione tra Dio, «causa universalis 
omnium quae naturaliter fiunt», e la «natura universalis» che è, invece, 
«causa universalis eorum quae naturaliter fiunt in genere rerum natura- 
lium»; e, dopo aver respinto l’opinione dei platonici che «posuerunt na- 
nuram universalem esse aliquid separatum?», si conclude affermando: «me- 
lius est dicendum quod natura universalis dicitur vis activa primi corporis, 
quod est primum in genere causarum naturalium ». 

è a certo termine ecc.: è, appunto, finito e limitato, perché finito è 
l'universo stesso, come Aristotele afferma soprattutto nel cap. 5 del lib. 111 
della Physica (tt. cc. 40-55) e nei capp. 5-7 del lib. 1 De caelo (tt. cc. 33-75). 
(Ma il BERTI, De Coelo, in ED, 11, p. 331, osserva che l’accostamento tra 
le due opere aristoteliche si trova anche in Tommaso d’Aquino, Exp. 
Phys., 1, lect. vii [rectius viii, 353), e in Exp. De caelo et mundo, 1, lect. 
xiii, 126, che potrebbe essere il ‘‘mediatore’’ dei testi aristotelici). Perciò 
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zione de la natura universale è a certo termine finita — e per con- 
sequente la parziale —; e anche di costei è limitatore colui che da 
nulla è limitato, cioè la prima bontade, che è Dio, che solo con la 
infinita capacitade infinito comprende. 

E a vedere li termini de le nostre operazioni, è da sapere che solo 
quelle sono nostre operazioni che subiacciono a la ragione e a la 
volontade; che se in noi è l’operazione digestiva, questa non è uma- 
na ma naturale. Ed è da sapere che la nostra ragione a quattro ma- 


anche la giurisdizione della «natura universale» è finita e limitata (com'è 
detto nel seguente $ 3) da Dio, il solo essere che sia infinito per essenza 
e assolutamente autosufficiente. E cfr. Tommaso, Contra Gent., 1, 43. 

3. parziale: errata la lezione dei codd. che oscillano tra parzialitade e 
parzionalitade e che gli Edd. della SD così hanno emendato; Busnelli e 
Vandelli hanno però rilevato che non si scorge una valida ragione per cui 
partiale potesse trasformarsi nel partialitade dei codd., mentre quest’ulti- 
ma parola può essere spiegata «come errata lettura di un particulare scrit- 
to non ben chiaramente, dovuta alla indubbia grossolanità e sbadataggine 
di chi scrisse il testo fondamentale della nostra tradizione manoscritta ». 
Inoltre, «natura universale» è contrapposta a «natura particulare » anche 
in I, vii, ge IV, xxvi, 3 e in Questio, 44; per di più, la parola parziale non 
è mai usata da Dante né in versi né in prosa; con la sola esclusione del- 
l’uso del latino partialis (in Mon., 1, vi, 1), ma come contrapposto a totalis. 
Pertanto i due commentatori leggono: parti[culare]. La Simonelli (Materia- 
li, pp. 350-1; cfr. QuagLio, Appendice, pp. 515-6) ritiene però solo parzial- 
mente felice la loro emendazione; e postula che a per conseguente debba 
seguire un genitivo retto da /a giurisdizione e sottintendersi la parola natura 
presente nel rigo precedente (Dunque la giurisdizione de la natura universale 
è a certo termine finita e per consequente [de la) par[t)i[cular]e). Anche la 
Ageno (Per l’edizione del Convivio, pp. 65-6) concorda con questa lezione. 

Dio, che solo con la infinita capacitade infinito comprende: cfr. Tom- 
maso d’Aquino, Contra Gent., 1, 69: «Cognoscendo enim se esse causam 
rerum, alia a se cognoscit... Ipse autem est causa infinitorum, si infinita 
sunt entia; est enim omnium eorum, quae sunt, causa. Est igitur infini- 
torum cognoscitivus. Item, Deus suam virtutem perfecte cognoscit... 
Virtus autem non potest cognosci perfecte, nisi cognoscantur omnia in 
quae potest, quum, secundum ea, quantitas virtutis quodammodo atten- 
datur. Sua autem virtus, quum sit infinit‘ ..., ad infinita se extendit. Est 
igitur Deus infinitorum cognitor . . . Praeterea, Esse Dei est suum intellige- 
re. Sicut igitur suum esse est infinitum ...ita suum intelligere est infi- 
nitum. Sicut autem se habet finitum ad finitum, ita se habet infinitum ad 
infinitum. Si igitur secundum intelligere nostrum, quod finitum est, finita 
capere possurmus, et Deus, secundum suum intelligere infinitum, infinita 
capere potest». 

4. solo quelle sono nostre operazioni... ma naturale: cfr. Tommaso 
d’Aquino, Exp. Eth., 1, lect. i, 3: «Dico autem operationes humanas, quae 
procedunt a voluntade hominis secundum ordinem rationis. Nam si quae 
operationes in homine inveniuntur, quae non subiacent voluntati et rationi, 
non dicuntur proprie humanae, sed naturales, sicut patet de operationibus 
animae vegetativae. Quae nullo modo cadunt sub consideratione moralis 
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niere d’operazioni, diversamente da considerare, è ordinata: ché 
operazioni sono che ella solamente considera, e non fa né può fare 
alcuna di quelle, sì come sono le cose naturali e le sopranaturali e 
le matematice; e operazioni che essa considera e fa nel proprio 


philosophiae », passo che sembra anche a me la fonte più prossima del testo 
dantesco, anche se il Nardi (commento a Mon., 1, ii, 5 sg., in Opp. min., 
11, pp. 287-8) segnala come fonte comune per Dante e per Tommaso, in 
questo e nei $$ sgg., il capitolo introduttivo di Avicenna alla Logica che 
certamente dev’esser stato presente al teologo domenicano. Ma si veda 
anche Alberto Magno, Età., 111, tr. 1, 13:«... voluntarium. . . cuius prin- 
cipium operis in ipso faciente est, qui determinata scientia et certa digno- 
scat singularia in quibus est operatio. Principium autem secundum veram 
rationem principii accipitur, scilicet quod sic principium est, quod a nullo 
principiatum, et ex seipso principium, sicut est voluntas non coacta vi, 
nec metu territa ...» 

Interessanti, a questo proposito, le considerazioni di P. BovyDE, Dante 
Philomythes and Philosopher, Cambridge U. P., 1981, pp. 292-3). 

5. a quattro maniere d’operazioni... è ordinata: cfr. Tommaso d’Aqui- 
no, Exp. Eth., 1, lect. i, 1-2: «Ordo autem quadrupliciter ad rationem com- 
paratur. Est enim quidam ordo quem ratio non facit, sed solum consi- 
derat, sicut est ordo rerum naturalium. Alius autem est ordo quem ratio 
considerando facit in proprio actu, puta cum ordinat conceptus suos adin- 
vicem, et signa conceptuum, quia sunt voces significativae. Tertius autem 
est ordo quem ratio considerando facit in operationibus voluntatis. Quar- 
tus autem est ordo quem ratio considerando facit in exterioribus rebus, 
quarum ipsa est causa, sicut in arca et domo. Et quia consideratio rationis 
per habitum perficitur, secundum hos diversos ordines quos proprie 
ratio considerat, sunt diversae scientiae. Nam ad philosophiam naturalem 
pertinet considerare ordinem rerum quem ratio humana considerat sed 
non facit; ita quod sub naturali philosophia comprehendamus et metaphy- 
sicam. Ordo autem quem ratio considerando facit in proprio actu, pertinet 
ad rationalem philosophiam, cuius est considerare ordinem partium oratio- 
nis adinvicem, et ordinem principiorum adinvicem et ad conclusiones. 
Ordo autem actionum voluntariarum pertinet ad considerationem moralis 
philosophiae. Ordo autem quem ratio considerando facit in rebus exterio- 
ribus constitutis per rationem humanam, pertinet ad artes mechanicas». 

e non fa né può fare alcuna...e le matematice: cfr. Mon., 1, ii, 5: 
«...quedam sunt que, nostre potestati minime subiacentia, speculari tan- 
tummodo possumus, operari autem nonj velut mathematica, physica et 
divina; quedam vero sunt ‘que, nostre potestati subiacentia, non solum 
speculari sed etiam oa possumus». Per il rapporto e la distinzione 
tra scienze ‘‘fisiche’’ e ‘‘matematiche’’, cfr. Aristotele, Phys., 11, 2 (tt. cc. 
16-20). 

L’uomo può soltanto considerare, ma non fare i processi e fenomeni 
naturali che non dipendono dalla sua volontà, bensì da norme e leggi as- 
solute e oggettive; non può, naturalmente, operare le «cose sopranatura- 
li» che eccedono addirittura le facoltà della natura e neppure può fare, 
ma solo scoprire e speculare le verità matematiche che sono necessarie e 
immutabili, in quanto prescindono totalmente dal senso e dal moto. Si 
veda, pertanto, quanto scrive Aristotele, Metaph., vi, 1, 1025b, 18-10268, 
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19 = tt. cc. 1-2: «Quoniam vero physica scientia est circa genus quoddam 
entis, nam circa talem est substantiam, in qua est principium motus et 
quietis in ea, palam quia nec activa nec factiva est. Factivarum enim, in 
faciente principium, aut intellectus, aut ars, aut potentia quaedam. Acti- 
varum vero in agente prohaeresis. Idem enim agibile et elegibile. Quare, 
si omnis scientia, aut activa, aut factiva, aut theorica, physica theorica 
quaedam est. Sed theorica circa tale ens, quod est possibile moveri; et 
circa substantiam, quae est secundum rationem, ut secundum magis non 
separabile solum . . . Sed est et mathematica theorica. Sed si immobilium 
et separabilium, adhuc non manifestum. Quia tamen mathematica inquan- 
tum sunt immobilia, et inquantum separabilia speculatur, palam. Si vero 
est immobile aliquid et sempiternum et separabile, palam quia est theori- 
cae id nosse, non tamen physicae. Nam de mobilibus quibusdam est phy- 
sica. Sed nec mathematicae, sed prioris ambarum. Physica namque circa 
inseparabilia forsan quidem, sed non immobilia. Mathematicae autem quae- 
dam circa immobilia, sed et inseparabilia forsan, verum quasi in materia. 
Prima vero circa separabilia et immobilia. Necesse vero communes quidem 
causas sempiternas, et maxime has: hae namque causae manifestis sen- 
sibilium sunt. Quare tres erunt philosophiae theoricae: Mathematica, 
Physica et Theologia» (e cfr. anche l’Exp. Metaph. tomista, vi, lect. i, 
1152-1168, che, in gran parte, parafrasa ed illustra il testo di Aristotele, 
concludendo, a proposito della «theologia»: «... manifestum est, quod 
ista scientia est circa res divinas; et ideo dicitur theologia, quasi sermo 
de divinis 2). 

La stessa dottrina Aristotele espone anche in Metaph., x1, 7, 10644, 
30-b, 3; mentre Alberto Magno, Metaph., VI, tr. 1, 2, così si esprime: 
«... accipitur, quod physica est scientia circa quoddam genus entis, eo 
quod non circa substantiam est simpliciter, sed circa talem substantiam 
in qua est principium motus et status ita, quod principium sit in ea sive 
intrinsecum. Et quia haec substantia non est causata a nobis neque ab 
opere nostro, palam est, quia physica neque practica est neque poetica 
sive factiva ... Poeticarum enim sive factivarum est principium quidem 
in faciente, et hoc est principium primum, quod est intellectus factivus 
aut ars, quae est principium ‘‘cum ratione factivum”, aut alia potentia 
quaedam deficiens ab arte, sicut est industria factibilium, quam quidam 
habent ex habilitate naturae . .. Practicarum vero, quas ethicas vel civiles 
vel ceconomicas vocant, est principium in agente, sicut et in factivis... 
Colligamus igitur ex dictis dicentes, quod si omnis scientia aut practica 
sive moralis aut poetica sive factiva et artificialis aut est theorica, cum 
practicarum et poeticarum sit principium in nobis facientibus, theorica- 
rum autem sit principium extra nos et, de quo est scientia physica, non 
sit in nobis, sed extra nos: manifestum est scientiam, quae est physica, 
practicam non esse, sed theoricam sive contemplativam. Est tamen theo- 
rica non circa ens, secundum quod ens, habens speculationem, sed circa 
tale determinatum ens, quod est possibile moveri ... Sic autem per omnia 
eadem de causa, cum principium sciendi, quod est medium in mathema- 
ticis, non sit ab opere nostro neque in nobis, etiam in mathematica omni 
est scientia, quae est theorica veri...; quaedam mathematicae scientiae 
speculantur entia determinata, inquantum sunt immobilia et inquantum 
per diffnitivam rationem separabilia a materia sensibili et determinata... 
Prima vero philosophia, quae ab utrisque diversa est, et circa immobilia 
simpliciter est et circa simpliciter separabilia. Immobilia vero entia sunt 
simpliciter causae omnes quae sunt sempiternae, non subiectae motui se- 
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atto suo, le quali si chiamano razionali, sì come sono arti di par- 
lare; e operazioni sono che ella considera e fa in materia di fuori 
di sé, sì come sono arti meccanice. E queste tutte operazioni, av- 


cundum esse vel secundum rationem. Tales autem maxime sunt causae 
esse, secundum quod est. Tales enim causac sunt divinae et sunt causae 
his singularibus quae manifesta sunt in mundo . . . Patet igitur ex omni- 
bus quae inducta sunt, quod tres erunt philosophiae theoricae et non plures, 
mathematica videlicet et physica et theologica sive divina». 

e operazioni che essa considera e fa ...sono arti di parlare: si tratta 
delle operazioni proprie del raziocinio e del discorso che lo esprime, ossia 
di quelle attività che hanno come propria scienza la logica, intesa nel suo 
senso più vasto, come disciplina ‘‘superiore’’ di tutte le ‘‘artes sermoci- 
nales” (= arti di parlare); e cfr., per una definizione scolastica corrente, 
Lamberto d’Auxerre, Logica, 1, De propositionibus, ed. F. Alessio, Firenze, 
La Nuova Italia, 1971, p. 4: «Logica est scientia discernendi verum a 
falso per argumentationem; dicitur autem logica a /ogos quod est sermo et 
ycos quod est scientia, quasi scientia de sermone. Sed cum sint tres scien- 
tie de sermone [grammatica, logica, recthorica] ut dictum est et ita quelibet 
potest dici logica, queritur quare appropietur illud nomen ibi logice, po- 
tius quam grammatice vel rethorice. Ad hoc dicendum est quod aliquo- 
tiens quod est commune multorum uni appropiatur propter eius excel- 
lentiam vel dignitatem». E che il campo di questa scienza e arte si estenda 
«circa orationes queque per sillogismos et que per inductionem » dice Ari- 
stotele, Anal. post., 1, 1, 712, 5-6 = t. c. I e ripete Avicenna, nell’introdu- 
zione alla Logica. 

Lo stesso Tommaso d’Aquino chiarisce bene nell’Exp. Post. Anal., 
Prooem., 1-2, che sia la «rationalis philosophia» di cui si parla nel passo 
sopra cit. a p. 620 dell’Exp. Eth.: «... ars quaedam necessaria est, quae 
sit directiva ipsius actus rationis, per quam scilicet homo in ipso actu ra- 
tionis ordinate, faciliter et sine errore procedat. Et haec ars est Logica, 
idest rationalis scientia. Quae non solum rationalis est ex hoc, quod est 
secundum rationem (quod est omnibus artibus commune); sed etiam ex 
hoc, quod est circa ipsum actum rationis sicut circa propriam materiam ». 

La Simonelli (Materiali, p. 351) osserva che l’arch. legge fanno arti e 
che la giusta emendazione sono arti, adottata da EM 1827 e accolta da 
tutti gli altri, andrebbe segnalata ({so]no). 

considera e fa in materia di fuori di sé: cfr. Aristotele, Eth., VI, 4, 
1140a, 10-17: «Est autem ars omnis circa generacionem cet artificiare et 
speculari qualiter utique fiat aliquid contingencium, et esse et non esse, 
et quorum principium in faciente, set non facto. Neque enim de hiis que 
ex necessitate sunt vel fiunt ars est, neque de hiis que secundum naturam. 
In se ipsis enim habent hoc principium. Quia autem faccio et accio alterum, 
necessarium artem faccionis set non accionis esse» (passo che Tommaso 
d’Aquino, Exp. Eth., vi, lect. iii, 1154, così commenta: «Primo proponit 
artis materiam. Secundo a quibus differat secundum suam materiam . . . 
Tertio ostendit cum quo conveniat in materia . ,. Circa materiam artis duo 
est considerare: scilicet ipsam actionem artificis quac per artem dirigitur, et 
opus quod est per artem factum. Est autem triplex operatio artis. Prima 
quidem est considerare qualiter aliquid sit faciendum. Secunda nutem est 
operari circa materiam exteriorem. Tertia autem est constituere ipsum 
opus»). Tommaso prosegue poi sottolineando (1156) la differenza posta 
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vegna che ’! considerare loro subiaccia a la nostra volontade, elle 
per loro a nostra volontade non subiacciono: ché, perché noi vo- 


da Aristotele tra l’arte e le scienze «divinae et mathematicae» che specu- 
lano su ciò che è di per sé necessario, tra l’arte e la scienza «naturalis» 
«quae est de his quae sunt secundum naturam, de quibus non est ars» 
(1157), e, infine (1158), tra l’«actio», il cui principio direttivo è la «pru- 
dentia », e la «factio » che è appunto il dominio specifico dell’cars», Ma si 
veda anche Alberto Magno, Eth., vi, tr. 2, 6: «In factibilibus autem per 
artem principium transmutationis est in faciente, et non in facto: et ideo 
non nisi ab exteriori materiam transmutat, et non ab intrinseco, per quam 
veram et substantialem formam non inducit ars: neque enim vere et per se 
forma facit artis et subiectum: cum forma de extrinsecis fit: sed unde 
vere et per se facit vera ex subiecto et forma». 

6. avvegna che '1 considerare ...a nostra volontade non subiacciono: 
tutte le operazioni di cui abbiamo sinora parlato sono certamente sotto- 
poste alla nostra volontà, nel senso, cioè, che sono oggetto della nostra 
considerazione speculativa che, come tutte le attività umane, è volontaria; 
ma non lo sono di per sé, perché non dipendono dal nostro intelletto pra- 
tico che non può mutarle o che, comunque, come nel caso delle arti mec- 
caniche, deve tener conto della «materia di fuori di sé» che ne costituisce 
il limite invalicabile. 

Ciò è chiarito da Aristotele, Età., VI, 5, 11402, 31-b, 6, a proposito della 
distinzione tra la ‘‘prudentia’’, abito intellettuale, razionalmente attivo, 
che presiede alle operazioni volontarie umane mirando a volgerle verso il 
loro debito fine, e la ‘‘scientia”’ e 1’“‘ars’”’: «Consiliatur autem nullus de 
inpossibilibus aliter habere, neque non contingentibus ipsi agere. Quare 
si sciencia quidem cum demonstracione, quorum autem principia contin- 
gunt aliter habere, horum non est demonstracio, omnia enim contingunt 
et aliter habere, et non est consiliari de hiis que ex necessitate sunt, non 
utique erit prudencia sciencia, neque ars. Sciencia quidem quoniam con- 
tingit actibile aliter habere, ars autem quoniam aliud genus accionis et 
faccionis. Relinquitur ergo ipsam esse habitum verum cum racione acti- 
vum circa hominis bona et mala ». (Il testo è così commentato da Tommaso 
d'Aquino, Exp. Eth., vi, lect. iv, 1164-1166: «Accipiamus ergo ca quae 
supra dicta sunt: scilicet quod scientia est per demonstrationem: et iterum, 
quod demonstratio non potest esse de his quorum principia contingit se 
aliter habere: aliter omnia quae ex principiis illis consequuntur possint 
aliter se habere. Non enim potest esse quod principia debilius esse habeant, 
quam ca quae sunt ex principiis. Coniungamus autem cum his ca quae 
nunc dicta sunt, quod scilicet consilium non sit de his quae sunt ex ne- 
cessitate, et quod prudentia sit circa consiliabilia; quia dictum est supra, 
quod prudentis est bene consiliari. Ex quibus omnibus sequitur quod pru- 
dentia, neque sit scientia, neque ars. Et quod non sit scientia, per hoc 
patet: quod agibilia de quibus est consilium, et circa quae est prudentia, 
contingit aliter se habere, et circa talia non est scientia. Quod autem pru- 
dentia non sit ars, patet per hoc, quod aliud est genus actionis et factionis. 
Unde prudentia quae est circa actiones, differt ab arte quae est circa 
factiones... Concludit ex praemissis definitionem prudentiae. Et dicit, 
quod ex quo prudentia non est scientia, quae est habitus demonstrativus 
circa necessaria; et non est ars, quae est habitus cum ratione factivus; 
relinquitur, quod prudentia sit habitus cum vera ratione activus, non 
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lessimo che le cose gravi salissero per natura suso, e perché noi 
volessimo che ’l silogismo con falsi principii conchiudesse veri- 
tade dimostrando, e perché noi volessimo che la casa sedesse così 
forte pendente come diritta, non sarebbe; però che di queste ope- 
razioni non fattori propriamente, ma li trovatori semo. Altri l’or- 
dinò e fece maggior fattore. Sono anche operazioni che la nostra 
[ragione] considera ne l’atto de la volontade, sì come offendere e 
giovare, sì come star fermo e fuggire a la battaglia, sì come stare 
casto e lussuriare, e queste del tutto soggiacciono a la nostra volon- 
tade; e però semo detti da loro buoni e rei, perch’elle sono proprie 


quidem circa factibilia, quae sunt extra hominem, sed circa bona et mala 
ipsius hominis »). Ma si veda anche Aristotele, Età., 111, 5, 1112a, 21-31: 
«De eternis autem nullus consiliatur, puta de mundo, vel dyametro vel 
costa quoniam incommensurabiles. Set neque de hiis que in motu, semper 
autem secundum eadem factis, sive ex necessitate, sive natura, vel propter 
aliquam aliam causam; puta solis versionibus et ortibus. Neque de hiis 
que alias aliterj puta siccitatibus et ymbribus ... Consiliamur autem de 
hiis que in nobis et operabilibus», e Tommaso, Exp. Eth., 111, lect. vii, 
460, 461, 462, 465. 

Per il testo si ricordi che la Ageno (Nuove proposte, p. 133) preferisce 
la lezione ’/ considerare loro tutto subiaccia. 

non fattori propriamente, ma li trovatori semo: si tratta, infatti, in tutti 
i casi citati, di eventi fisici, principi logici o processi propri delle arti mec- 
caniche che non dipendono da consiglio o decisione umana; e che, pertan- 
to, l’uomo può soltanto scoprire, considerare e speculare, ma non ‘‘fare’’. 

Altri l’ordinò e fece maggior fattore: cfr. Tommaso d’Aquino, Contra 
Gent., 11, 24: «Res autem quae sunt a Deo productae ordinem ad invicem 
habent non casualem, quum sint semper vel ut in pluribus; et sic patet 
quod Deus res in esse produxit, eas ordinando ». 

7. la nostra [ragione]: integrazione congetturale dell’arch. aggiunta già 
in alcuni codd. e presente in tutte le stampe (Busnelli e Vandelli). 

del tutto soggiacciono a la nostra volontade: cfr. Aristotele, Eth., 111, 
3, TIII1a, 22-24: «Existente autem involuntario quod vi et propter igno- 
ranciam, voluntarium videbitur utique esse cuius principium in ipso scien- 
te singularia in quibus est operacio » (e Tommaso d'Aquino, Exp. Età., 
111, lect. iv, 425: «Et dicit quod cum involuntarium fiat propter vim alla- 
tam et propter ignorantiam . . . voluntarium videtur esse cuius principium 
est in ipso operante »). 

e però semo detti da loro buoni e rei: cfr. Aristotele, Eth., 111, 1, 1109b, 
30-32: «Virtute itaque et circa passiones et operaciones cxistente, et in 
voluntariis quidem laudibus et vituperiis factis, in involuntariis autem 
venia, quandoque autem et misericordia , . .» (e Tommaso d’Aquino, Exp. 
Eth., 111, lect. i, 383: «... concludit ex praemissis, quod virtus moralis... 
est circa passiones et operationes; ita scilicet quod in his quae sunt vo- 
luntaria circa operationes et passiones, fiunt laudes, cum aliquis operatur 
secundum virtutem, et vituperia quando aliquis operatur secundum vi- 
tium?», e 384: «Laus autem et vituperium proprie debentur virtuti et vitio. 
Et ideo voluntarium et involuntarium, secundum quac diversificatur ratio 


CONVIVIO, IV, ix, 7-8 625 


nostre del tutto, perché, quanto la nostra volontade ottenere puote, 
tanto le nostre operazioni si stendono. E con ciò sia cosa che in 
tutte queste volontarie operazioni sia equitade alcuna da conservare 
e iniquitade da fuggire (la quale equitade ‘per due cagioni si può 
perdere, o per non sapere quale essa si sia 0 per non volere quella 
seguitare), trovata fu la ragione scritta, e per mostrarla e per 
comandarla. Onde dice Augustino: «Se questa - cioè equitade — li 
uomini la conoscessero, e conosciuta servassero, la ragione scritta 
non sarebbe mestiere »; e però è scritto nel principio del Vecchio Di- 


laudis et vituperii, debet determinari ab his qui intendunt de virtute consi- 
derare »). 

8. equitade: nelia sua chiara e decisa contrapposizione a iniquitade il 
vocabolo significa evidentemente giustizia, nel senso più generale, e non 
l’epicheia (‘‘acquitas’’) di cui parla Aristotele ampiamente, in particolare, 
in Eth., v, 14, discutendo, appunto, del rapporto tra «epyeikes »e siustum» 
(cfr. anche Tommaso d’Aquino, Exp. Età., v, lect. xvi, 1078 sgg.). È in- 
somma, secondo le parole di Aristotele, Eth., V, 3, 1129b, 25 sgg., quella 
avirtus... perfecta, set non simpliciter, set ad alterum» o « perfecte vir- 
tutis usus», che si contrappone all'ingiustizia in sé che è stota malicia». 

per due cagioni: ossia, per ignoranza e malizia. 

la ragione scritta: nel senso di Ratio iuris, cioè, il diritto romano, per 
cui cfr. 1, x, 3. Che la legge “positiva”’ indichi e comandi come vivere se- 
condo giustizia e virtù e come fuggire l’iniquità o malizia, dice, appunto, 
Aristotele, Etl., v, 3, 1 129b, 14-24 («Leges autem dicunt de omnibus co- 
niectantes, vel communiter conferente omnibus, vel optimis, vel dominis, 
vel secundum alium aliquem modum talium. Quare secundum unum qui- 
dem modum iusta dicimus factiva et conservativa felicitatis et particularum 
ipsius politica communicacione. Precipit autem lex et fortis opera facere, 
puta non derclinquere aciem neque fugere neque abicere arma; et que 
temperati, puta non mechari neque conviciari; et que mansueti, puta non 
percutere neque contendere. Similiter autem et secundum alias virtutes 
et malicias, hec quidem iubens, hec autem prohibens +). 

Per Dante, il diritto romano (o Ragione scritta, così come leggono, giu- 
stamente con la maiuscola, Busnelli e Vandelli) è la più alta e perfetta 
forma della legge, espressione massima della razionalità dell’uomo nella 
sua vita etica e civile. (Ma cfr. F. CANCELLI, diritto romano, in ED, 11, 
P. 474). 

dice Augustino...non sarebbe mestiere: il Boffito (Saggio di biblio- 
grafia egidiana, Firenze, Olschki, 1911, p. xvtti) ha indicato, tra vari passi 
agostiniani, in particolare De lib. arb., 1, 15, 31, ove si legge: «a... eos vero, 
qui legi aeternac per bonam voluntatem herent (var. haerent], temporalis 
legis non indigere, satis, ut apparet, intellegis»; Busnelli e Vandelli hanno, 
invece, ricordato anche Erarr. in Psal., 1, 2: «... aliud est lex quae scri- 
bitur, et imponitur servienti; aliud lex quae mente conspicitur ab eo qui 
non indiget litteris » che appare più vicina. Ma, in realtà, non sembra che 
la citazione dantesca corrisponda ad un testo ben definito e specifico di 
Agostino, sicché giustamente il Nardi (Alla illustrazione del Convivio, p. 
103) propose di togliere i due punti e le virgolette e leggere: Onde, dice 
Agostino, se... mestiere. 


40 


9 


10 


626 CONVIVIO, IV, ix, 8-10 


gesto: «La ragione scritta è arte di bene e d’equitade». A questa 
scrivere, mostrare e comandare, è questo officiale posto di cui si 
parla, cioè lo Imperadore, al quale tanto quanto le nostre opera- 
zioni proprie, che dette sono, si stendono, siamo subietti; e più 
oltre no. Per questa ragione, in ciascuna arte e in ciascuno mestiere 


nel principio del Vecchio Digesto...di bene e d’equitade: cfr. Dig., 
I, De iustitia et iure, 1: «Iuri operam daturum prius nosse oportet, unde 
nomen iuris descendat. Est autem a iustitia appellatum: nam, ut eleganter 
Celsus definit, Ius est ars boni et equi»; e cfr. Mon., 11, v, 1, ove, a proposito 
di questa definizione, Dante osserva: «... illa Digestorum descriptio non 
dicit quod quid est iuris, sed describit illud per notitiam utendi illo». 
Come è noto i so libri del Digestum erano distinti in tre parti dagli autori 
medievali: Digestum vetus, dall'inizio alla fine del lib. xxIv, tit. 2; Infortia- 
tum, di lì sino al lib. xxVIII, tit. 3 (così chiamato perché ‘‘rafforzato’’ dalle 
cosiddette Tres partes; e cfr. F. CANCELLI, Corpus iuris civilis, in ED, 11, 
pp. 216-7); e Digestum novum il resto. 

9. A questa scrivere, mostrare e comandare ecc.: spetta infatti all’Im- 
peratore, come al supremo monarca, formulare, promulgare la legge e 
imporla coattivamente, con le dovute sanzioni, quale espressione della 
sua autorità e volontà razionale che, com’è detto in Mon., 1, xv, 9, deve 
essere adomina et regulatrix omnium aliarum». Sul carattere necessaria- 
mente coattivo e imperativo della legge, cfr. quanto dice Aristotele, Eth., 
x, 10, 11804, 4-10 e 18-22: «... multi enim necessitati magis quam ser- 
moni obediunt et iacture quam bono. Propter quod existimant quidem 
legispositores oportere quidem advocare ad virtutem et provocare boni 
gracia, ut obedientibus hiis qui epyeikees consuetudinibus precedentibus. 
Inobedientibus autem et degenerioribus existentibus et penas et puniciones 
apponere. Insanabiles autem totaliter existimare . . . Paterna quidem igitur 
precepcio non habet forte neque coactum neque utique totaliter que unius 
viri non regis existentis vel alicuius talis; lex autem coactivam habet po- 
tenciam, sermo ens ab aliqua prudencia et intellectu ». 

Il commento di Tommaso d’Aquino, Exp. Eth., x, lect. xiv, 2153, svi- 
luppa particolarmente questi concetti: «... oportet eum, qui est futurus 
bonus, bene nutriri et consuescere, et quod postea vivat secundum adinven- 
tiones rectarum viarum, ita quod abstineat a pravis, sive propria voluntate 
sive etiam contra suam voluntatem coactus. Quod quidem non contingit 
nisi vita hominis dirigatur per aliquem intellectum, qui habeat, et rectum 
ordinem ad hoc quod ducat ad bonum, et habeat fortitudinem, idest vim 
coactivam ad hoc quod compellat nolentes; quam quidem vim coactivam 
non habet praeceptum paternum, neque cuiuscumque alterius hominis 
persuadentis, qui non sit rex, vel in aliquo alio principatu constitutus. 
Sed lex habet coactivam potestatem, inquantum est promulgata a rege vel 
principe. Et est sermo procedens ab aliqua prudentia et intellectu diri- 
gente ad bonum. Unde patet, quod lex necessaria est ad faciendum homi- 
nes bonos». Ma vedi anche Mon., I, ix, 2, sulla necessità che il genere 
umano sia regolato da un’unica legge, e Conv., Iv, iv, 7. 

e più oltre no: siamo soggetti all’autorità ed alla legge dell'Imperatore 
solo per quanto riguarda l’àmbito delle nostre operazioni volontarie e non 
oltre. 
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li artefici e li discenti sono, ed esser deono, subietti al prencipe e al 
maestro di quelle, in quelli mestieri ed in quella arte; e fuori di 
quello la subiezione pere, però che pere lo principato. Sì che quasi 
dire si può de lo Imperadore, volendo lo suo officio figurare con 
una imagine, che elli sia lo cavalcatore de la umana volontade. Lo 
quale cavallo come vada sanza lo cavalcatore per lo campo assai è 
manifesto, e spezialmente ne la misera Italia, che sanza mezzo al- 
cuno a la sua governazione è rimasal 


10. subietti al prencipe e al maestro di quelle: che si debba sempre 
ubbidire al «maestro » in ogni disciplina, arte, attività o situazione è prin- 
cipio sempre riaffermato dalla dottrina scolastica e, d’altra parte, espresso 
con grande chiarezza anche negli statuti delle arti (e cfr. ad esempio Statuti 
dell'Arte del Cambio di Firenze (1299-1316) con aggiunte e correzioni fino 
al 1320, a cura di G. Camerani Marri, Firenze, Olschki, 1955, LXIII, p. 49). 
Si veda anche Tommaso d’Aquino, Exp. Pol., 1, lect. x, 160: «Sicut enim 
principalis artifex dirigit et imperat ministris artis qui manu operantur, 
ita princeps dirigit suos subiectos; et ideo habet officium rationis, quae 
se habet similiter ut principalis artifex ad inferiores partes animae». Ma 
naturalmente questo dovere di ubbidienza resta circoscritto nei limiti della 
disciplina, arte o attività di cui chi comanda è il ‘“migliore’’ competente e 
sulle quali egli ha una razionale giurisdizione. 

lo cavalcatore de la umana volontade: cfr. Purg., vi, 88-99, dove l’Italia 
è paragonata a un cavallo cui non serve che «racconciasse il freno / Iusti- 
niano, se la sella è vòta», e ad una «fiera... fatta fella / per non esser 
corretta da li sproni». E, per immagine analoga, cfr. qui xxvi, 6-7. 

che sanza mezzo alcuno a la sua governazione è rimasa: cfr. i versi di 
Purg., vi, 76 sgg., ove l’Italia è detta «di dolore ostello, / nave sanza noc- 
chiere in gran tempesta ». — governazione sta per “governo”. 

La spiegazione letterale del testo è però abbastanza ambigua, perché il 
sua che precede governazione può essere riferito all’uno o all’altro dei tre 
sostantivi: Italia, cavalcatore, e cavallo (la umana volontade). Come ricor- 
dano Busnelli e Vandelli, il Flamini lo riferì all'Italia e, ricordando appunto 
i versi già citati del Purgatorio, interpretò così: l’Italia «senza alcun mezzo 
per dirigersi è rimasta in balìa di se stessa» e, quindi, intese a /a sua gover- 
nazione come se significasse al governo di sé, rimasto appunto privo, per 
l’assenza dell’Imperatore, di ogni utile mezzo per esser guidato. 

Non diversamente l’Ercole (// pensiero politico di Dante, cit., 1, p. 49) 
considera a la sua governazione come il complemento di mezzo e scrive: 
«...l’Italia sola, mancando lo Imperatore, rimane... ‘‘sanza mezzo al- 
cuno a la sua governazione”, ossia ‘privatis arbitriis derelicta, omnique 
publico moderamine destituta” (Ep., vI, 1, 3): rimane, insomma, ciò che 
sdegnosamente il Poeta afferma nel canto di Sordello: nave» ecc. È possi- 
bile però — osservano Busnelli e Vandelli — attribuire sua al cavalcatore, 0s- 
sia all'Imperatore, e ritenere che Dante voglia dire che l’Italia, a differenza 
di altri paesi, è rimasta «immediatamente» (sanza mezzo alcuno, o «vi- 
cario ») soggetta al governo imperiale e che, perciò, maggiormente risente 
degli effetti della sua mancanza. Infine — e sembra questa la soluzione pre- 
ferita, non a torto, dai due commentatori —, si può riferire sua al cavallo, 
ossia alla volontà umana, ed intendere, quindi, che proprio in Italia la vo- 
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E da considerare è che quanto la cosa è più propia de l’arte o del 
maestro, tanto è maggiore in quella la subiezione; ché, multiplicata 
la cagione, multiplica l’effetto. Onde è da sapere che cose sono che 


lontà umana è un cavallo che, non essendo cavalcato e guidato dall’Impe- 
ratore, «vi discorre pazzamente e l’Italia rende misera », perché questa è 
rimasta priva di ogni mezzo per dirigere e frenare questo cavallo. Anzi 
essi suggeriscono la possibilità di emendare il testo leggendo sanza m[ors]o 
alcuno a la sua governazione è rimasa, per intendere che l’Italia non pos- 
siede il freno atto a governare il cavallo che è la «discorde e inquieta vo- 
lontà degl’Italiani». Ma il suggerimento non sembra persuasivo. 

xI. quanto la cosa è più propia de l’arte ...la subiezione: quanto una 
cosa è maggiormente propria e cioè spettante ad un’arte ed al suo maestro, 
tanto è maggiore, in essa e per essa, l’ubbidienza a quello stesso maestro, 
giacché si tratta, appunto, di cosa che appartiene all’essenza o forma specifi- 
ca dell’arte stessa e ad essa peculiare. Chi vuole diventare perito in quel- 
l’arte deve quindi necessariamente apprenderla, facendosi discepolo e 
seguace ubbidiente di chi sa insegnarla e che, con il suo insegnamento ed 
esempio, è capace di causare nel discente l’abito specifico della virtù o 
arte. Ma un tale abito può essere appreso solo mediante la costante ripe- 
tizione degli atti di ubbidienza e imitazione del maestro, giacché, come 
afferma Aristotele, Eth., 11, 1, 1103a, 31-b, 25: « Virtutes autem accepimus 
operantes prius quemadmodum et in aliis artibus. Que enim oportet di- 
scentes facere, hec facientes discimus ...; ex bene quidem edificare boni 
erunt edificatores, ex male autem mali. Si enim non sic haberet, nichil 
utique opus esset docente, set omnes utique fierent boni vel mali... Prop- 
ter quod oportet operaciones quales reddere. Secundum harum enim dif- 
ferencias secuntur habitus. Non parum igitur differt sic vel sic ex iuvene 
confestim assuesci, set multum, magis autem omne» (e cfr. anche l’Exp. 
tomista, 11, lect. i, 250 e 252-254 e Exp. Pol., Prooem., 1: «Si... aliquis 
instructor alicuius artis opus artis efficeret, oporteret discipulum, qui 
ab eo artem suscepisset, ad opus illius attendere, ut ad eius similitudinem 
et ipse operaretur ?). 

multiplicata la cagione, multiplica l’effetto: ‘‘topos’’ scolastico spesso 
ripetuto dagli autori, in particolare riferimento con la comune dottrina 
aristotelica dell’acquisizione degli abiti. (E cfr., ad esempio, Tommaso 
d’Aquino, Comm. De mem. et remin., lect. iii, 348: «Manifestum autem 
est quod ex frequenti actu memorandi habitus memorabilium confirmatur, 
sicut et quilibet habitus per similes actus, et multiplicata causa fortificatur 
effectus»). 

Onde è da sapere che cose sono ecc.: Dante intende chiarire entro quali 
limiti si sia obbligati ad esser soggetti ai maestri delle varie arti, e quindi 
anche al maestro dell’‘‘arte imperiale’; e se, in particolare, egli stesso sia 
soggetto all'Imperatore ed alla sua arte nella definizione della ‘‘gentilezza’’. 
Per questo, egli propone qui una classificazione distintiva delle varie arti 
intesa a stabilire: 1) che si è soggetti in tutto ai maestri nelle pure arti, 
ossia in quelle che si servono della natura per produrre un’opera propria 
e ‘“‘artificiata”’ che è il fine del suo operare; 2) che vi si è, invece, soggetti 
solo in parte, in quelle che sono meno arti, cioè, in quelle che sono stru- 
mento della natura per produrre un’‘‘opera naturale” che per riuscire per- 
fetta ha però bisogno dell’arte; 3) che non vi si è affatto soggetti in quelle 
cose che sembrano avere qualche parentela con alcune arti, fondata, in 
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sono sì pure arti, che la natura è instrumento de l’arte: sì come vo- 
gare con remo, dove l’arte fa suo instrumento de la impulsione, che 


realtà, soltanto su apparenti connessioni materiali, come nel caso del pe- 
scare e del navigare che hanno in comune soltanto l'acqua dei fiumi, dei 
laghi o dei mari, ma perseguono un fine del tutto diverso, o nel caso del- 
l’arte di conoscere la virtù medicinale delle erbe e dell'agricoltura che trat- 
tano entrambe delle erbe ma sotto riguardi e con fini differenti. E difatti 
il pescare pertiene all’arte generale della caccia, così come la conoscenza 
delle virtù delle erbe è propria della medicina. Argomentando in tal modo, 
Dante mira a distinguere, per analogia, le cose in cui si è soggetti in tutto 
all’autorità dell'Imperatore, perché assolutamente pertinenti alla sua «arte», 
da quelle in cui lo siamo solo in parte, e quelle in cui non lo siamo affatto. 

Questa distinzione tra le arti ha certamente il suo fondamento in un 
noto passo di Aristotele (Metaph., VII, 9, 10344, 9-21 = t. c. 29): *Dubi- 
tabit autem aliquis quare alia fiunt arte et a casu, ut sanitas, alia non, ut 
domus. Causa vero est, quia horum quidem est materia incipiens genera- 
tionis in facere et fieri aliquid eorum quae ab arte, in qua existit aliqua rei 
pars. Haec quidem talis est, qualis moveri ab ea, illa vero non. Et huius 
haec quidem sic potens, haec autem impotens. Multa namque possunt ab 
ipsis moverì sed non sic, puta saltare. Quorum igitur talis est materia, ut 
lapides, impossibile sic moveri nisi ab alio. Sic tamen et utique ignis. 
Propter hoc haec quidem non erunt sine habente artem; haec autem erunt. 
Ab his enim movebuntur non habentibus artem, aut ex parte ». 

Argomenti simili sono esposti chiaramente anche da Tommaso d’Aqui- 
no, in Contra Gent., 11, 75 (citato da Busnelli e Vandelli): «. . . secundum 
quod Aristoteles (Metaph. vII, text. comm. 29) docet, artium quaedam sunt 
in quarum materia non est aliquod principium agens ad effectum artis 
producendum, sicut patet in aedificativa; non enim est in lignis et lapidibus 
aliqua vis activa movens ad domus constitutionem, sed aptitudo passiva 
tantum. Aliqua vero est ars in cuius materia est aliquod activum principium 
movens ad producendum effectum artis, sicut patet in medicativa; nam 
in corporc infirmo est aliquod activum principium ad sanitatem. Et ideo 
effectum artis primi generis nunquam producit natura; sed semper fit ab 
arte, sicut domus omnis est ab arte. Effectus autem secundi generis fit et 
ab arte et a natura sine arte; multi enim, per operationem naturae, sine 
arte medicinae sanantur. In his autem quae possunt fieri et arte et natura, 
ars imitatur naturam; si quis enim ex frigida causa infirmetur, natura eum 
calefaciendo sanat; unde et medicus, si eum curare debeat, calefaciendo 
sanat...; et medicus dicitur naturae minister in sanando ». Sembra anche 
a me che questo passo tomista sia il più vicino al testo dantesco, anche se è 
difficile provare che l’Autore abbia attinto direttamente da esso. 

sono sì pure arti, che la natura è instrumento de l’arte: si tratta, ap- 
punto, delle arti che si servono della natura e della materia da essa prodot- 
ta, per ottenere un fine proprio e specifico. In questo caso la natura è sol- 
tanto uno strumento e non opera o produce ciò che fa l’artefice: e cfr. 
Tommaso d'Aquino, Exp. Plys., vi, lect. ii, 974: €... artifex utitur 
materia quam natura facit»; Alberto Magno, Metaph., VII, tr. 2, 10: «di- 
cimus etiam csse ignem et naturae instrumentum in quibusdam, sicut in 
his quae ab igne accipiunt speciem ignis, et artis esse instrumentum in 
aliis, sicut in fabrilibus de ferro, in quibus mollificat ignis materiam, ut a 
malleis producantur in figuras gladiorum ea quae fabricantur». 
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è naturale moto; sì come nel trebbiare lo frumento, che l’arte fa 
suo instrumento del caldo, che è natural qualitade. E in queste mas- 
simamente a lo prencipe e maestro de l’arte esser si dee subietto. E 
cose sono dove l’arte è instrumento de la natura, e queste sono me- 
no arti, e in esse sono meno subietti li artefici a loro prencipe: sì 
com'è dare lo seme a la terra (qui si vuole attendere la volontà de la 
natura), sì come è uscire di porto (qui si vuole attendere la naturale 
disposizione del tempo). E però vedemo in queste cose spesse 
volte contenzione tra li artefici, e domandare consiglio lo maggiore 


sì come nel trebbiare lo frumento ...è natural qualitade: il Pézard 
(Le Convivio, pp. 27:35; tr. fr., p. 465) ritiene che il passo sia guasto, a 
causa della stranezza del costrutto; e un lungo esame del testo lo induce, 
sul fondamento delle fonti, a scegliere, tra alcune ipotetiche soluzioni (nel 
tr[att]are lo ferramento e nel tr[att]are le ferramenta o nel [fa)bbri{c]are lo 
ferramento), quella che offrirebbe le maggiori garanzie paleografiche e sti- 
listiche, ossia: nel t[emper)are lo ferramento, dove ferramento sarebbe stato 
poi frainteso in formento o frumento (da framento), con la conseguenza di 
indurre i copisti a mutare anche il verbo, scritto, forse, all’origine nella 
forma tertipare. Ne La rotta gonna (pp. 267-9) torna a proporre l’emenda- 
mento della sola parola frumento, mentre trebbiare non dovrebbe essere 
mutata perché « Tommaseo dit que les moissonneurs de Toscane préfèrent 
battere à trebbiare: les forgerons de Dante pouvaient bien préférer treb- 
biare à battere» (e cfr. QuagLio, Appendice, p. 516 e SIMONELLI, Materiali, 
p. 352, che non risparmia delle calzanti osservazioni ironiche). 

La Ageno (Nuove proposte, p. 133), per mantenere il parallelismo con 
le frasi precedenti e seguenti (si come vogare con remo ...sì com'è dare 
lo seme a la terra . . . sì come è uscire di porto), propone di escludere la pre- 
posizione articolata dinanzi a trebbiare. Poi (Per l’edizione del Convivio, 
PP. 48-9), osserva che «se si trattasse di accenno al caldo estivo, che fa ma- 
turare il grano, cioè alla scelta del momento adatto per il raccolto », il treb- 
biare lo frumento dovrebbe essere ricordato al $ seguente, tra le cose dove 
l’arte è instrumento de la natura e che sono meno arti, insieme, insomma, 
al dare lo seme a la terra e all’uscire di porto. Ritiene perciò che, a causa di 
uno dei soliti ‘“sauts du méme au méme”, manchi qui, per lacuna, «sia 
l'indicazione del modo naturale che l’arte fa suo strumento nella treb- 
biatura, sia la indicazione di un’altra operazione, forse la battitura del 
ferro»; ma considera «inammissibile » la correzione proposta dal Pézard. 

12. E però vedemo in queste cose ...lo maggiore al minore: in que- 
sta seconda specie di arti (mero arti) si è meno soggetti all’autorità dei loro 
“Principi”; e, proprio per questo, sono in esse più frequenti le contese 
tra gli artefici e, talvolta, anche il maggiore di essi domanda consiglio al 
minore, a differenza di quanto accade nelle pure arti, caratterizzate dall’as- 
soluta certezza dei metodi e dei modi di operare. Ma cfr. Aristotele, Etk., 
III, 5, 11I2a, 30-b, 11: «Consiliamur autem de hiis que in nobis et opera- 
bilibus; hec autem et sunt reliqua. Cause enim videntur esse natura et 
necessitas et fortuna, adhuc autem et intellectus et omne quod per homi- 
nem. Hominum autem singuli consiliantur de hiis que per ipsos operabi- 
libus. Et quidem circa certas et per se sufficientes disciplinarum non est 
consilium; puta de litteris. Non enim dubitamus qualiter scribendum, 
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al minore. Altre cose sono che non sono de l’arte, e paiono avere 
con quella alcuna parentela, e quinci sono li uomini molte volte 


set quecumque fiunt per nos. Non similiter autem semper de hiis consi- 
liamur; puta de hiis que secundum medicinalem et negociativam et circa 
gubernativam magis quam gynnasticam, quanto minus certificata est; et 
adhuc de reliquis similiter. Magis autem et circa artes quam disciplinas; 
magis enim circa ipsas dubitamus. Consiliari autem oportet et hiis que 
ut sepius, incertis autem qualiter evenient et in quibus indeterminatum. 
Consiliatores autem assumimus in magna, discredentes nobis ipsis velud 
non sufficientibus dinoscere » (e Tommaso d'Aquino, Exp. Eth., 111, lect. 
vii, 465-468: «. . . dicit, quod consiliamur de operabilibus, quae in nobis, 
idest in nostra potestate existunt. Consilium enim ad operationem ordi- 
natur . .. Ostendit hoc sequi ex praemissis: quia scilicet praeter praemissa, 
de quibus dictum est quod non est consilium, ista sola sunt reliqua, idest 
ea quae sunt in nobis, de quibus dicimus esse consilium. Et hoc probat 
dividendo causas. Videntur enim causae quatuor rerum: scilicet natura, 
quae est principium motus, sive eorum quae semper eodem modo moven- 
tur, sive eorum quae ut in pluribus uniformiter motus servant. Et neces- 
sitas, quae est causa eorum, quae semper eodem modo sunt sine motu. 
Et fortuna, quae est causa per accidens, praeter intentionem agentis, sub 
qua etiam comprehenditur casus. Et praeter has causas adhuc est causa 
intellectus, et quicquid est aliud, quod producit id quod per hominem 
fit; sicut voluntas et sensus, et alia huiusmodi principia. Et haec causa 
diversificatur secundum diversos homines; ita quod singuli homines con- 
siliantur de his operabilibus quae possunt fieri per ipsos, ex quo de his 
quae per alias causas fiunt, consilium non est, ut dictum est... Ostendit 
circa quas artes sit consilium, et circa quas non. Et dicit quod circa illas 
operativas disciplinas quae habent certos modos operandi et sunt per se 
sufficientes, ita scilicet quod effectus operis eorum non dependet ex eventu 
alicuius extrinscci, circa has inquam artes non est consilium, sicut de lit- 
teris conscribendis. Et huius ratio est quia non consiliamur nisi in dubiis... 
Sed de his est consilium quaecumquae fiant per nos, idest in quibus oportet 
nos praedeterminari qualiter fiant, quia non sunt in se certa et determina- 
ta... Et dicit quod non semper de his quae per nos determinantur, simi- 
liter, idest aequali dubitatione consiliantur; sed de quibusdam magis quae 
sunt minus determinata et in quibus plura exteriora oportet considerare: 
sicut in arte medicinali, in qua oportet attendere ad virtutem naturae eius 
qui infirmatur; et negotiativa, in qua oportet attendere ad necessitates 
hominum et abundantiam rerum venalium, et in gubernativa in qua oportet 
attendere ad flatus ventorum. In his magis consiliamur quam in arte gymna- 
stica, idest luctativa et exercitativa quae magis habet certos et determinatos 
modos. Et quanto praedictae artes sunt minus certae, tanto magis in ipsis 
est consiliandum». Ma si veda anche Alberto Magno, Eth., 111, tr. 1, 17: 
«Homines autem singuli quaerunt consilium de his quae per ipsos sunt 
operabilia, et non de his quae fiunt natura vel necessitate vel fortuna vel 
per homines non ad se pertinentes»). 

13. Altre cose sono... alcuna parentela: sembra esatta l’osservazione 
di Busnelli e Vandelli secondo i quali la parola «arte» «in tutto questo 
ragionamento non va intesa in senso stretto, di recta ratio factibilium, ma 
anche in quello più largo che abbraccia la prudenza generale, come recta 
ratio agibilium». E, infatti, Dante, così parlando, pensa soprattutto all’«arte 
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ingannati; e in queste li discenti a lo artefice, o vero maestro, su- 
bietti non sono, né credere a lui sono tenuti quanto è per l’arte: sì 
come pescare pare aver parentela col navicare, e conoscere la vertù 


imperiale », comprendente «tutto il corpo delle leggi e dell’operare e co- 
mandare nelle varie materie di governo ». Per questo, in séguito, paragona 
tra loro, senza distinguerle, «dottrine » (come il conoscere la vertù de l’erbe) 
ed arti (come l’agricoltura), guardando, per spiegare il suo assunto, al- 
l’apparente loro affinità o parentela che sembra derivare dall’identità del 
soggetto o materia (le acque, o le piante) loro proprio, considerato però 
da esse sotto un diverso rispetto e per fini e scopi differenti. 

Sui rapporti tra le varie scienze, che possono essere ‘‘parte’’ di un’altra, 
oppure ‘‘subalterne’’ ad altre, o, ancora, solo apparentemente connesse tra 
loro, per il fatto che per qualche uso o conclusione sono applicabili nell’una 
taluni princìpi dell’altra, si veda quanto dice un passo aristotelico, spesso 
commentato e analizzato dai ‘‘magistri’’ e divenuto ‘‘canonico’’ nella let- 
teratura scolastica: Anal. post., 1, 13, 78b, 35-79a, 16 = t. c. 30: «Huius- 
modi autem sunt quecumque [scientiae] sic se habent ad invicem, et quod 
alterum sub altero est, ut speculativa ad geometriam et machinativa ad 
stereometriam et armonica ad arithmeticam et apparentia ad astrologicam. 
Fere autem univoce sunt harum quedam scientiarum, ut astrologia mathe- 
maticaque et navalis est, et armonica mathematicaque est et secundum 
auditum. Hic enim ipsum quia sensibilium est scire, sed propter quid 
mathematicorum; hi enim habent causarum demonstrationes, et multo- 
tiens nesciunt ipsum quia, sicut universale considerantes multotiens que- 
dam singularium nesciunt propter id quod non intendunt. Sunt autem 
hec quecunque alterum quiddam sunt secundum substantiam utuntur 
speciebus. Mathematica enim circa species sunt; non enim de subiecto 
aliquo; si enim et de subiecto aliquo geometrica sint, sed non secundum 
quod de subiecto sunt. Habet autem se et ad speculativam, sicut hec ad 
geometriam, alia ad istam, ut est id quop est de yride; ipsum quidem 
quia physici est scire, sed propter quid perspectivi, aut simpliciter aut 
secundum doctrinam. Multe enim et non sub invicem scientiarum habent 
sic, ut medicina ad geometriam; quod quidem enim vulnera circularia tar- 
dius sanentur, medici est scire, propter quid autem geometre », 

L'ultimo caso recato da Aristotele è simile agli esempi recati da Dante 
di arti disparate che sembrano affini perché hanno soggetti comuni, men- 
tre invece sono parti o arti subordinate subalterne di arti o scienze ‘‘mag- 
giori”’ diverse, dalle quali traggono i princìpi. Difatti il pescare e il navi- 
gare, benché abbiano un soggetto comune che è l’acqua (giacché anche il 
pescatore deve servirsi dei princìpi dell’arte nautica per governare il pro- 
prio battello), hanno scopi e fini diversi, che sono rispettivamente il viaggio 
e la pesca; e quindi l’arte o la scienza del pescare non è subordinata a quella 
del viaggiare (che è l'arte generale cui è ‘‘subalternata’’ la nautica), bensì 
all’arte generale della caccia. Nello stesso senso, conoscere le virtù mediche 
delle erbe ha sì rapporto con l'agricoltura che è l’arte del coltivare le 
piante utili alla vita, ma non è subordinata ad essa, bensì alla medicina 
che è l’arte di procurare la sanità e, attraverso di essa, alla più nobile dot- 
trina, che è la fisica alla quale la medicina, a sua volta, è subalternata per- 
ché da essa trae i suoi principi. Ma, a proposito dei rapporti tra le arti 
e le loro diverse relazioni, è da vedere anche quanto scrive Aristotele, Pol,, 
1, 8, 12562, 3-19. 
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de l’erbe pare aver parentela con l’agricultura; che non hanno in- 
sieme alcuna regola, con ciò sia cosa che 'l pescare sia sotto l’arte 
de la venagione e sotto suo comandare, e lo conoscere la vertù 
de l’erbe sia sotto la medicina o vero sotto più nobile dottrina. 
Queste cose simigliantemente, che de l’altre arti sono ragionate, 
vedere si possono ne l’arte imperiale; ché regole sono in quella che 


"1 pescare sia sotto l’arte ...più nobile dottrina: e, a proposito del- 
l'ordinamento delle arti in funzione dei loro fini e di quelli propri della 
scienza o arte ‘‘architettonica’’ alla quale possono essere subalternate, 
cfr. Aristotele, Eth., 1, 1, 10944, 1-16: «Omnis ars et omnis doctrina, si- 
militer autem et actus et eleccio, bonum quoddam appetere videtur. Ideo 
bene enunciaverunt bonum quod omnia appetunt. Differencia vero que- 
dam videtur finium. Hii quidem enim sunt operaciones, hii vero preter 
has opera quedam. Quorum autem sunt fines quidam preter operaciones, 
in hiis meliora existunt operacionibus opera. Multis autem operacionibus 
entibus et artibus et doctrinis, multi fiunt et fines. Medicinalis quidem 
enim sanitas, navifactive vero navigacio, militaris vero victoria, ycono- 
mice vero divicie. Quecumque autem sunt talium sub una quadam virtute, 
quemadmodum sub equestri frenefactiva et quecumque alie equestrium 
instrumentorum sunt, hec autem et omnis bellica operacio sub militari, 
secundum eundem itaque modum alie sub alteris. In omnibus itaque archi- 
tectonicarum fines, omnibus sunt desiderabiliores hiis que sunt sub ipsis. 
Horum enim gracia et illa persecuntur» (e Tommaso d’Aquino, Exp. Eth., 
I, lect. i, 15-17 che espone chiaramente quanto è detto nel testo aristoteli- 
co). Per questo appunto, l’arte del pescare sta sotto l’arte de la venagione 
che persegue il fine più generale di cui quello della pesca è solo parte, e l’ar- 
te di conoscere le virtù medicinali delle erbe sta sotto l’arte della medicina 
che persegue il fine della sanità cui è ordinato anche lo studio medicinale 
delle erbe. 

14. Queste cose simigliantemente .,. ne l’arte imperiale ecc.: Dante 
svolge il suo paragone, mirando a sottolineare la somiglianza e il paral- 
lelismo tra le arti umane e quella imperiale. Così alle pure arti corrispon- 
dono le leggi positive, nelle quali la natura è strumento o materia della 
legge che le regola, e alle meno arti corrispondono le leggi di diritto natu- 
rale che sono, perciò, ‘‘strumenti’’ della natura di cui seguono i princìpi 
e l'ordine; mentre alle cose che non sono effettivamente ‘“parenti”’ o per- 
tinenti all’arte cui sembrano afferire corrispondono diverse altre leggi che 
concernono, in realtà, altre discipline, come la filosofia, l’etica, ecc. 

L'arte imperiale è - come Dante ha già detto — «arte di bene e d'equi- 
tade »; e ad essa spetta di istituire le leggi per guidare al suo giusto fine 
la volontà degli uomini. Ma anche le leggi — s'è visto — hanno natura e ca- 
rattere diverso a seconda del differente rapporto con la «natura », secondo 
quella distinzione tra giusto ‘‘naturale’’ e giusto ‘‘legale’’ proposta da Ari- 
stotele,.in Età., v, 10, 1134b, 18-24 («Politici autem iusti hoc quidem na- 
turale est, hoc autem legale. Naturale quidem quod ubique habet eandem 
potenciam, et non in videri vel non. Legale autem quod ex principio qui- 
dem nichil differt sic vel aliter. Quando autem ponitur, differt, puta mna 
redimi vel capram sacrificare, set non duas oves. Adhuc quecumque in 
singularibus legem ponunt, puta sacrificare Beaside, et sentencialia n). 
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Ma si veda, in particolare, la Exp. tomista (v, lect. xii, 1018 sgg.) che 
chiosa ampiamente questo passo: “...iustum naturale est, quod habet 
ubique eamdem potentiam et virtutem ad inducendum ad bonum et ad 
arcendum a malo. Quod quidem contingit eo quod natura, quae est huius 
iusti causa, eadem est ubique apud omnes. Iustum vero ex positione alicuius 
civitatis vel principis apud illos tantum est virtuosum, qui subduntur iu- 
risdictioni illius civitatis vel principis...iustum naturale non consistit 
in videri vel non videri, idest non oritur ex aliqua opinione humana, sed 
natura ... Alia vero sunt per industriam hominum excogitata, quae di- 
cuntur hic iusta legalia . .. Iuristae autem illud tantum dicunt ius natu- 
rale, quod consequitur inclinationem naturae communis homini et aliis 
animalibus, sicut coniunctio maris et feminae, educatio natorum, et alia 
huiusmodi . . . cum universaliter vel communiter aliquid lege imponitur, 
illud est legale. Et quantum ad hoc dicit [Philosophus], quod legale iustum 
ponitur, quod ex principio quidem, scilicet antequam lege statuatur, nihil 
differt utrum sic vel aliter fiat: sed quando iam ponitur, idest statuitur 
lege, tunc differt, quia hoc servare est iustum, praeterire iniustum . .. 
Est autem hic considerandum, quod iustum legale sive positivum oritur 
semper a naturali, ut Tullius dicit in sua RAetorica. Dupliciter tamen po- 
test oriri a iure naturali. Uno modo sicut conclusio ex principiis; et sic 
ius positivum vel legale non potest oriri a iure naturali; praemissis enim 
existentibus, necesse est conclusionem esse; sed cum iustum naturale sit 
semper et ubique ...hoc non competit iusto legali vel positivo. Et ideo 
necesse est quod quicquid ex iusto naturali sequitur, quasi conclusio, sit 
iustum naturale; sicut ex hoc quod est, nulli est iniuste nocendum, sequi- 
tur non esse furandum; quod quidem ad naturale pertinet. Alio modo ori- 
tur aliquid ex iusto naturali, per modum determinationis; et sic omnia 
iusta positiva vel legalia ex iusto naturali oriuntur. Sicut furem esse pu- 
niendum est iustum naturale; sed quod sit etiam puniendus tali vel tali 
poena, hoc est legale positivum. Attendendum est etiam quod iustum le- 
gale dupliciter oritur a naturali secundum modum praedictum. Uno modo 
cum permixtione. Alio modo sine permixtione alicuius humani erroris; 
et hoc per exempla Aristotelis demonstratur. Naturale enim iustum est 
quod civi non ob culpam suam oppresso subveniatur, et per consequens 
quod captivus redimatur: taxatio autem pretii pertinet ad iustum legale 
quod procedit ex praedictio iusto naturali absque omni errore. Est etiam 
naturale iustum quod benefactori honor exhibeatur; sed quod honor di- 
vinus exhibeatur homini et tale est quod sacrificetur, hoc est ex errore 
humano. Sententialia vero iusta sunt applicationes iustorum legalium ad 
particularia facta ». Ma sarà pure da vedere Alberto Magno, Età., v, tr. 3, 3: 
«Politici autem iusti in contrarium quidem duae sunt species, quamvis 
plures sint modi. Una quidem species naturale iustum: alia autem iustum 
legale. Naturale autem dicimus quod simpliciter naturale est, nullam le- 
galis iusti habens admixtionem. Legale autem, quod simpliciter legale est, 
nihil de naturale habet admixtum. Naturale quidem iustum est, quod ubi- 
que et apud omnes homines quantum ad sui principia in communi singil- 
latim accepta vel sumpta, eamdem habet potentiam ad obligandum, et 
quantum ad sui principia non consistit in videri vel non videri, sicut ius 
positivum quod positum est ex ratione utilitatis communis ex his quac 
videbantur sapientibus et plebibus vel principibus, qui rempublicam pro 
‘tempore gubernant, et secundum casus emergentes ad utilitatem reipubli- 
cae statuerunt quae videbantur esse convenientia, vel ad boni communis 
promotionem, et ad mali exclusionem vel temperamentum». 
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sono pure arti, sì come sono le leggi de’ matrimonii, de li servi, de 
le milizie, de li successori in dignitade, e di queste in tutto siamo a lo 
Imperadore subietti, sanza dubbio e sospetto alcuno. Altre leggi 
sono che sono quasi seguitatrici di natura, sì come constituire 
l'uomo d’etade sofficiente a ministrare, e di queste non semo in 
tutto subietti. Altre molte sono, che paiono avere alcuna parentela 
con l’arte imperiale — e qui fu ingannato ed è chi crede che la sen- 
tenza imperiale sia in questa parte autentica —: sì come [diffinire] 


15. constituire l’uomo d’etade sofficiente a ministrare: cfr. xxiv, 2: «Per 
che la Ragione vuole che dinanzi a quella etade l’uomo non possa certe 
cose fare sanza curatore di perfetta etade »; ove il riferimento è a /ust., 1, 
23, pr.: «Masculi puberes et feminae viripotentes usque ad vicesimum 
quintum annum completum curatores accipiunt; qui licet puberes sint, 
adhuc tamen huius acetatis sunt, ut negotia sua tueri non possint». Per 
Dante, dunque, questo precetto del diritto romano sembra essere il caso 
tipico della legge positiva che è seguitatrice di natura e quasi suo stru- 
mento. 

Altre molte: arch.: onde molti (SIMONELLI, Materiali, pp. 263-5); evi- 
dente corruzione del testo che, anche a dire della Simonelli, presenta molte 
difficoltà. EM lessero onde molte; il Cavazzoni Pederzini propose Altre 
molte; il Romani accettò la lezione dei codd., ma, con una vasta e arbitraria 
integrazione, lesse: onde molti per bontà di natura da quelle sono emancipati. 
E cose sono, mentre il Giuliani accettò la soluzione del Cavazzoni Pederzini, 
seguito dagli Edd. della SD che non indicarono l’emendazione. Busnelli e 
Vandelli accettano il loro testo, ma cercarono di spiegarlo, con questa ar- 
gomentazione: «Le parole altre molte, che come pronome iniziano il pe- 
riodo, più che a regole o arti o leggi, paiono da riferire a cose con cui si inizia 
il $ 14...»; e proposero anche la possibile sostituzione di molte con un 
altro vocabolo, come materie. 

La Simonelli ritiene che altre sia un cattivo rabberciamento dell’inac- 
cettabile onde c suppone che il testo abbia subito una corruzione profonda 
che rende difficile una giusta ricostruzione; propone, però, un’emenda- 
zione che, a suo parere, è migliore delle altre, anche perché lega con il 
relativo seguente (sovra le quali): O[r] def ffinizion]i. Anche la Ageno (Nuove 
proposte, pp. 133-4) sottolinea la difficoltà di riferire altre molte al prece- 
dente /eggi, perché, certamente, qui non si tratta di «leggi»; e suppone 
che il sostantivo generico cose, che compare davanti a sono in codd. inter- 
polati, sia una restituzione del revisore. Ma ritiene che questa sia l’integra- 
zione preferibile anche in rapporto a ciò che precede ($$ 11-13: E da con- 
siderare è che quanto la cosa ... Onde è da sapere che cose sono . .. E cose 
sono dove l’arte . .. E però vedemo in queste cose... Altre cose sono che non 
sono de l’arte. . .). 

autentica: ossia, «degna di fede e d’obedienza », come Dante ha spiegato 
prima, a proposito dell’etimo «autentin» (vi, 5). 

sì come [diffinire]: lacuna nell’arch. (SIMONELLI, Materiali, p. 265), che 
il Romani colmò appunto nel modo presente, con una lezione preferibile 
al siccom'è dir che sia operato dal Giuliani. L’emendazione è stata accettata, 
oltre che dagli Edd. della SD, anche da Busnelli e Vandelli. 


16 
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giovinezza e gentilezza, sovra le quali nullo imperiale giudicio è da 
consentire, in quanto elli è imperadore: però, quello che è di Dio 
sia renduto a Dio. Onde non è da credere né da consentire a Ne- 
rone imperadore, che disse che giovinezza era bellezza e fortezza 
del corpo, ma a colui che dicesse che giovinezza è colmo de la na- 
turale vita, che sarebbe filosofo. E però è manifesto che diffinire 
di gentilezza non è de l’arte imperiale; e se non è de l’arte, trat- 
tando di quella a lui non siamo subietti; e se non [siamo] subietti, 


sovra le quali nullo imperiale giudicio è da consentire: che al “politi- 
co” non spetti stabilire le definizioni delle discipline speculative che sono 
sottratte totalmente all’arbitrio della volontà umana, dice chiaramente Tom- 
maso d’Aquino, Exp. Eth., 1, lect. ii, 27: «... scientiae speculativae prae- 
cipit civilis solum quantum ad usum, non autem quantum ad determina- 
tionem sui operis. Ordinat enim politica, quod aliqui doceant vel addiscant 
geometriam. Huiusmodi enim actus inquantum sunt voluntarii pertinent 
ad materiam moralis, et sunt ordinabiles ad finem humanae vitae. Non 
autem praecipit politicus geometriae, quae de triangulo concludat: hoc 
enim non subiacet humanae voluntati, nec est ordinabile humanae vitae, 
sed dependet ex ipsa rerum ratione. Et ideo dicit, quod politica praeor- 
dinat quas disciplinarum debitum est esse in civitatibus, scilicet tam practi- 
carum quam speculativarum, et quisquam debeat addiscere, et usque ad 
quod tempus». 

Ma proprio il fatto che il ‘‘politico’’ possa stabilire l’‘‘uso”’ civile delle 
discipline speculative, per quanto attiene ai bisogni e necessità della so- 
cietà umana, può indurre a credere che il suo giudizio abbia pieno valore 
e sia ‘‘“autentico’’ anche quando suggerisce e propone concetti e definizioni 
filosofiche, così come avrebbe fatto Federico II, con la sua ‘‘sentenza’’ 
sulla nobiltà. 

però, quello che è di Dio sia renduto a Dio: la citazione evangelica 
monca (da Matth., 22, 21; Marc., 12, 17; Luc., 20, 25: «Reddite ergo 
quae sunt Caesaris Caesari, et quae sunt Dei Deo») ha suscitato molti 
dubbi; e Busnelli e Vandelli hanno preferito integrare così il testo: però, 
quello che è di [Cesare sia renduto a Cesare, e quello che è di] Dio sia ren- 
duto a Dio, osservando che già il copista Matteo Cerretani (cod. Laur. 
Gadd. 135', scritto nel 1477) sentì il bisogno di completare la sentenza 
evangelica con l’aggiunta: «e quello s’attiene all’imperiale maestà per con- 
seguente attribuito gli sia ». La Simonelli (Materiali, pp. 265-6) ritiene ben 
costruita l'integrazione dei due editori che individuerebbe una lacuna do- 
vuta ad uno dei molti salti del copista da parola a parola uguale; ma obict- 
ta che forse a Dante bastava la parte citata della sentenza evangelica e pre- 
ferisce attenersi ai manoscritti. 

16. Nerone imperadore ... e fortezza del corpo: si ignora la fonte cui 
Dante ha attinto. Busnelli e Vandelli pensano che forse il detto proviene 
da un altro imperatore e citano, in ogni caso, Virgilio, Aen., V, 344, che 
dice, a proposito del giovane Eurialo: «gratior et pulchro veniens in cor- 
pore virtus». 

non [siamo]: la Simonelli (Materiali, p. 354) concorda con l'opinione 
di Busnelli e Vandelli che considerano inutile questa integrazione. 
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reverire lui in ciò non siamo tenuti: e questo è quello [che cerc]an- 
do s’andava. Per che omai con tutta licenza e con tutta franchezza 
d’animo è da ferire nel petto a le usate oppinioni, quelle per terra 
versando, acciò che la verace, per questa mia vittoria, tegna lo cam- 
po de la mente di coloro per c[ui g]jiova questa luce avere vigore. 


x. Poi che poste sono l’altrui oppinioni di nobilitade, e mostrato 
è quelle riprovare a me esser licito, verrò a quella parte ragionare che 
ciò ripruova; che comincia, sì come detto è di sopra: Chi diffinisce: 
“Omo è legno animato”. E però è da sapere che l’oppinione de lo 
Imperadore - avvegna che con difetto quella ponga — ne l’una par- 


e questo è quello [che cerc]jando s’andava: arch.: a questo è quello e 
eziandio s'andava (SIMONELLI, Materiali, pp. 353-4). Già R4 corresse co- 
sì: e questo è quello che eziandio cercando s'andava; EM, suggestionati 
dal testo Vat. 4778, presentarono questa lezione: e questo è quello ezian- 
dio s'andava cercando (sottintendendo il che), mentre il Giuliani riprese 
l’emendazione di R4, ponendo però cercando in posizione finale. La Simo- 
nelli ritiene ottima la correzione posta dagli Edd. della SD, considerata 
molto probabile anche da Busnelli e Vandelli che avrebbero però voluto 
togliere il che. 

17. usate oppinioni: arch.: visate (avisate, viziate) oppinioni (SIMONEL- 
LI, Materiali, pp. 354-5). Errore evidente dell’arch. che fu però difeso dal 
Biscioni fin dal 1723 (nota a pp. 357-8) e da EM (che spiegarono vrsate 
come «divisate, avute di mira »), mentre altri Edd. (tra i quali anche Moore 
e Toynbee) lessero viziate, accogliendo la lezione di alcuni codd. e il Giu- 
liani corresse con falsate. Gli Edd. della SD, con il mutamento lievissimo 
di wisate in usate, proposero il testo presente, accolto anche da Busnelli e 
Vandelli. 

per terra versando: Busnelli e Vandelli, richiamandosi al Galvani, pon- 
gono in luce come Dante qui parli «linguaggio d’arme, quando il cava- 
liere nei tornei, versato per terra l'avversario, cioè gettatolo per sola forza 
giù dagli arcioni a terra, come vincitore dopo il colpo, doveva seguitar la 
carriera prima di rivolgersi e così tenere il campo per suo, non essendovi 
più là chi valesse a contrastarglielo ». 

per c[ui gliova: arch.: per ciò fa (SIMONELLI, Materiali, pp. 355-6). Il 
Dionisi (Serie di aneddoti, v, cit., p. 155) lesse per cu’ io fo; EM per cui 
fa, lasciando come soggetto questa luce; il Romani per cui può, e gli Edd. 
della SD secondo la lezione presente. Ma Busnelli e Vandelli tornarono a 
leggere per c[ui] fa, attribuendo a fa il valore di giova, «a quel modo che 
noi diciamo fa per me, per te ecc.». La Simonelli giudica questa proposta 
ardita, ma non insostenibile, anche se ritiene »ossibile leggere sa in luogo 
di fa. La studiosa crede però che sarebbe meglio porre come soggetto 
la verace opinione, nel senso che essa; penetrando nella mente di chi cerca 
un slume» da seguire, fa sì che la luce della ragione risplenda pienamente. 


X, r. che con difetto quella ponga: ossia, che definisca in modo difettoso 
la nobiltà (e cfr. $ 4). 
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ticula, cioè là dove disse delli costumi, toccò de li costumi di nobi- 
litade, e però in quella parte riprovare non s'intende. L'altra par- 
ticula, che di natura di nobilitade è del tutto diversa, s'intende 
riprovare; la quale due cose pare dicere quando dice antica ric- 
chezza, cioè tempo e divizie, le quali a nobilitade sono del tutto 
diverse, come detto è e come di sotto si mostrerà. E però ripro- 
vando si fanno due parti: prima si ripruovano le divizie, e poi si 
ripruova lo tempo essere cagione di nobilitade. La seconda parte 
comincia: Né voglion che vil uom gentil divegna. E da sapere è che, 
riprovate le divizie, è riprovata non solamente l’oppinione de lo 
Imperadore in quella parte che le divizie tocca, ma eziandio quella 
del vulgo interamente, che solo ne le divizie si fondava. La prima 
parte in due si divide: che ne la prima generalmente si dice lo 
’mperadore essere stato erroneo ne la diffinizione di nobilitade; 
secondamente si mostra ragione perché. E comincia questa secon- 
da parte: Ché le divizie, sì come si crede. 

Dico adunque, Chi diffinisce: ‘“Omo è legno animato”, che prima 
dice non vero, cioè falso, in quanto dice “legno”; e poi parla non in- 
tero, cioè con difetto, in quanto dice ‘“animato”’, non dicendo ‘ra- 
zionale”, che è differenza per la quale uomo da la bestia si parte. 


toccò de li costumi di nobilitade: cfr. oltre $ 5. 

2. antica ricchezza: vedi prima, iii, 6. 

si ripruovano: la Ageno (Nuove proposte, p. 134) ritiene che si tratti di 
un falso accordo e che si debba accettare dai codd. l’impersonale si ripruova. 

divizie: ricchezze (lat.). 

3. quella del vulgo ... ne le divizie si fondava: Busnelli e Vandelli in- 
dicano, come possibile fonte, un passo del De regimine principum di Egidio 
Romano (lib. 1, part. 4, cap. 5). Ma, in realtà, la citazione sembra superflua. 

4. ‘Omo è legno animato'”...da la bestia si parte: definizione proba- 
bilmente foggiata da Dante sul modello di altre che sono ‘‘loci communes” 
della logica scolastica per indicare l'errore derivante dalla confusione tra 
“generi” diversi e incompatibili: difatti l’uomo e la pianta (/egno animato) 
appartengono a due “generi” ben distinti, l’animale e il vegetale. Ma si 
veda, ad esempio, Petrus Hispanus, Summule logicales, 11, 4, ed. L. M. De 
Rijk, Assen, Van Gorcum, 1972, p. 18: « Differentia genere sunt quecum- 
que sub diversis generibus sunt, ut homo est sub hoc genere quod est 
animal, et arbor est sub hoc genere quod est planta », e Lamberto d’Auxer- 
re, Logica, 1, De propositionibus, ed. Alessio cit., p. 52: « Differentia genere 
sunt quorum genera sunt diversa ut homo qui continetur sub hoc genere 
animali, et arbor sub hoc genere planta», che chiariscono l’irriducibilità 
del concetto di uomo a quello di pianta. 

con difetto ... non dicendo “razionale”: una definizione logica valida 
deve esser fatta distinguendo il genere prossimo (che, nel caso dell’uomo, 
è “animale” e non ‘“‘pianta’’ o ‘‘vegetale’’) mediante la differenza specifica 
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Poi dico che per questo modo fu erroneo in diffinire quelli che 
tenne impero: non dicendo ‘imperadore’’, ma ‘quelli che tenne 
imperio”, a mostrare (come detto è di sopra) questa cosa determi- 
nare essere fuori d’imperiale officio. Poi dico similemente lui errare, 


(che è «razionale» e non «animato», giacché “animati” sono tutti gli ani- 
mali; e lo sono pure le piante, in quanto dotate dell'anima vegetativa”). 
E cfr. ancora, per chiarire la teoria logica scolastica della ‘‘definitio’’, quan- 
to scrive Pietro Ispano (op. cit., II, 12, ed. cit., pp. 20-1): «‘Differentia’ 
dicitur tripliciter, scilicet communiter, proprie, et magis proprie. Com- 
munis differentia est quando alterum differt ab altero separabili accidente, 
ut Sortes sedens differt a se non sedente vel ab alio. Propria differentia 
est quando alterum differt ab altero inseparabili accidente. Accidens inse- 
parabile est ut simum, aquilum. Magis propria differentia est quando al- 
terum differt ab altero specifica differentia, ut homo ab equo per ratio- 
nale. Et hoc ultimo modo sumitur hic ‘differentia’. Et diffinitur sic: dif- 
ferentia est que predicatur de pluribus differentibus specie in eo quod tale. 
Ut rationale predicatur de homine et de diis, qui sunt rationales; sumus 
enim rationales, ut vult Porphirius, nos et dii; sed ‘mortale’ additum no- 
bis separat nos ab illis. Illud tamen dicitur predicari in quale quod con- 
venienter respondetur ad interrogationem factam per ‘quale?’. Et cum que- 
ritur ‘qualis est homo ?°, convenienter respondetur ‘rationalis’; et ideo pre- 
dicatur rationale de homine in quale. Diffinitur etiam sic: differentia est 
qua abundat species a genere, ut Romo abundat ab animali hiis differentiis 
que sunt rationale et mortale »; Lamberto d’Auxerre, Logica, I1, De predi- 
cabilibus, ed. cit., p. 60: «Differentia sic dividitur: differentiarum alia di- 
visiva et alia constitutiva. Et notandum est quod illa eadem que est divisiva 
est constitutiva, sed dicuntur constitutive specierum et divisive generum, 
ut rationale et irrationale sunt differentie et sunt divisive animalis [ per la qua- 
le uomo da la bestia si parte]; nam dividunt animal et sunt etiam constitu- 
tive specici. Nam rationale est differentia constitutiva hominis, irrationale 
vero animalis irrationalis ». 

5. Poi dico similemente lui errare ... formalitade di nobilitade: l’er- 
rore logico attribuito a Federico II consiste nell’aver assunto come ‘‘sog- 
getto” o ‘‘materia’’ della definizione un concetto errato come quello di 
antica ricchezza che non è il ‘‘genere’’ proprio in cui può essere compresa 
la ‘‘nobiltà’’, e, in secondo luogo, nell'aver assunto come «forma» o «dif- 
ferenza» distintiva di quel concetto l’espressione belli costumi che non ha 
alcun rapporto logico con antica ricchezza e che, pertanto, non può costi- 
tuire l’elemento logico distintivo che individua la ‘‘specie’’ propria del 
soggetto della definizione. E cfr. Lamberto d’Auxerre, Logica, 11, De predt- 
cabilibus, ed. Alessio cit., p. 60: «... dicendum est quod diffinitio debet 
sic intelligi: differentia est non quodlibet dividentium ea que sunt sub 
eodem genere sed est illud divisivum quod conducit ad esse. Et cum per 
primum membrum separatur differentia a genere, nam differentia est di- 
visivum eorum que sunt sub codem genere quod generi non convenit...». 

L’errore dell'Imperatore impedisce, quindi, di costituire una definizio- 
ne logica certa e rigorosa della nobiltà, e dimostra, nel contempo, che 
l’“auctoritas’’ dell’imperiale officio non vale affatto in questo dominio del 
sapere per il quale si richiede la piena padronanza dei princìpi e delle 
leggi della logica, qui manifestamente ignorate o violate, 
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che puose de la nobilitade falso subietto, cioè ‘‘antica ricchezza”, 
e poi procede[tt]e a ‘“defettiva forma”, o vero differenza, cioè ‘‘belli 
costumi”, che non comprendono ogni formalitade di nobilitade, 
ma molto picciola parte, sì come di sotto si mostrerà. E non è da la- 
sciare, tutto che ’l testo si taccia, che messere lo Imperadore in que- 
sta parte non errò pur ne le parti de la diffinizione, ma eziandio 
nel modo di diffinire, avvegna che, secondo la fama che di lui grida, 
elli fosse loico e clerico grande: ché la diffinizione de la nobilitade 
più degnamente si farebbe da li effetti che da’ principii, con ciò sia 
cosa che essa paia avere ragione di principio, che non si può 
notificare per cose prime, ma per posteriori. Poi quando dico: 


procedeltt]e: arch.: procedere (SIMONELLI, Materiali, p. 356). La cor- 
rezione fu operata dal Giuliani e segnalata, poi, dagli Edd. della SD. 

sì come di sotto si mostrerà: cfr. capp. xvi sgg. 

6. ma eziandio nel modo di diffinire: l’errore dell'Imperatore non con- 
siste soltanto nell'aver posto a fondamento della definizione due concetti 
errati che non possono definire la «nobilitade », ma nel non aver rispet- 
tato il criterio logico interno della definizione che richiede che essa sia 
fatta a partire dal ‘‘genere’’, distinto nelle sue varie ‘‘specie’’ mediante la 
«differenza ». 

loico e clerico grande: il termine ‘‘chierico’’ è qui usato nel suo più 
vasto significato di ‘‘uomo dotto” che esso assunse nel Medioevo, con 
l’identificazione dei ‘‘colti’’ con gli uomini di Chiesa (e cfr. l’opportuna 
citazione del volgarizzamento del De reg. princ., lib. 11, part. 2, cap. 7, di 
Egidio Romano, ed. Corazzini cit., p. 165, proposta da Busnelli e Vandelli: 
«...i figliuoli dei gentili uomini e maggiormente quelli dei re e dei prenzi 
debbono apprendere le scienze della chericia, ciò sono morali, naturali e 
matematice »). Dante intende sottolineare che Federico Il, di cui erano 
ben noti e celebrati la cultura e gli interessi per le questioni filosofiche e 
scientifiche, avrebbe dovuto almeno applicare con esattezza le norme lo- 
giche della definizione; e ciò indipendentemente dalla sua autorità im- 
periale. 

la diffinizione de la nobilitade ... ma per posteriori: come Aristotele 
chiarisce particolarmente negli Anal. post., 11, 9, 93b, 21-28 = t. c. 9, il 
‘quid est’ di una cosa che è l'essenza espressa dalla sua definizione può 
essere còlto, senza bisogno di alcun medio, come principio primo e im- 
mediato, ma, talvolta, non può essere conosciuto che mediante una di- 
mostrazione che proceda dagli effetti, ossia risalendo ‘‘a posterioribus ad 
priora". È questo il caso della nozione di «nobilitade» che non si può no- 
tificare per cose prime, ossia mediante princìpi immediatamente noti ed 
autoevidenti, ma solo argomentare dai suoi effetti, giacché si tratta di mate- 
ria pertinente alla scienza morale ed agli atti umani che richiedono sempre 
conclusioni particolari, 

farebbe: come nel caso di ti, i, 3, il Casella (Per il testo del Convivio, 
Pp. 39-40) conserva il faccia dell'arch. (mutato in farebbe dagli Edd. della 
SD), mentre il Pernicone (Per il testo critico del « Convivio», cit., pp. 172-3) 
si orienterebbe, per analogia, verso falr]ia. 


CONVIVIO, IV, x, 7-9 641 


Ché le divizie, sì come si crede, mostro come elle non possono causare 
nobilitade, perché sono vili; e mostro quelle non poterla torre, 
perché son disgiunte molto da nobilitade. E pruovo quelle essere vili 
per uno loro massimo e manifestissimo difetto; e questo fo quando 
dico: Che siano vili appare. Ultimamente conchiudo, per virtù di 
quello che detto è di sopra, l’animo diritto non mutarsi per loro 
transmutazione; che è pruova di quello che detto è di sopra, quelle 
essere da nobilitade disgiunte, per non seguire l’effetto de la con- 
giunzione. Ove è da sapere che, sì come vuole lo Filosofo, tutte le 
cose che fanno alcuna cosa, conviene essere prima quelle perfetta- 
mente in quello essere; onde dice nel settimo de la Metafisica: 
«Quando una cosa si genera da un’altra, generasi di quella, essendo 
in quello essere ». Ancora è da sapere che ogni cosa che si corrompe, 
sì si corrompe precedente alcuna alterazione, e ogni cosa che è al- 


7. elle non possono causare nobilitade ... disgiunte molto da nobili- 
tade: Dante intende dimostrare che le ricchezze non possono causare e, 
cioè, dare nobiltà a chi non l’ha, o toglierla a chi la possiede. E lo fa ap- 
plicando alle ricchezze le due cause contrarie della ‘‘*generazione’’ e della 
‘‘corruzione’’, per mostrare: a) che esse non possono generare la nobiltà, 
perché, essendo vili e non nobili, non possono generare una cosa opposta 
a loro stesse (secondo il noto assioma scolastico «omne simile generat sibi 
simile »); e b) che non possono però neppure corromperla perché la cor- 
ruzione presuppone sempre l'unione intrinseca di ciò che è corrotto con 
ciò che lo corrompc, cosa impossibile, in questo caso, per l’assoluta in- 
compatibilità tra ciò che è ‘vile’ e ciò che è “nobile”. 

8. per loro transmutazione: ossia per alterazione, com'è chiarito dal ri- 
corso successivo a concctti e testi aristotelici. 

dice nel settimo de la Metafisica . .. in quello essere: Busnelli e Van- 
delli indicano come fonte Aristotele, Metaph., vi, 8, 1033b, 22-24 = t. c. 
28, ove è detto: «... scd facit et generat ex hoc, tale hoc. Et quando ge- 
neratum est, est hoc tale» e la relativa Exp. tomista (vii, lect. vii, 1428) 
che parafrasa il testo aristotelico, concludendo: «Oportet enim, sicut ge- 
neratum est hoc aliquid, ita et generans esse hoc aliquid, cum generans 
sit simile genito ». Ma il Nardi (Noterelle dantesche, ‘1, Di un passo d’ Aristo- 
tele nel « Convivio », in « Nuovo giorn. dant. », v, 1921, pp. 19-20; «Gior- 
nale dantesco », xxv, 1922, pp. 369-70; Saggi, pp. 368-70) ha sostenuto, 
con solidi argomenti, che Dante non cita un passo determinato e alla let- 
tera, ma ha piuttosto in mente «il senso di molti luoghi del settimo e di 
altri libri della Metafisica, che è poi un concetto fondamentale dell’aristo- 
telismo ». Sicché ha proposto anche di trasformare la lezione del passo so- 
stituendo ai due punti una virgola e togliendo le virgolette che danno alle 
parole Quando ...in quello essere il significato, per lui indebito, di una 
citazione diretta. Si veda, però, quanto (in contrasto con il Nardi) scrive 
pure il Proto, Note al Convivio, pp. 200-1, e le conclusioni del Berti 
(Metafisica, in ED, uu, p. 925), anch’egli propenso a riconoscere in questo 
passo il riecheggiamento di vari testi aristotelici. 

9. precedente alcuna alterazione: ablativo assoluto alla latina, usato 
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terata conviene essere congiunta con l’alterazione, sì come vuole 
lo Filosofo nel settimo de la Fisica e nel primo De Generatione. 


per designare il processo dell’alterazione che precede la corruzione. Per 
quanto concerne le fonti di questa concezione, il Proto (Note al Convivio, 
pp. 201-2) indicò il De generatione et corruptione di Aristotele, o meglio 
VExpositio tomista (1, lect. xxiv, 172, oggi di attribuzione assai discussa, 
dov’è, appunto, una digressione intorno alla ‘‘mixtio elementorum” che, 
staccata e con alcune varianti, forma l'opuscolo che va sotto il nome di De 
mixtione elementorum ad Magistrum Philippum), e in particolare la frase 
«altera est via ad alterationem et altera ad corruptionem», frase che, nel- 
l'opuscolo ora citato, suona invece: «alteratio est via ad generationem et 
corruptionem » che — scrisse — «esprime proprio il concetto dantesco ». Il 
Nardi (Saggi, p. 369) replicò che una tale sentenza era, ai tempi di Dan- 
te, un luogo comune scolastico, come mostrano, tra l’altro, alcuni testi 
averroistici (Phys., viti, comm. 57 e Phys., vi, comm. 45), e che in ogni 
caso essa non era reperibile nel De generatione et corruptione aristotelico. 

Busnelli e Vandelli indicarono invece, seguendo il Moore, un passo (De 
gen. et corr., 1, 4, 319b, 8-18 = t. c. 23) che, in realtà, non sembra perti- 
nente, affidandosi soprattutto all’Exp. tomista a quel testo aristotelico (I, 
lectt. ix e x) ed alla Physica (vi, lect. viii, 839). Ritennero però di poter con- 
fortare la tesi del Proto con la citazione di un altro passo del De generatione 
et corruptione (1, 3, 318b, 2-12 = t. c. 18: «Differt enim in que transmu- 
tat transmutans, puta forte in ignem quidem iter generatio quidem simplex, 
corruptio autem alicuius erit, puta terre...Zn non ens igitur simpliciter 
iter corruptio simplex, in simpliciter autem ens generatio simplex») che 
effettivamente è più vicino al significato generale del passo dantesco. Ma 
la breve frase all'Autore ha proprio la misura e il significato tipico del 
“‘topos’’ scolastico, comunemente ripetuto sul fondamento di una comune 
dottrina ‘‘peripatetica”’. 

l'alterazione: Busnelli e Vandelli e Nardi (Saggi, p. 369) concordano 
nel rifiutare questa lezione degli Edd. della SD che segue l’archetipo (St- 
MONELLI, Materiali, pp. 356-7). I primi suggeriscono l’emendazione l’al- 
tera[nte cagione, mentre il Nardi legge semplicemente /'alterante. La Si- 
monelli ritiene abbastanza fondata l'emendazione di Busnelli e Vandelli, 
tenendo presente — come hanno suggerito i due commentatori — che il co- 
pista cui dobbiamo l’arch. poté fare di due vocaboli, alterante e cagione, 
uno solo, alterazione, o addirittura trasformare in alterazione le parole al- 
terante o alteratore (e cfr. anche QuacLio, Appendice, p. 518, che riferisce 
come il Nardi, a distanza di tempo, restasse fedele alla sua lezione che 
evitava di scindere in due parole l’unico vocabolo recato dai codd.). 

nel settimo de la Fisica e nel primo De Generatione: cfr. Phys., VII, 2, 
244b, 3-5 = t.c.11:«...in omnibus enim simul esse accidit alterans ulti- 
mum, et primum quod alteratur», testo così commentato da Averroè: 
«... omne alterans tangit alteratum» (ed. Ven. 1562 cit., vol. Iv, p. 316ra.), 
e da Alberto Magno (Phys., VII, tr. 1, 4): «... in omnibus his manifestum 
est, quod inter alterans proximum, et alteratum proximum nihil est me- 
dium, ex eo quod agens non alterat patiens nisi tangat ipsum: et inter tan- 
gentia non est aliquid medium ». Ma si veda quanto scrive il Nardi (Saggi, 
pp. 369-70) sempre in discussione con il Proto (Note al Convivio, pp.201-2) 
per negare che tale dottrina sia specifica della Physica e mostrare che essa 
è presente anche nel De generatione et corruptione (1, 6, 322b, 21 sgg. = t.c. 
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Queste cose proposte, così procedo e dico, che le divizie, come al- 
tri credea, non possono dare nobilitade; e a mostrare maggiore 
diversitade avere con quella, dico che non la possono torre a chi 
l’ha. Dare non la possono, con ciò sia cosa che naturalmente siano 
vili, e per la viltade siano contrarie a la nobilitade. E qui s'intende 
viltade per degenerazione, la quale a la nobilitade s’oppone; con 
ciò sia cosa che l’uno contrario non sia fattore de l’altro né possa 
essere, per la prenarrata cagione la quale brevemente s’aggiugne 
al testo, dicendo: Poi chi pinge figura, [Se non può esser lei, non la 
può porre]. Onde nullo dipintore potrebbe porre alcuna figura, se 
intenzionalmente non si facesse prima tale quale la figura essere 
dee. Ancora torre non la possono, però che da lungi sono di nobi- 
litade, e, per la ragione prenarrata, chi altera o corrompe alcuna 


43, ove si legge, tra l’altro: « Sed si de facere et pati et de mixtura videndum, 
necesse et de tactu. Neque enim facere hec et pati possunt principaliter que 
non possibile ad invicem tangere »; e 1, 9, 3272, 14-16 = t. c. 79: « Universa- 
liter autem hoc generari modo scissis corporibus inconveniens. Destruit 
enim hic modus alterationem »). Lo studioso ne conclude che sia la cita- 
zione della P/ysica, sia quella del De generatione et corruptione si riferisco- 
no entrambe alla seconda «sentenza» dantesca e non rispettivamente alla 
prima (De gen. corr.) ed alla seconda (Phys.). Lo stesso concetto è poi ri- 
preso da Dante, poco oltre ($ 11); e cfr. anche, per una considerazione 
affine, IlI, x, 2: «onde, quanto la cosa desiderata più appropinqua al de- 
siderante, tanto lo desiderio è maggiore ». 

così procedo: arch.: così procede (SIMONELLI, Materiali, p. 357). La cor- 
rezione di EM è stata poi accettata comunemente. 

10. l'uno contrario non sia fattore de l’altro: cfr. Aristotele, Metaph., 
I, 8, 989a, 27-30: «Non enim ex calido frigidum, nec ex frigido calidum 
erit. Quod enim ea patietur contraria, et quae est una natura, quae sit 
ignis et aqua? », Anche in questo caso si tratta però di un “luogo comune” 
scolastico. 

[Se non può esser lei, non la può porre]: come osserva anche la Simo- 
nelli (Materiali, p. 266), tutti gli Edd., dal Giuliani in poi, hanno ampliato 
la citazione della canzone con il v. 53; ma l’integrazione, se è utile per chia- 
rificare il testo e renderlo più comprensibile, non è strettamente necessaria. 

11. se intenzionalmente: cfr. I1, ix, 7. Dante intende dire che il pittore 
non potrebbe dipingere una figura se non fosse capace di concepirne (‘“in- 
tentio'') la forma; e che, in tal modo, egli si fa interiormente tale quale 
deve essere la figura che “intende’’ produrre, conformando la mente alla 
specie della cosa da rappresentare. Per la dottrina dell’“intentio”’ in Dante, 
vedi NARDI, Dante e la cultura medievale, pp. 170-1; Nel mondo di Dante, 
Pp. 95-6 e l'ampia esposizione di T. GREGORY, intenzione, in ED, 11, 
pp. 480-2. 

chi altera: lacuna nell’arch.: che [ ] altera (SIMONELLI, Materiali, pp. 
266-7). EM lessero: ciò che altera; il Romani e il Giuliani proposero un’al- 
tra lezione: che ciò che altera, mentre gli Edd. della SD e il Toynbee nella 
IV oxoniense vollero restare più vicini ai codd., limitandosi a emendare 
che in chi, senza peraltro segnalare l’emendazione. Busnelli e Vandelli os- 
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cosa convegna essere congiunto con quella. E però soggiugne: Né 
la diritta torre Fa piegar rivo che da lungi corre; che non vuole altro 
dire, se non rispondere a ciò che detto è dinanzi, che le divizie non 
possono torre nobilitade, dicendo quasi quella nobilitade essere 
torre diritta, e le divizie fiume da lungi corrente. 


XI. Resta omai solamente a provare come le divizie sono vili, e 
come disgiunte sono e lontane da nobilitade; e ciò si pruova in due 
particulette del testo, a le quali si conviene al presente intendere. E 
poi quelle esposte, sarà manifesto ciò che detto ho, cioè le divizie 
essere vili e lontane da nobilitade; e per questo saranno le ragioni di 
sopra contra le divizie perfettamente provate. Dico adunque: Che 
siano vili appare ed imperfette. E a manifestare ciò che dire s'intende, 
è da sapere che la viltade di ciascuna cosa da la imperfezione di 
quella si prende, e così la nobilitade da la perfezione: onde tanto 
quanto la cosa è perfetta, tanto è in sua natura nobile; quanto im- 
perfetta, tanto vile. E però se le divizie sono imperfette, manifesto 
è che siano vili. E che elle siano imperfette, brievemente pruova 


servarono che chi è un pronome con valore personale e, come tale, adatto 
ad accennare a persone, e non a cose quali sono le «ricchezze » e preferiro- 
no tornare all’emendazione Romani-Giuliani debitamente indicata (che [ciò 
che) altera). La soluzione proposta dai due commentatori è accolta con 
favore anche dalla Simonelli. 

12. le divizie non possono ... fiume da lungi corrente: il paragone è 
evidente: come un fiume che corra lontano non può esercitare alcuna 
azione distruggitrice su una forre diritta con la quale non ha alcun rap- 
porto, così le ricchezze, estranee alla nobiltà, non possono ‘‘toglierla’’ e, 
cioè, distruggerla. 


XI, r. particulette: piccole parti. 

2. si prende: si fa derivare. 

e così la nobilitade da la perfezione: cfr. Tommaso d’Aquino, Con- 
tra Gent., 1, 28: «Omnis enim nobilitas cuiuscumque rei est sibi secun- 
dum suum esse; nulla enim nobilitas esset homini ex sua sapientia, nisi 
per eam sapiens esset, et sic de aliis. Sic ergo secundum modum quo res 
habet esse, est suus modus in nobilitate. Nam res, secundum quod suum 
esse contrahitur ad aliquem specialem modum nobilitatis, maiorem vel 
minorem, dicitur esse secundum hoc nobilior vel minus nobilis... Sicut 
autem omnis nobilitas et perfectio inest rei, secundum quod est, ita omnis 
defectus inest ci, secundum quod aliqualiter non est». 

se le divizie sono imperfette, manifesto è che siano vili: che le ricchez- 
ze siano imperfette rispetto all’ultimo fine dell’uomo, che è la perfezione 
della virtù e la felicità che ne consegue, è detto da Aristotele, Etàh., 1, 3, 
1096a, 5-7: «Pecuniosus autem violentus quis est, et divicie non sunt 
quod queritur bonum. Utiles enim sunt et alterius gracia » (passo così com- 
mentato da Tommaso d’Aquino, Exp. Eth., 1, lect. v, 70-72: «Inquirit de 
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lo testo quando dice: Ché, quantunque collette, Non posson quietar, 
ma dan più cura; in che non solamente la loro imperfezione è ma- 
nifesta, ma la loro condizione essere imperfettissima, e però es- 
sere quelle vilissime. E ciò testimonia Lucano, quando dice, ‘a 
quelle parlando: «Sanza contenzione periro le leggi; e voi ricchezze, 
vilissima parte de le cose, moveste battaglia». Puotesi brevemente 
la loro imperfezione in tre cose vedere apertamente: e prima, ne lo 
indiscreto loro avvenimento; secondamente, nel pericoloso loro 
accrescimento; terziamente, ne la dannosa loro possessione. E pri- 


quadam alia opinione minus rationabili, quae ponit felicitatem in aliquo, 
quod habet rationem boni utilis, scilicet in pecunia. Et hoc repugnat ra- 
tioni ultimi finis. Nam utile dicitur aliquid ex hoc, quod ordinatur ad 
finem. Quia tamen pecunia habet universalem utilitatem respectu omnium 
bonorum temporalium, ideo probabilitatem quamdam habet haec opinio, 
quac in pecuniis ponit felicitatem. Improbat autem eam Aristoteles duplici 
ratione. Quarum prima talis est. Pecunia per violentiam acquiritur et per 
violentiam perditur [e cfr. oltre, $$ 6 sgg.]. Sed hoc non convenit felicitati, 
quae est finis voluntariorum operationum, ergo felicitas non consistit in 
pecuniis. Secundam rationem ponit ibi ‘‘et divitiae'’. Quae qualis est. Nos 
quaerimus felicitatem tamquam aliquid bonum, quod non quaeritur prop- 
ter aliud. Sed pecunia quaeritur propter aliud, quia habet rationem boni 
utilis, ut dictum est. Ergo in ipsa non consistit felicitas »). 

Naturalmente questo discorso vale, più che per le ricchezze ‘‘naturali’’ 
(le quali sono necessarie per sopperire ai bisogni naturali, come il cibo, 
i vestiti, la casa, ecc.), per le ricchezze ‘artificiali’, come i denari, i tesori 
o gli oggetti preziosi, di cui Dante parla particolarmente, sottolineandone, 
appunto, l’imperfezione riguardo al loro possesso ed uso (indiscreto avveni- 
mento, pericoloso accrescimento, dannosa possessione). Esse sono, dunque, 
tutte imperfette e quindi vili, ove siano considerate rispetto all'ordine mo- 
rale ed al concetto di nobiltà che ad esso squisitamente pertiene. Per la 
distinzione tra ricchezze ‘‘naturali’’ e ‘‘artificiali’’, cfr. Aristotele, Po/., I, 
9, 12570, 3-5. Ma si veda anche Tommaso, Contra Gent., 111, 30: «Non 
enim appetuntur divitiac nisi propter aliudj per se enim nihil boni in- 
ferunt, sed solum utimur eis vel ad corporis sustentationem vel ad aliquid 
huiusmodi. Quod autem est summum est propter se desideratum, et non 
propter aliud. Non sunt igitur divitiae summum hominis bonum?», e le 
considerazioni seguenti sulla precarietà dell'acquisto ed uso delle ricchezze. 

3. quantunque collette: sebbene raccolte in grande quantità. 

ma la loro condizione essere ... essere quelle vilissime: i due infiniti 
sono retti da un ‘è manifesto” sottinteso, ma suggerito dal precedente 
è manifesta. 

E ciò testimonia Lucano: cfr. Phars., 111, 118-21: «Usque adeo solus 
ferrum mortemque timere / nuri nescit amor: pereunt discrimine nullo | 
amissae leges: sed, pars vilissima rerum, certamen movistis, opes», 

vilissima ... battaglia: arch.: vilissima parte moveste de le cose battaglia 
(SIMONELLI, Materiali, p. 358). L'errore dell’arch., evidente, perché Dante 
traduce quasi alla lettera, fu corretto da EM 1827 con la presente lezione 
ripresa da tutti gli altri Edd. 

4. Puotesi brevemente la loro imperfezione ...la dannosa loro pos- 
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sessione: il Proto (Note al Convivio, p. 210) indicò, come fonte di questo 
passo, Seneca, Epist., 87, 18 sgg., alla quale, del resto, allude lo stesso Dan- 
te, più oltre (xii, 8). E, infatti, alcuni passi dell’Epistula paiono vicini al- 
l'intenzione dell’Autore ed alle sue conclusioni: $ 15: 4Quod contemptis- 
simo cuique contingere ac turpissimo potest, bonum non est. Opes autem 
et lenoni et lanistae contingunt: ergo non sunt bona»; $ 17: «Virtus super 
ista consistit. Suo aere censetur. Nihil ex istis quolibet incurrentibus bo- 
num iudicat»; $ 22: «Bonum ex malo non fit. Divitiae fiunt autem ex ava- 
ritia: divitiae ergo non sunt bonum»; $ 25: «... bona degenerare non pos- 
sunt. Quemadmodum ex turpi honestum non nascitur, ita ne ex malo 
quidem bonum. Nam idem est honestum et bonum»; $ 28: «Quod dum 
consequi volumus, in multa mala incidimus, id bonum non est. Dum di- 
vitias autem consequi volumus, in multa mala incidimus: ergo divitiae 
bonum non sunt»; $ 31: «Posidonius ... melius, qui ait divitias esse cau- 
sam malorum, non quia ipsae faciunt aliquid, sed quia facturos inritant... 
infiant animos, superbiam pariunt, invidiam contrahunt»; $ 32: «Bona 
autem omnia carere culpa decet: pura sunt, non corrumpunt animos, non 
sollicitant»; $ 35: «Quae neque magnitudinem animo dant nec fiduciam 
nec securitatem, non sunt bona. Divitiae autem et bona valetudo et similia 
his nihil horum faciunt: ergo non sunt bona ...quae...contra autem 
insolentiam, tumorem, arrogantiam creant, mala sunt...»; $ 36: «Bo- 
num sincerum esse debet et ab omni parte innoxium»; $ 37: «... bonum 
ad unum sapientem pertinet; inviolatum esse oportet». 

Busnelli e Vandelli hanno però sottolineato, non a torto, che Dante non 
accetta sino in fondo le conclusioni di Seneca e il suo «esagerato stoicismo » 
e che il suo «dubbio» sùbito seguente sembra correggere quanto dice il 
filosofo, insistendo — è vero — sull’imperfezione delle ricchezze nell’ordine 
della vita morale, ma anche sulla loro ‘‘perfezione’’ in quanto cose prodot- 
te dalla natura, secondo le sue leggi e principi intrinseci. Convincenti an- 
che i loro riferimenti a Tommaso d'Aquino, Contra Gent., 111, 132: « Pos- 
sessiones . .. terrenae sollicitudinem afferunt, et propter procurationem 
fructuum et propter defensionem earum contra fraudes et violentias; et 
tanto maiorem et a pluribus oportet haberi sollicitudinem quanto maiores 
possessiones esse oportet quae sufficiant ad plurium sustentationem»; e 
ibid., 30 e 31, ove i due commentatori indicano un preciso riscontro con 
quanto Dante dice a proposito dell'indiscreto avvenimento («Nam fortuita 
absque studio rationis eveniunt...In consecutione autem divitiarum 
maximum locum habet fortuna . .. Hoc evidens fit per hoc quod divitiae 
involuntarie amittuntur, et quod malis evenire possunt quos necesse est 
summo bono carere, et quod instabiles sunt»), del pericoloso accrescimento 
(«Non enim appetuntur divitiae nisi propter aliud; per se enim nihil boni 
inferunt, sed solum utimur cis vel ad corporis sustentationem vel ad ali- 
quid huiusmodi ») e della dannosa possessione delle ricchezze («Illud quo 
quis potest et bene et male uti non potest esse summum hominis bonum; 
melius enim est id quo nullus male uti potest. Potentia autem aliquis 
bene et male uti potest; nam potestates rationales ad opposita sunt»). 

Ma si avverta che le considerazioni di Dante sulla ricchezza sono an- 
ch’esse temi ‘‘topici’’ largamente presenti nella letteratura latina medieva- 
le; e si veda Boezio, Cons. phil., 11, pr. 5. Le ragioni dell’imperfezione delle 
ricchezze sono pure esposte da Alberto Magno, Età., 1, tr. 5, 10: «.,.. una 
est, quod pecunia violentia ct acquiritur et amittitur... Divitiae ergo non 
sunt summum bonum. Secunda ratio est, quia divitiae numquam quae- 
runtur nisi alterius gratia ... Divitiae ergo non sunt summum bonum... 
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ma ch'io ciò dimostri, è da dichiarare un dubbio che pare consur- 
gere: che, con ciò sia cosa che l’oro, le margherite e li campi per- 
fettamente forma e atto abbiano in loro essere, non pare vero di- 
cere che siano imperfette. E però si vuole sapere che, quanto è per 
esse in loro considerate, cose perfette sono, e non sono ricchezze, 
ma oro e margherite; ma in quanto sono ordinate a la possessione 
de l’uomo, sono ricchezze, e per questo modo sono piene d’im- 
perfezione. Ché non è inconveniente una cosa, secondo diversi 
rispetti, essere perfetta e imperfetta. 


Bonum autem divitiarum in ratione sua claudit... Divitiarum enim bonum 
est instrumentaliter deservire, et omnem necessitatem redimere». 
margherite: nel senso generico di ‘pietre preziose”. 

5. quanto è per esse in loro considerate ...sono piene d’imperfezio- 
ne: ossia, l’oro, le pietre preziose e gli altri beni, considerati di per sé 
stessi, secondo la loro natura, sono cose perfette e non sono, in quanto 
tali, «ricchezze»; lo divengono soltanto se oggetto di possesso da parte 
degli uomini, e in tale uso consiste la loro imperfezione relativa all’ordine 
morale ed alla vera ed ultima finalità umana. 

Tra i numerosi testi tomisti citati, anche in questa occasione, da Busnelli 
e Vandelli, il più pertinente sembra essere Contra Gent., 1iI, 134, ove tra 
l’altro, contrastando le «rationes impugnantium voluntariam pauperta- 
tem» (ibid., 131), Tommaso scrive: «... quia neque divitiae neque pau- 
pertas neque aliud exteriorum est secundum se hominis bonum, sed so- 
lum secundum quod ordinatur ad bonum rationis, nihil prohibet ex quo- 
libet eorum aliquod vitium oriri, quando non veniunt in usum hominis 
secundum regulam rationis; nec tamen propter hoc sunt simpliciter mala 
iudicanda, sed malus usus eorum». Del resto, già Aristotele, Eth., v, 2, 1129b, 
1-4, scrive: «Quia autem avarus iniustus, circa bona erit, non omnia, set 
circa quecumque bona fortuna et infortunium; que sunt autem simpliciter 
semper bona, alicui autem non semper» (e Tommaso d’Aquino, Exp. Eth., 
v, lect. i, 897, così commenta: «... dicit quod quia avarus qui vult plus 
habere est iniustus, consequens est, quod sit circa bona quorum abundan- 
tiam homines appetunt. Non tamen circa omnia bona, sed solum circa ea 
Circa quae est fortunium et infortunium. Huiusmodi autem simpliciter, 
idest absolute et in se considerata sunt bona, et non semper sunt bona alicuî, 
quia non semper sunt proportionata homini, et non semper ei expediunt. Ho- 
mines autem appetunt haec a Deo, et in oratione, et suo desiderio haec 
inquirunt quasi semper eis essent bona. Et ex hoc efficiuntur avari et iniusti. 
Non autem ita fieri oportet: sed oportet orando a Deo petere, ut ea quae 
secundum se bona efficiantur homini bona, ita quod unusquisque eligat id 
quod est sibi bonum, scilicet operari recte secundum virtutem»). Ma non ha 
torto il Proto (Note al Convivio, p. 211) a ricordare anche l’influenza del 
testo boeziano già cit. 

Si noti, poi, che la parola considerate è una correzione dell’arch. consi- 
derare, evidentemente errato, e già corretto dal Biscioni sin dal 1723, p.167 
(SIMONELLI, Materiali, p. 358). 

ma oro e margherite: la Ageno (Riflessioni, p. 104) propone d’integrare 
ma oro e margherite [e campi), per mantenere il parallelismo con la frase 
precedente ($ 4) l’oro, le margherite e li campi. 
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Dico che la loro imperfezione primamente si può notare ne la in- 
discrezione del loro avvenimento, nel quale nulla distributiva giu- 
stizia risplende, ma tutta iniquitade quasi sempre, la quale ini- 


Ché non è inconveniente . .. essere perfetta e imperfetta: infatti, una 
cosa può essere perfetta in sé, per quanto riguarda la sua natura e ‘forma’ 
ed essere, invece, imperfetta secondo altri rispetti, come il tempo, le par- 
ticolari condizioni e l’uso che ne viene fatto. Dante sembra richiamarsi, 
anche in questo caso, ad un ‘luogo comune” della cultura scolastica, fon- 
dato sulla distinzione posta da Aristotele, in Metaph., v, 16, 1021b, 12- 
1022a, 3 = t. c. 21, tra la ‘‘perfectio”’ per sé e la ‘‘perfectio ratione alte- 
rius”’: « Perfectum vero dicitur, unum quidem, extra quod non est accipere 
ullam quidem particulam ...Quodlibet enim perfectum, et substantia 
omnis tunc perfecta, quando secundum speciem propriae virtutis in nulla 
deficit parte secundum naturam mensurae ... Alia vero iam secundum 
ipsa, aut in faciendo aliquid aut habendo, aut cognoscendo tali, aut in 
aliqualiter dici ad primo dicta perfecta ». 

6. ne la indiscrezione del loro avvenimento: ossia, nella mancanza di 
discernimento o di riguardo alle persone che le ricchezze hanno quando 
capitano nelle mani di questo o di quello, giacché tutte e tre le maniere 
ricordate da Dante dipendono principalmente dalla fortuna che è ‘‘cieca’”’ 
nella distribuzione delle cose mondane (e cfr. Aristotele, Eth., 111, 5, 11122, 
27 che Tommaso d'Aquino, Exp. Eth., 111, lect. vii, 463, così commenta: 
« Dicit quod neque consilium est in his quae fiunt a fortuna, sicut de in- 
ventione thesauri (e cfr. $ 8]. Sicut enim ca de quibus supra habitum 
est [1 moti dei cieli, le piogge e le siccità), non sunt ex operatione nostra, 
ita quae a fortuna non possunt esse ex nostra praemeditatione, quia sunt 
improvisa, et praeter intentionem»; e Alberto Magno, Età., vil, tr. 2, 4: 
« Fortuna enim est qualitas accepta in nato implexione causarum a caclo 
descendens secundum nativitatis periodum, qua quis naturalem accipit po- 
tentiam vel impotentiam ad futuros successus »). 

Busnelli e Vandelli hanno indicato come possibile fonte anche i Magna 
moralia, 11, 8, 1206b, 31-1207a, 5 (cap. 9 nelle edd. con i commenti di 
Averroè) ove si legge: «Arbitrantur namque multi felicem vitam fortu- 
natam esse vel non esse citra prosperam fortunam: et forte non iniuria; 
absque enim exteris bonis, quorum domina fortuna est, felicem esse non 
contingit ... non dixerit quis fortunam esse ut natura est: semper enim 
natura id cuius est causa ut plurimum eodem modo solet efficere; at for- 
tuna nunquam, verum temere et sine ordine ac ut fors tulerit. Ideo fortuna 
in eiusmodi esse dicitur, ubi neque mens ulla neque recta ratio est: nam 
ubi id, nihilo minus est quicquam ordinatum, ac est semper eodem modo: 
non ita fortuna; idcirco ubi mens plurima ac ratio, ibi fortunae minimum; 
ubi plurima fortuna, ibi mens perexigua». 

nel quale nulla distributiva giustizia risplende: ia fortuna non può, na- 
turalmente, mostrare alcuna giustizia nella ripartizione dei beni che essa 
distribuisce in modo non razionale e senza tener conto di alcun merito o 
misura; e cfr. ancora Magna moralia, loc. cit., 12072, 6-10 (c Busnelli e 
Vandelli, ad loc.): «At numquid secunda fortuna est ut deorum quaedam 
cura, an id minime videri debet? talium siquidem dominum facimus Deum 
ut bona malaque meritis distribuat: at fortuna, et quae a fortuna, prorsus, 
ut nomen indicat, ut fors tulerit, fiunt». 

A proposito della diversa prospettiva in cui Dante considera la funzione 
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quitade è proprio effetto d’imperfezione. Che se si considerano li 
modi per li quali esse vegnono, tutti si possono in tre maniere 
ricogliere: ché o vegnono da pura fortuna, sì come quando sanza 
intenzione o speranza vegnono per invenzione alcuna non pensata; 
o vegnono da fortuna che è da ragione aiutata, sì come per testa- 
menti o per mutua successione; o vegnono da fortuna aiutatrice di 
ragione, sì come quando per licito o per illicito procaccio: licito 
dico, quando è per arte o per mercatantia o per servigio meritante; 
illicito dico, quando è per furto o per rapina. E in ciascuno di questi 


della fortuna in quanto dispensatrice dei beni mondani, in /nf., vit, 70 sgg., 
cfr. l’Appendice iv di Busnelli e Vandelli (11, pp. 376-7), dove viene sot- 
tolinceato come nell'Inferno la fortuna sia «considerata nell'ordine della 
Provvidenza divina, e però come una delle ministre di lei per la distribu- 
zione degli splendori mondani, e in nulla difforme, come anche tutti gli 
altri spiriti angelici, dalla volontà di Dio e dalla giustizia distributiva onde 
Egli governa il mondo», mentre «qui invece è considerata rispetto agli 
agenti particolari che concorrono nel fatto della distribuzione e dell’acqui- 
sto delle ricchezze; rispetto a’ quali agenti veramente ha luogo il giuoco 
della fortuna e l’indiscrezione che ne risulta. ..». 

ma tutta iniquitade quasi sempre: infatti, in taluni casi, ai quali Dante 
poi allude, l’acquisto delle ricchezze può essere lecito, in quanto la fortuna 
è «aiutata» dal diritto (ragione), o la fortuna stessa si fa «aiutatrice» del 
diritto, come nel caso dell’attività mercantile o dei servizi rimeritati oltre 
l'aspettazione. 

Il termine iniquitade richiama sicuramente a Luc., 16, 9: «... mammona 
[o divitiae] iniquitatis»; e l’iniquità delle ricchezze riguarda certamente sia 
la loro appropriazione, spesso dovuta al furto o alla rapina, sia la loro in- 
giusta ripartizione, consistente tanto nella disuguaglianza o mancanza di 
distributiva giustizia, quanto nel fatto che esse pervengono più spesso e più 
facilmente ai malvagi ed avidi che ai buoni ce generosi. Si tratta, del resto, 
di idee ben fondate nella tradizione patristica e ben espresse da quelle 
‘‘auctoritates’’ di Agostino, Ambrogio e Basilio, citate anche da Tommaso 
d'Aquino, Stmma theol., 118 118°, q. 32, a. 7 ad 1”. Si consideri, però, che 
questa accusa d’ingiustizia rivolta alle ricchezze è pure registrata da Ari- 
stotele, Eth., Iv, 2, t1120b, 14-18: «Ditari autem non facile liberalem, ne- 
que acceptivum cxistentem, neque custoditivum, emissivum autem et non 
honorantem propter ipsas divicias, set gracia dacionis. Propter quod et 
accusant fortunam, quoniam maxime digni existentes, nequaquam ditan- 
tur» (passo che Tomniaso, Exp. Età., 1v, lect. ii, 676, così commenta: 
«Quia enim liberales de facili non fiunt divites, homines vulgares accusant 
fortunam, cui attribuunt divitias, quia non sunt divites illi qui maxime 
essent digni, scilicet liberales, qui aliis largiuntur »). 

7. Che se si considerano li modi per li quali... quando è per fur- 
to o per rapina: un interessante contributo alla comprensione di questo 
passo è recato da F. CANCELLI, diritto romano, in ED, 11, p. 475, che mo- 
stra come Dante svolga qui una «conipiuta teoria dell'acquisto della ric- 
chezza» che ricalca da vicino quelle dei giuristi classici considerate e ri- 
pensate alla luce di precise valutazioni morali. La sostanza della teoria 
sarebbe desunta dal Corpus iuris civilis; e il Cancelli ritiene che si potrebbe 


650 CONVIVIO, IV, xi, 8 


tre modi si vede quella iniquitade che io dico, ché più volte a li 
malvagi che a li buoni le celate ricchezze che si truovano o che si 
ritruovano si rappresentano; e questo è sì manifesto, che non ha 


pensare senz'altro alle Institutiones, se qui non fossero nominati anche i 
caduti («caduca»; e cfr. $ 9), ossia i «benì ereditari non potuti acquistare 
dai formali destinatari e che perciò si devolvono ad altri soggetti», non ri- 
cordati in quell’«operetta di didattica elementare ». Occorre, perciò, con- 
siderare, oltre alle Institutiones, anche il Digestum e il Codex. 

In particolare, per la prima maniera di acquisto considerata da Dante 
(ché o vegnono da pura fortuna . ..non pensata), il Cancelli propone il ri- 
chiamo a Zast., II, 1, 39: «Thesauros, quos quis in suo loco invenerit, di- 
vus Hadrianus, naturalem aequitatem secutus, ei concessit, qui invenerit... 
At si quis in alieno loco non data ad hoc opera, sed fortuitu invenerit, 
dimidium domino soli concessit»; per la seconda maniera (0 vegnono da 
fortuna ...per mutua successione), si richiama alla dottrina della succes- 
sione testamentaria o legittima che, in quanto tale, è reciproca tra i suc- 
cessibili; per la terza (0 vegnono da fortuna . ..illicito procaccio) ritiene che si 
alluda ai modi di acquisto per compravendita (mercatantia), o per locazio- 
ne della propria opera, onde viene la mercede propria del prestatore d’ope- 
ra (e cfr. Inst., II, 1, 40); mentre per il passo successivo (:llicito dico ...0 
per rapina) rinvia a Inst.,1v, 1,1 («furtum»>) e 1v, 2 tit. («Vi bonorum rap- 
torum?). Ritiene, poi, «molto elegante» il modo con cui Dante incentra 
tutta la trattazione sulla « fortuna », pura (ma che, anche in questo caso, deve 
essere secondata dal diritto), aiutata dal diritto e che è a:utatrice del diritto, 
o per furto 0 per rapina che non costituisce ragione di giusto e legale pos- 
sesso, ma anzi impone l’obbligo «di restituire e di riparare al derubato». 

Si dovrà, però, considerare che anche Aristotele parla della pura fortuna 
come causa accidentale delle cose umane, quando queste vanno oltre l’in- 
tenzione e la volontà di chi opera (Phys., 11, 5, 1972, 5-8 = t. c. 52: «Ma- 
nifestum est ergo quod fortuna causa sit secundum accidens in his quae 
in minori sunt secundum propositum eorum quae propter hoc sunt. Unde 
circa idem et intellectus et fortuna est: propositum enim non sine intel- 
lectu est») e che Tommaso d’Aquino, Contra Gent., tI, 30, scrive: «In 
consecutione . . . divitiarum maximum locum habet fortuna» e, ancora, 
ibid., 111, 92: «Contingit autem homini bene vel male secundum fortunam, 
quandoque ipso solo agente, sicut quum fodiens terram invenit thesaurum 
quiescentem [che è proprio il caso citato più oltre da Dante]; quandoque 
autem actione alterius causae concurrente, sicut quum aliquis vadens ad 
forum, causa emendi aliquid, invenit debitorem quem non credebat in- 
venire» (ma cfr. anche Exp. Eth., ttt, lect. vii, 466). 

Interessante e, per certi versi, illuminante anche la citazione di un lungo 
passo dei Magna moralia (11, 8, 1207a, 18-30) proposta da Busnelli e Van- 
delli, nel quale però non mi sembra ravvisabile lo stretto parallelismo con la 
concezione dantesca dell'acquisto delle ricchezze, indicato dai due com- 
mentatori. 

tutti; arch.: tutte (SIMONELLI, Materiali, p. 359). La Simonelli ritiene 
che la presente emendazione (che però non è dovuta al Fraticelli), accet- 
tata dagli Edd. della SD e da Busnelli e Vandelli, sia un “lectio facilior”* 
e che sia opportuno ripristinare il testo dell’arch. 

procaccio: acquisto. 

8. che sì truovano o che si ritruovano: che si scoprono, perché igno- 
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mestiere di pruova. Veramente io vidi lo luogo, ne le coste d’un 
monte che si chiama Falterona, in Toscana, dove lo più vile villano 
di tutta la contrada, zappando, più d’uno staio di santalene d’ar- 


rate, oppure che si ritrovano perché erano state smarrite o se ne era per- 
duta o quasi la memoria. Il Capitani (Girolami, Remigio dei, in ED, 111, 
p. 209) ha osservato che questo $ mostra una notevole vicinanza alla dot- 
trina dell’origine della ricchezza elaborata dal Girolami nel De peccato 
usurae, V e XI. 

Falterona: monte dell’Appennino tosco-romagnolo, posto tra il Casen- 
tino, il Mugello e le valli romagnole del Ronco e del Montone; vi si tro- 
vano le sorgenti dell’Arno. Si ritiene (e cfr. J.-J. AMPÈRE, Voyage dantesque, 
in Ip., La Grèce, Rome et Dante, Paris, Didier, 1884°, pp. 269-70; A. Bas- 
SERMANN, Orme di Dante in Italia, tr. di E. Gorra, Bologna, Zanichelli 
[1902], p. 606) che Dante abbia visto di persona il monte; ma il Basser- 
mann, in discussione con l’Ampère, ritiene non si possa affermare con si- 
curezza che egli abbia asceso il Falterona, mentre indica, come luogo ve- 
risimile della scoperta del tesoro alla quale Dante assisté, la vicinanza della 
cosiddetta «Buca del tesoro», ove, ancora nel 1838, fu scoperto un ricco 
tesoro di bronzo, e che si trova notevolmente al di sotto della vetta. (Cfr. 
A. CEciLIAa, Falterona, in ED, 11, pp. 787-8). 

santalene: moneta di origine incerta che — come rileva C. F. Melis (santa- 
lena, in ED, v, p. 10) — «non si ritrova nelle migliaia di documenti com- 
merciali dell'età dantesca e successive». Gli studiosi ritengono, però, che 
essa sia realmente esistita «come una delle tante particolarità del bisante, 
il vecchio solidus di Bisanzio », e cioè come i acostantiniati», i «romanati» 
e i amichelati ». In questo caso l'effigie sarebbe stata quella di sant’Elena, 
madre di Costantino; ma il Melis crede che si debba pensare «a un’epoca 
molto più tarda, in cui venne ripresa la raffigurazione di Costantino con 
la croce, sia per un richiamo alla radice monetaria di quell’imperatore, il 
predetto ‘‘soldo’’, che è rimasto per secoli la moneta fondamentale del- 
l’Impero, sino a quando l’Occidente ritornò alla moneta aurea con il fio- 
rino ... sia perché la croce era l'elemento distintivo della cristianità, aven- 
dosi la concorrenza del dinar o dirhem, che i saraceni batterono e diffusero 
nel Mediterraneo, dal sec. VII». Questa moneta (nella quale l’effigie del- 
l’imperatore con la croce fu scambiata con quella di sant'Elena, donde, 
appunto, il nome che le fu attribuito) sembra essere scomparsa molto presto, 
mentre il suo nome continuò ad essere usato «come sinonimo di ‘‘bisante’’ ». 
Naturalmente - sottolinea il Melis — Dante si riferisce a questa condizione 
monetaria, senza alcuna base numismatica, sulla credenza che quella mo- 
neta, «e per l’intrinseco e per l'effigie, venisse tesaurizzata in qualsiasi 
terreno: secondo la voce circolante che le attribuiva proprietà miracolose 
e virtù prodigiose». 

Si noti che Dante aggiunge che quelle monete stavano nascoste da 
dumilia anni, il che lascerebbe supporre in ogni caso un computo crono- 
logico errato; e, proprio per questo, il Moore (cfr. Studies, Iv, p. 95) accolse 
da un cod. la lezione mille che introdusse, poi, nell’ed. oxoniense. Già il 
Biscioni fin dal 1723 (nota a pp. 358 sgg.) e, quindi, il Toynbee (Studies 
and Researches, pp. 241-3) osservarono, però, che il termine santalene dové 
essere usato popolarmente, almeno in Toscana, per indicare le monete 
antiche in generale; e il Melis aggiunge che quel nome «rimase nell’uso 
popolare a indicare la generica unità di rinvio a una massa di ricchezza: 
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gento finissimo vi trovò, che forse più di dumilia anni l’aveano 
aspettato. E per vedere questa iniquitade, disse Aristotile che 
«quanto l’uomo più subiace a lo ’ntelletto, tanto meno subiace a la 
fortuna». E dico che più volte a li malvagi che a li buoni perve- 
gnono li retaggi, legati e caduti; e di ciò non voglio recare innanzi 
alcuna testimonianza, ma ciascuno volga li occhi per la sua vici- 
nanza, e vedrà quello che io mi taccio per non abominare alcuno. 


»» « 


così ai giorni nostri ‘‘scudo”’, ‘‘baiocco’’, ‘‘marengo’’ ». Giustamente, quin- 
di, il dumilia è stato ripristinato nell’ed. della SD e dal Toynbee nella 1v 
oxoniense. 

9. disse Aristotile . . . subiace a la fortuna: cfr. Phys., 11, 5, 1972, 5-8 = 
t. c. 52 cit. al$ 7, quia p. 650. Il Moore dapprima (Studies, 1, pp. 153-4) 
ritenne trattarsi di citazione di seconda mano, poi (ivi, II, Addenda, p. 376) 
citò «Ar. Magn. Mor. ll. viii. (12074 5)». Ma (come osservarono il PROTO, 
Note al Convivio, pp. 212-3, BUSNELLI e VANDELLI, ad loc. e, più recente- 
mente, il FOSTER, Tommaso d’ Aquino, in ED, v, p. 634) sembra piuttosto 
che Dante abbia qui tradotto, a memoria, le parole con cui Tommaso 
d’Aquino riassume la discussione aristotelica sulla fortuna (e cfr. Exp. 
Phys., 11, lect. viii, 216): «Et licet ea tantum agant a fortuna, quae habent 
intellectum, tamen quanto aliquid magis subiacet intellectui, tanto minus 
subiacet fortunae». Anche il BERTI, Fisica, in ED, 11, p. 934, considera 
evidente la mediazione tomista. 

Diversa è, invece, l'opinione del Nardi (Antologia, pp. 1218-9, nota) il 
quale ritiene che il detto, «quanto al concetto, derivi dal trattatello pseudo 
aristotelico De bona fortuna, commentato anche da Egidio Romano, e che 
è un estratto di capitoli dell’Eth. Eud., e dei Magna moralia» nei passi 
relativi alla fortuna, e, in ogni caso, si tratti di un ‘‘topos’’ divenuto pro- 
verbiale in quella forma. Ma si veda anche Alberto Magno, Eth., 1, tr. 7, 
6: «Cum igitur felicitatis operationes ab intellectu sint secundum quod 
liber est et non obiectus vinculis constellationis vel fortunae vel fati, pe- 
nitus irrationabile est felicitatem reducere ad fortunam sicut ad causam». 

E dico che più volte...legati e caduti: come osserva il CANCELLI, 
diritto romano, in ED, II, p. 475, Qui «la precisione del linguaggio giuridico 
è tale che vi compare un termine in sé peregrino ed equivoco, caduca; ciò 
che conferma un certo addottrinamento e ambizione giuridica dell'au- 
tore ». Sembra infatti che Dante intenda distinguere tra i retaggi, o eredità 
in genere, e le eredità legate o caduche che hanno un proprio particolare 
statuto giuridico (e cfr. per i /egati, Mod., l. 36, D. De legatis 2: «Legatum 
est donatio testamento relicta »: vedi L. De-MAURI, Regulae juris, ed. cit. 
1928!°, p. 132, e per i caduca il Vocabularium iurisprudentiae rontanae, 1, 
Berolini, Typ. Reimeri, 1903, coll. 604-5 e Novissimo Digesto italiano, 11, 
Torino, U.T.E.T., 1957°, p. 661). 

Si tratta, in sostanza, di quei legati che, non verificandosi certe condi- 
zioni, cadevano ed andavano in beneficio del ‘sostituto’. Fondandosi ap- 
punto su queste ed altre fonti, Busnelli e Vandelli propongono, come leg- 
tura migliore, caduchi o caduci in luogo di caduti. 

abominare: accusare, infamare, secondo un uso già presente in Ricor- 
dano Malaspini, fra’ Giordano ed altri autori del XIII secolo. 
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Così fosse piaciuto a Dio che quello che addomandò lo Provenzale 
fosse stato, che chi non è reda de la bontade perdesse lo retaggio 
de l’avere! E dico che più volte a li malvagi, che a li buoni, per- 
vegnono a punto li procacci; ché li non liciti a li buoni mai non 
pervegnono, però che li rifiutano. E quale buono uomo mai per 
forza o per fraude procaccerà? Impossibile sarebbe ciò, ché solo 
per la elezione de la illicita impresa più buono non sarebbe. E li 
liciti rade volte pervegnono a li buoni, perché, con ciò sia cosa che 
molta sollicitudine quivi si richeggia, e la sollicitudine del buono sia 
diritta a maggiori cose, rade volte sofficientemente quivi lo buono 
è sollicito. Per che è manifesto in ciascuno modo quelle ricchezze 
iniquamente avvenire; e però Nostro Segnore inique le chiamò, 
quando disse: « Fatevi amici de la pecunia de la iniquitade», in- 


10. lo Provenzale ... lo retaggio de l’avere: il Galvani (Postille al 
Convito, in «Opuscoli religiosi», cit., tomo IX, p. 338) citò due versi del 
trovatore Cadenet («Qui non ereita lo sen e ’l saber, / tenh que neys eretar 
degra l’aver ») che ritenne identificassero la fonte di Dante. Ma il Torraca 
(cfr. Nuovi studî danteschi, Napoli, Federico e Ardia, 1921, p. 467; e vedi 
Proto, Note al Convivio, p. 215, e il Toynbee citato in «Bull. d. Soc. 
dant.», N. S., x, 1902-1903, p. 406) suggerisce piuttosto questi versi del 
trovatore Giraut de Borneil: «E si ‘1 paire fo lausatz / e ‘l filhs se fai mal- 
vatz, / sembla-m tort e pechatz / c’aia las eretatz ». Busnelli e Vandelli ri- 
tengono però, non a torto, che sia più stretta la somiglianza della frase 
dantesca con i versi di Cadenet che con quelli di Giraut. 

La Ageno (Riflessioni, p. 104) propone l’integrazione [Cadenetto], per- 
ché non si tratta di un autore così noto da poter essere designato come 
lo Provenzale per antonomasia. 

li procacci: le ricchezze procacciate «per arte o per mercatantia o per 
servigio meritante», oppure «per furto o per rapina» (e cfr. $ 7 e, oltre, 
$ 11). 

11. per forza o per fraude: termini che, come notano Busnelli e Van- 
delli, corrispondono esattamente a rapina e furto. 

solo per la elezione de la illicita impresa più buono non sarebbe: 
cfr. Aristotele, Eth., 111, 4, 11124, 1-2: «In eligendo enim bona vel mala 
quales quidam sumus . . . » (così commentato da Tommaso d’Aquino, Exp. 
Eth., n, lect. vi, 450: « Ex hoc quod eligimus bona vel mala dicimur quales 
quidam, idest boni vel mali »). 

molta sollicitudine: cfr. Matth., 6, 25 sgg.: *... ne solliciti sitis animae 
vestrae quid manducatis, neque corpori vestro quid induamini ... Haec 
omnia gentes inquirunt. Scit enim Pater vester quia his omnibus indi- 
getis ... Nolite ergo solliciti esse in crastinum. Crastinus enim dies sol- 
licitus crit sibi ipsi» (e Luc., 12, 22 sgg.). 

e la sollicitudine del buono sia diritta a maggiori cose: cfr. sempre 
Matth., 6, 19 sgg.: « Nolite thesaurizare vobis thesauros in terra... Quae- 
rite ergo primum regnum Dei et iustitiam eius, et haec omnia adiicientur 
vobis» (e Luc., 12, 30-1). 

12. e però Nostro Segnore . . . de la iniquitade: cfr. Luc., 16, 8-9: 


(o) 


13 


14 
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vitando e confortando li uomini a liberalitade di benefici, che sono 
generatori d’amici. E quanto fa bello cambio chi di queste imper- 
fettissime cose dà, per avere e per acquistare cose perfette, sì come 
li cuori de’ valenti uomini! Lo cambio ogni die si può fare. Certo 
nuova mercatantia è questa de l’altre, che, credendo comperare 
uno uomo per lo beneficio, mille e mille ne sono comperati. E cui 
non è ancora nel cuore Alessandro per li suoi reali benefici? Cui 


«...filii huius saeculi prudentiores filiis lucis in generatione sua sunt. Et 
ego vobis dico: Facite vobis amicos de mammona iniquitatis» (e vedi 
Matth., 6, 19 sgg.). Ma Dante ha evidentemente presente tutta la parabola, 
nel corso di questo $ e di quelli immediatamente precedenti e del sg. 

liberalitade: arch.: libertade (SIMONELLI, Materiali, p. 359). EM 1827 
osservarono che libertà per liberalità trova due esempi nel Dizionario della 
Crusca, ma che più verisimilmente, in questo caso, potrebbe trattarsi di 
errore di copista: e proposero di leggere liberalità. Il Romani accettò l’e- 
mendazione, seguito poi da Giuliani, Moore e dagli Edd. della SD che 
danno il testo presente. Busnelli e Vandelli segnalarono, giustamente, l’e- 
mendazione: liber[ali]tade. La Simonelli (e cfr. anche QuagLIo, Appendice, 
p. 519) ritiene possibile mantenere la forma dell’arch. 

benefici, che sono generatori d’amici: cfr. Aristotele, Eth., Iv, 1, 11202, 
21-23: "Amantur autem maxime liberales eorum qui in virtute; utiles 
enim; hoc autem in dacione» (e Tommaso d'Aquino, Exp. Età., Iv, lect.i, 
665: «Inter omnes virtuosos maxime amantur liberales, non quidem ami- 
citia honesti, quasi liberalitas sit maxima virtus, sed amicitia utilis, in- 
quantum scilicet sunt aliis utiles. Sunt autem utiles per hoc quod dant. 
Ergo liberalitas maxime consistit circa dationes »). 

13. nuova: diversa. 

14. E cui non è ancora nel cuore: arch.: e chi non è ancora col cuore 
(SIMONELLI, Materiali, p. 359); ma il copista di R4 corregge, in rasura: 
E chi non ha ancora nel cuore, seguito da EM e da Cavazzoni Pederzini, 
Giuliani, Fraticelli e Moore. Gli Edd. della SD forniscono il presente testo 
(considerato anche dalla Simonelli un emendamento migliore di quello 
tradizionale), mentre Busnelli e Vandelli leggono, segnalando l’emenda- 
mento: E c[ui] non è ancora [ne]! cuore. 

Alessandro: si tratta, naturalmente, di Alessandro Magno, la cui libe- 
ralità è molto lodata dalla tradizione letteraria e filosofica medievale che 
si fonda soprattutto su Seneca (De benef., v, 6, 1: «Alexander Macedonum 
rex gloriari solebat a nullo se beneficiis victum» e 11, 16, 1: «Urbem cuidam 
Alexander donabat, vesanus...»; ma, come nota G. MARTELLOTTI, Ales- 
sandro Magno, in ED, 1, p. 118, la «tradizione medievale non aveva accolto 
il ‘‘vesanus”, ma solo il vanto di magnificenza»). Il Martellotti osserva 
pure che l’espressione usata da Dante richiama da vicino, appunto, il testo 
del De beneficiis, sebbene «la compagnia con cui Alessandro è nominato» 
induca piuttosto a pensare alla «tradizione medievale cortese», destinata, 
a proposito di questo ‘‘topos”’, a continuare a lungo anche in età umanistica 
e rinascimentale. E, non a caso — osserva sempre il Martellotti - Rambaldo 
di Vaqueiras, lodando il suo signore, quel Bonifacio di Monferrato che è 
il quarto dell'elenco dantesco, gli attribuisce proprio «la liberalità di Ales- 
sandro e l’ardimento di Rolando», 
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non è ancora lo buono re di Castella, o il Saladino, o il buono Mar- 


E cfr., oltre alla ‘voce’ cit., P. TOYNBFE, Dante Dictionary, 1968?, ad 
v.; ID., Studies and Researches, pp. 142-5 e 290-3 (per la pretesa derivazione 
da Ottone di Frisinga); RENUCCI, Dante disciple et juge, cit., pp. 258-61; 
U. Bosco, // tiranno Alessandro, in Ip., Dante vicino, Caltanissetta-Roma, 
Sciascia, 1966, pp. 369-78; e, per le leggende medievali su Alessandro: 
A. GrAr, Roma nella memoria e nelle immaginazioni del Medio Evo, 1, To- 
rino, Loescher, 1882, pp. 214-8; P. MEYER, Alexandre le Grand dans la lit- 
térature frangaise du Moyen Age, Paris, Vieweg, 1886, II, pp. 372-6; L. 
MEYER, Les légendes des Matières de Rome, de France et de Bretagne dans le 
«Pantheon» de Godefroi de Viterbe, Paris, E. de Boccard, 1933, pp. 108-12; 
G. Cary, The Medieval Alexander, Cambridge, University Press, 1956. 

lo buono re di Castella: il Galvani (Postille al Convito, in «Opuscoli 
religiosi», cit., tomo IX, p. 340) e, dopo di lui, il Toynbee (Studies and 
Researches, pp. 147-9) e Busnelli e Vandelli (ad loc.) hanno identificato 
questo re di Castiglia con Alfonso VIII (1155-1214), figlio di Sancio III 
e di Bianca di Navarra, detto ‘il Nobile” o ‘il Buono”. F. Giunta (A/- 
fonso VIII di Castiglia, in ED, 1, pp. 121-2), pur rilevando che non ci 
sono altri elementi probanti per una tale identificazione, sottolinea, però, 
che Alfonso fu molto ammirato dai contemporanei per la sua prudenza 
politica e la sua liberalità nell’àmbito culturale (fondò, tra l’altro, l’uni- 
versità di Palencia); sì che le fonti «lo dicono ‘‘gloria di Castiglia” ». È 
probabile che la fama della liberalità del re castigliano sia giunta a Dante 
dalle antiche biografie provenzali, come quella di Folchetto di Marsiglia, 
nonché dalla leggenda romantica del suo amore per la bella ebrea toledana 
Rachele, per la quale avrebbe abbandonato la moglie Eleonora. 

E cfr., oltre alla ‘‘voce” cit., G. Cirot, Alphonse le Noble et la Fuive de 
Tolède, in «Bulletin hispanique », xxIv (1922), pp. 289-306; É. LAMBERT, 
Alphonse de Castille et la Fuive de Tolède, ivi, xxv (1923), pp. 371-94; 
J. GONZALES, E! reino de Castilla en la época de Alfonso VIII, Madrid, 
Escuela de estudios medievales, 1960. 

il Saladino: Yùsuf ibn Ayyuùb (I 138-1 193), il celebre sultano; condottie- 
ro della lotta dell'Islam contro i crociati da lui sconfitti a Tiberiade (1187) 
e costretti a cedergli Gerusalemme. (Il suo nome onorifico arabo Salih- 
ad-din = ‘‘Integrità della religione’ fu adottato dagli occidentali come 
«Saladino »). 

La sua giustizia e umanità e il personale valore militare hanno fatto di 
lui uno dei massimi miti storici islamici, ma la sua fortuna fu vasta e leg- 
gendaria anche presso i Latini che, superata abbastanza presto l'ostilità 
verso il conquistatore di Gerusalemme (testimoniata dal Carmen de Sa- 
ladino, dalle parti più antiche della Chronique d’Ernoul, ecc., tutti testi 
della prima metà del XIII secolo), ne esaltarono le qualità di magnifico e 
cavalleresco principe, tollerante e liberale, se non addirittura simpatizzante 
o addirittura segretamente aderente al cristianesimo (e cfr. F. GABRIELI, 
Saladino, in ED, Iv, pp. 1072-3, che cita le parti più recenti della citata 
Chronique d’Ernoul, il Ménestrel de Reims, l’ Avventuroso ciciliano di Bosone 
da Gubbio, oltre alle notissime novelle ‘‘saladiniche’’ del Novellino e del 
Boccaccio). Dante accoglie questa “leggenda’’ occidentale del Saladino non 
solo qui, ma anche nel celebre verso dell’Inf., Iv, 129 che non solo pone il 
Saladino nel Limbo, nel gruppo degli eroi del mondo antico, ma lo isola 
con l’espressione « solo, in parte » che — nota giustamente il Gabrieli — espri- 
me non solo «l’ovvia differenza di fede e civiltà del grande sultano », ma 
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chese di Monferrato, o il buono Conte di Tolosa, o Beltramo dal 
Bornio, o Galasso di Montefeltro? Quando de le loro messioni si 


sembra volerne porre «in plastico rilievo l'alta figura». E cfr., oltre alla 
“voce” cit., G. Paris, La /égende de Saladin, in «Journal des Savants» 
(1893), tr. it. Firenze, Sansoni, 1896; F. GABRIELI, 7/ Saladino, Firenze, 
Fussi, 1948; H. A. R. GiBB, The Achievement of Saladin, in «Bulletin of 
the John Rylands Library», xxxv (1952-1953), pp. 44-60. 

il buono Marchese di Monferrato: il Galvani (Postille al Convito, in 
«Opuscoli religiosi», cit., tomo IX, p. 340) identificò questo personaggio 
con Bonifazio I (1150-1207) che fu uno dei condottieri della 1v crociata 
e quindi re di Salonicco, morto combattendo contro i Bulgari. La sua 
corte fu molto ospitale per i poeti di Provenza, tra i quali specialmente 
Rambaut de Vaqueiras ne celebrò la liberalità e generosità. 

Dante, in questa sua lode, dipende certamente dalla tradizione ‘‘cortese’’ 
che ebbe sempre in gran pregio questo principe. E cfr. K. Horr, Bonifaz 
von Montferrat ...und der Troubadour Rambaut von Vaqueiras, Berlin, 
Habel, 1877; C. DEsIMONI, // marchese Bonifacio di Monferrato e i trova- 
tori provenzali alla corte di lui, in «Giormale ligustico », v (1878), pp. 241- 
71; O. ScHULTZ-GORA, Le epistole del trovatore Rambaldo di Vaqueiras al 
marchese Bonifazio I di Monferrato, Firenze, Sansoni, 1898; D. BRADER, 
Bonifaz von Montferrat bis zum Antritt der Kreuzfahrt, Berlin 1907; L. 
UssecLIO, I marchesi di Monferrato in Italia ed in Oriente durante i secoli 
XII e XIII, Casale Monferrato, Tip. Miglietta, 1926, voll. 2. L’identifi- 
cazione è accettata anche dal Toynbee (Dante Dictionary, ad v.), da Busnel- 
li e Vandelli e da G. Baruffini (Bontfazio marchese di Monferrato, in ED, 
1, pp.680-1; ma vedi anche A. GORIA, Bonifacio I, marchese di Monferrato, 
in DBI, x11, pp. 118-24). 

il buono Conte di Tolosa: il Galvani (idid., p. 341) suppone trattarsi 
di Raimondo V, grande feudatario della Francia meridionale, nato nel 1148 
e morto nel 1194 a Nîmes (e cfr., per la sua biografia e la sua opera politica, 
G. Toja, Raimondo V, in ED, iv, pp. 843-5). L’epiteto che Dante gli at- 
tribuisce è legato ad una tradizione costante nella letteratura trobadorica, 
perché, come scrive il Toja, con tale «qualifica lo indicano gli anonimi 
autori delle Vidas e Razos trobadoriche di Bernart de Ventadorn, Folchet- 
to di Marsiglia, Arnaut de Maruoill, Peire Vidal c Peire Rotgier», mentre 
il suo nome è sempre onorato nelle rime dei migliori trovatori che godero- 
no della sua liberale protezione e amicizia. (Ma per le particolari allusioni 
a Raimondo in Bernart de Ventadorn, Peire d’Alvernha, Peire Vidal, cfr. 
ancora il Toja, ibid., p. 845). Anche il Toynbee (Dante Dictionary, ad v.) 
e Busnelli e Vandelli accettano questa identificazione. 

Beltramo dal Bornio: è, senza alcun dubbio, il celebre trovatore, signore 
di Altaforte, cavaliere e uomo d’arme, e infine monaco cistercense (1140- 
1215), di cui Dante parla in VE, n, ii, 9 [8 Mengaldo)] (e cfr. il commento 
del MENGALDO, in Opp. min., IT, pp. 153-4) come ‘poeta delle armi”, es- 
sendo, appunto, la armorum probitas uno dei tre magnalia oggetto dell'alta 
poesia di cui è strumento il volgare illustre (ma cfr. A. VIScARDI, Bertram 
dal Bornto, in ED, 1, p. 610). 

1] tema della sua liberalità è legato alla fama di Bertram (o Bertrans) de 
Born nella cultura trobadorica. Ma questa lode del Convivio si oppone 
alla condanna che Dante commina al poeta in /nf., xxvIri, 118-42, ripren- 
dendo l’accusa (riecheggiata nella xvii delle Novelle antiche o Novellino, 
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fa menzione, certo non solamente quelli che ciò farebbero volen- 
tieri, ma quelli prima morire vorrebbero che ciò fare, amore hanno 
a la memoria di costoro. 


ed. Favati 1970, p. 166) che questi avesse fomentato la guerra tra Enrico II 
Plantageneto re d’Inghilterra e il figlio Enrico (il «re giovane», secondo 
l'appellativo datogli proprio da Bertram: «Reyes Joves», detto così perché 
coronato quando ancora viveva il padre). E cfr. M. ScHERILLO, Bertram dal 
Bornio e il re giovane e Dante e Bertram dal Bornio, in «Nuova Antolo- 
gia» (CLIV e CLV), agosto-settembre 1897, rispett. pp. 452-78 e 82-97; 
V. CRESCINI, Il canto XXVIII dell'Inferno, in Letture dantesche, a cura 
di G. Getto, cit., pp. 549-64; M. FuBINI, in Lectura Dantis scaligera, Fi- 
renze, Le Monnier, 1, 1967, pp. 997-1021. 

Galasso di Montefeltro: il signore di Cesena (morto nel 1300), cugino 
di Guido padre di Bonconte. Fu podestà di Arezzo dopo la battaglia di 
Campaldino (11 giugno 1289) e fu confermato in quell’ufficio anche nel 
1291, adoperandosi per ristabilire la pace tra Arezzo e Città di Castello e 
riconciliare i guelfi e i ghibellini aretini. Nel 1292 fu capitano generale e 
sostituto di Guido da Montefeltro nella guerra di Pisa; poi, nel 94, tornò 
a Cesena, diventando uno dei maggiori rappresentanti della parte ghibel- 
lina in Romagna, e segnalandosi per la sua moderazione e la propensione 
a favorire l’iniziativa papale per la pacificazione generale di cui, del resto, 
Galasso fu uno dei negoziatori e contraenti nel 1299. Ma, intanto, durante 
il suo liberale dominio su Cesena, in qualità di podestà c, poi, di capitano 
del popolo (1296-1300), fu, insieme a Maghinardo di Susinana, capitano 
generale della lega dei comuni ghibellini di Romagna. 

E cfr. G. FRANCESCHINI, La signoria dei conti di Montefeltro a Cesena 
(1275-1301), in «Studi romagnoli», v (1954), pp. 279-327; ID., Saggi di 
storia montefeltresca e urbinate, Selci Umbro, Stab. Tip. «Pliniana», 1957; 
M. Rossi, I Montefeltro nel periodo feudale della loro signoria (1181-1375), 
Urbania, “Bramante”, 1957; G. InzitaRI, Montefeltro, Galasso da, in ED, 
III, p. IOI9. 

messioni: parola che (come nota il TOYNBEE, Studies and Researches, 
p. 143 = Ricerche e note, 1, p. 72) è adoperata da Dante anche in xxvii, 
14 e in Rime, LXXXtI, 26 (ove ha valore di «spesa », ma «con la sfumatura di 
“‘apparente liberalità” » che ha anche nel passo sopra cit. del Convivio [Con- 
tini]). Qui la parola, rara in italiano e derivante dal provenzale messio, ha 
chiaramente il significato di “liberalità’”’, secondo il senso proprio del ter- 
mine provenzale che — scrive il Toynbee - indicava «il dono che un me- 
cenate generoso elargiva al trovatore » (e cfr. appunto Bertram del Bornio: 
«On solh cortes /... /que solon donar rics dos / e far las otras messios / a 
soudadier e a joglar? »). Ma vedi pure Bonagiunta Orbicciani, Quando veg- 
gio la rivera, 13; e Rime, LXxxIII, 26: «Ma lor messione a’ bon non pò 
piacere», e cfr. A. LANCI, inessione, in ED, 111, p. 918. 

quelli prima morire: Busnelli e Vandelli osservano che le edd. preceden- 
ti quella della SD e così pure il Toynbee «inseriscono davanti a prima un 
che, il quale si può ben sottintendere giusta un uso, che già altrove s'è 
ricordato, dell’antico italiano». Giustamente ritengono che, contro il che 
recato da alcuni codd., sia applicabile il criterio della ‘‘lectio difficilior”’. 
Diversa l'opinione della Ageno (Riflessioni, p. 105) che sottolinea come 
il che sia presente in diversi mss. 


42 
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XII. Come detto è, la imperfezione de le ricchezze non sola- 
mente nel loro avvenimento si può comprendere, ma eziandio nel 
pericoloso loro accrescimento; e però che in ciò più si può vedere 
di loro difetto, solo di questo fa menzione lo testo, dicendo quelle, 
quantunque collette, non solamente non quietare, ma dare più sete 
e rendere altri più defettivo e insufficiente. E qui si vuole sapere 
che le cose defettive possono aver li loro difetti per modo che ne 
la prima faccia non paiono, ma sotto pretesto di perfezione la im- 
perfezione si nasconde; e possono avere quelli sì che del tutto sono 
discoperti, sì che apertamente ne la prima faccia si conosce la im- 
perfezione. E quelle cose che prima non mostrano li loro difetti 
sono più pericolose, però che di loro molte fiate prendere guardia 
non si può; sì come vedemo nel traditore, che ne la faccia dinanzi 
si mostra amico, sì che fa di sé fede avere, e sotto pretesto d’ami- 
stade chiude lo difetto de la inimistade. E per questo modo le ric- 
chezze pericolosamente nel loro accrescimento sono imperfette, 
che, sommettendo ciò che promettono, apportano lo contrario. 


XII. 1. nel loro avvenimento: la Ageno (Riflessioni, p. 105) ‘propone d’in- 
tegrare ne /’[indiscreto] loro avvenimento, richiamandosi a xi, 4. 

ma dare più sete... defettivo e insufficiente: cfr. Eccle., 5, 9: « Avarus 
non implebitur pecunia, et qui amat divitias fructum non ‘capiet ex eis»; 
e Aristotele, Po/., 1, 9, 1257b, 23-1258a, 5 cit. a III, xv, 9, quia p. 481. 

Per il testo, si noti che la Ageno (Riflessioni, p. 105) preferisce, ad altri, 
altrui, attestato da parte della tradizione. 

2. le cose defettive...la imperfezione si nasconde: più che le fonti 
tomiste proposte da Busnelli e Vandelli, valgono ad illustrare questo passo 
e quelli seguenti le indicazioni fornite dal Proto (Note a/ Convivio, pp. 
218 sgg.) che richiama qui Seneca, Epist., 45, 6-7: «Res fallunt: illas di- 
scerne. Pro bonis mala amplectimur...Doce me quemadmodum hanc 
similitudinem possim dignoscere. Venit ad me pro amico blandus inimi- 
cus. Vitia nobis sub virtutum nomine obrepunt ... In his magno periculo 
erramus », E vedi Giovenale, Sat., xIv, 109-14: « Fallit enim vitium specie 
virtutis et umbra, / cum sit triste habitu vultuque et veste severum, / nec 
dubie tamquam frugi laudetur avarus, / tamquam parcus homo et rerum 
tutela suarum / certa magis quam si fortunas servet casdem / Hesperidum 
serpens aut Ponticus». 

3. sommettendo ciò che promettono, apportano lo contrario: cfr. 
Boezio, Cons. phil., 11, pr. 3, $$ 2-4 e 11: «Considera namque an per ca 
quibus se homines adepturos beatitudinem putant ad destinatum finem 
valeant pervenire. Si enim vel pecunia vel honores ceteraque tale quid 
afferunt cui nihil bonorum abesse videatur, nos quoque fateamur fieri 
aliquos horum adeptione felices. Quodsi neque id valent efficere quod 
promittunt bonisque pluribus carent, nonne liquido falsa in eis beatitudi- 
nis species deprehenditur?... Opes igitur nihilo indigentem sufficien- 
temque sibi facere nequeunt, et hoc erat quod promittere videbantur». 

Il concetto è chiaro: le ricchezze mostrano nella loro immediata ap- 
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Promettono le false traditrici sempre, in certo numero adunate, 
rendere lo raunatore pieno d’ogni appagamento; e con questa 
promissione conducono l’umana volontade in vizio d’avarizia. E 
per questo le chiama Boezio, in quello De Consolatione, pericolose, 
dicendo: «Ohmè! chi fu quel primo che li pesi de l’oro coperto, e 
le pietre che si voleano ascondere, preziosi pericoli, cavoe?». 
Promettono le false traditrici, se bene si guarda, di torre ogni sete 
e ogni mancanza, e apportare ogni saziamento e bastanza; e questo 
fanno nel principio a ciascuno uomo, questa promissione in certa 
quantità di loro accrescimento affermando: e poi che quivi sono 
adunate, in loco di saziamento e di refrigerio danno e recano 
sete di casso febricante intollerabile; e in loco di bastanza recano 
nuovo termine, cioè maggiore quantitade a desiderio e, con questa, 
paura grande e sollicitudine sopra l’acquisto. Sì che veramente non 
quietano, ma più danno cura, la qual prima sanza loro non si avea. 
E però dice Tullio in quello De Paradoxo, abominando le ricchezze: 
«Io in nullo tempo per fermo né le pecunie di costoro, né le magioni 
magnifiche, né le ricchezze, né le signorie, né l’allegrezze de le quali 
massimamente sono astretti, tra cose buone o desiderabili esser 
dissi; con ciò sia cosa che certo io vedesse li uomini ne l’abon- 


parenza (prima faccia) di poter condurre alla felicità, mediante l’appaga- 
mento dei desideri, ma appena sono state raccolte, mettono sotto (sottomet- 
tono) l’appagamento che prima ostentavano e vi sovrappongono il contra- 
rio, ossia — come s'è visto nel testo aristotelico sopra cit. — un infinito 
desiderio di nuovi beni e l’insoddisfazione perenne che a questo si accom- 
pagna. Il Proto ritiene che il ragionamento di Dante sia influenzato oltre 
che dal passo citato di Boezio anche da alcune Epistulae di Seneca (87, 
18 sgg.; 115, 16-18; 119, 6-14; Consolatio ad Helviam, X1, 4-6). 

4. lo raunatore: chi accumula le ricchezze. 

E per questo le chiama Boezio ...cavoe: cfr. Cons. phil., tr, m. 5, 
27 sgg.: «Heu, primus qui fuit ille / auri cui pondera tecti / gemmasque 
latere volentes / pretiosa pericula fodit? », 

5. sete di casso: sete di petto. E, per questo uso di casso, cfr. Inf., XII, 
122 («Poi vidi gente che di fuor del rio / tenean la testa e ancor tutto ’1 
casso »); Xx, 12 («ciascun tra ’l mento e ’l principio del casso»); xxV, 74 
(«le cosce con lc gambe e ’1 ventre c 1 casso / divenner membra che non 
fuor mai viste »); Purg., xxIV, 72 («passeggia / fin che si sfoghi l’affollar del 
casso »). Ma vedi M. A. CAvaLLo, casso, in ED, I, p. 863. 

febricante: febbricitante, secondo l'uso antico, 

maggiore quantitade a desiderio: il Capitani (Girolami, Remigio dei, in 
ED, 111, p. 209) rileva nel De peccato usurae (v e xt) del Girolami una cita- 
zione implicita da Giovenale («amor nummi»: Sat., xtv, 139) e una trat- 
tazione generale affine a quella dantesca in questo e nel $ 8. 

6. E però dice Tullio ...ne la paura di perdere quelle: cfr. Parad., 
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danza di queste cose massimamente desiderare quelle di che abon- 
dano. Però che in nullo tempo si compie né si sazia la sete de la 
cupiditate; né solamente per desiderio d’accrescere quelle cose che 
hanno si tormentano, ma eziandio tormento hanno ne la paura 
di perdere quelle ». E queste tutte parole sono di Tullio, e così giac- 
ciono in quello libro che detto è. E a maggiore testimonianza di 
questa imperfezione, ecco Boezio in quello De Consolatione di- 
cente: «Se quanta rena volve lo mare turbato dal vento, se quante 
stelle rilucono, la dea de la ricchezza largisca, l'umana generazione 
non cesserà di piangere». E perché più testimonianza, a ciò ridurre 
per pruova, si conviene, lascisi stare quanto contra esse Salomone 
e suo padre grida; quanto contra esse Seneca, massimamente a 
Lucillo scrivendo; quanto Orazio, quanto Iuvenale e, brievemente, 


I, i, 6: «Numquam mehercule ego neque pecunias istorum neque tecta 
magnifica neque opes neque imperia neque eas quibus maxime adstricti 
sunt voluptates in bonis rebus aut expetendis esse duxi, quippe cum vi- 
derem rebus his circumfluentes ea tamen desiderare maxime, quibus abun- 
darent. Neque enim unquam expletur nec satiatur cupiditatis sitis; neque 
solum ea qui habent libidine augendi cruciantur, sed etiam amittendi 
metu». 

Il Moore (.Studies, 1, p. 272) osserva che Dante traduce duxî con disse, 
mentre Busnelli e Vandelli aggiungono che tradusse con quelle cose che 
hanno lo ea qui habent di Cicerone, probabilmente a causa delle lezioni 
errate del codice di cui si valse. La Ageno (Riflessioni, p. 105) propone di 
emendare abondano in abonda[va]no, per rispettare il testo ciceroniano. Ma 
si tratta di un criterio discutibile. 

7. ecco Boezio ...non cesserà di piangere: cfr. Cons. phil., 11, m. 2, 
1-8: aSi quantas rapidis flatibus incitus / pontus versat harenas / aut quot 
stelliferis edita noctibus / caelo sidera fulgent, / tantas fundat opes nec 
retrahat manum / pleno Copia cornu, / humanum miseras haud ideo ge- 
nus / cesset flere querelas». 

8. quanto contra esse Salomone e suo padre grida: cfr., per Salomone, 
Prov., 11,4. 28; 13, 7:17, 16; 22, 1; Eccle., 4, 8; 5, 9-10; Sap., 5» 8; 7» 8, 
e, per Davide, Ps., 36, 16; 48, 11-2; SI, 8-9; 61, 11; 75, 6 

quanto contra esse Seneca... scrivendo: sulla traccia del Proto (Note 
al Convivio, p. 222), riteniamo che i rinvii più pertinenti alle Epistulae ad 
Lucilium siano questi: 11, 5-6; IV, 10; XIV, 17; XVI, 7; XVII, 9; XX, 8 sgg.; 
LXXIII, 2-3; LXXX, 6 sgg.; LXXXVII, IS S@g.; XCIV, 43 Sgg.; CVIII, 9 SQg.; 
CxV, 10-18; CXIX; CXXILI, 13. E cfr. MOORE, Studies, 1, pp. 289-90. 

quanto Orazio: dei passi delle odi ricordati dal Mazzucchelli (Luoghi 
degli autori citati da Dante nel Convito, in EM, p. 497) riprendiamo Carm., 
II, ii, xvi e xviii; II1, i, xvi e xxiv, mentre il Proto (Note al Convivio, p. 222), 
che cita, sempre dei Carmina, 11, iii, 17 sgg., III, iii, 49-52 e xxiv, 59-64, 
opinò che Dante alludesse piuttosto a Sat., 11, ii e a Epist., 1, xii; e Busnelli 
e Vandelli aggiunsero ancora Sat., 1, i. Il Renucci (Dante disciple et juge, 
cit., p. 158, nota 399) ha da parte sua osservato che niente autorizza a 
pensare che Dante conoscesse le Odi e che non c’è alcun rapporto tra il 
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quanto ogni scrittore, ogni poeta; e quanto la verace Scrittura di- 
vina chiama contra queste false meretrici, piene di tutti defetti; 
e pongasi mente, per avere oculata fede, pur a la vita di coloro che 
dietro a esse vanno, come vivono sicuri quando di quelle hanno 
raunate, come s’appagano, come si riposano. E che altro cotidiana- 
mente pericola e uccide le cittadi, le contrade, le singulari persone, 
tanto quanto lo nuovo raunamento d’avere appo alcuno? Lo quale 
raunamento nuovi desiderii discuopre, a lo fine de li quali sanza in- 
giuria d’alcuno venire non si può. E che altro intende di meditare 


testo di Dante e quello di Orazio. Della stessa opinione è il MERCURI, Ora- 
zio, in ED, 1v, p. 179 (che cita alcuni passi di Gerolamo, Lattanzio e Gio- 
vanni di Salisbury che recano dei riferimenti ad Orazio, peraltro non per- 
tinenti). Ma, del resto, riferimenti simili ad Orazio erano passati nella tra- 
dizione scolastica, nelle Artes, nelle Poetriae e nelle enciclopedie medievali, 
come rileva lo stesso Mercuri (idid.). E a questo proposito sarà da vedere 
Brunetto Latini, Tresor, ed. Carmody, 11, cxviii, pp. 299-300, dove sono 
appunto citati i giudizi di Orazio e Giovenale sulle ricchezze. 

quanto Iuvenale: il Proto (ibid.) rinvia a Sat., 1, 87 sgg.; 111, 126 sge.; 
VI, 286 sgg.; x, 12-27; XIV, 135-235 (in part. v. 139, ove si legge: «crescit 
amor nummi quantum ipsa pecunia crevit»). Il Paratore (Giovenale, in 
ED, 111, p. 198) osserva, però, che soprattutto il passo di 111, 143-4 («Quan- 
tum quisque sua nummorum habet in arca, / tantum habet et fidei») e 
quello di xrv, 139 dovevano essere noti attraverso florilegi, come testi- 
moniano vari testi medievali; sicché si può sostenere che anche Dante ne sia 
venuto a conoscenza attraverso tali fonti secondarie. 

e quanto la verace Scrittura divina ecc.: l'indicazione — come si vede — 
è molto generica e non lascia facilmente identificare dei passi precisi; ma 
si veda, a questo proposito, quanto scrive il PROTO, Note al Convivio, p. 223. 

chiama: grida, dal lat. c/amat (e cfr., per lo stesso uso, 4nf., xxv, 18; 
Purg., VIII, 71, ecc.). 

per avere oculata fede: per avere, cioè, piena certezza, qual è quella di 
vedere con i propri occhi. Busnelli e Vandelli citano, a pia proposito, 
la Cronica di Giovanni Villani, vit, 58, ove si legge: «... ci trovammo in 
quegli tempi nel paese, che con oculata fede vedemmo: i e sapemmo la ve- 
ritade». 

9. E che altro ecc.: cfr. Mon., I, xi, 11: «Ad evidentiam primi notandum 
quod iustitie maxime contrariatur cupiditas, ut innuit Aristotiles in quinto 
ad Nicomacum »; e si veda il commento del Nardi (in Opp. min., 11, pp. 336- 
7) che, correggendo le indicazioni fornite dal Bertalot, dal Vinay e dal 
Ricci, indica la fonte aristotelica in Età., v, 2, 11292, 32-b, 10, «ove ap- 
punto l’opposto del giusto s’incarna nel mAeovéxtne, avido di avere e di 
potere, che nella versione latina è reso dalla parola avarus, come rAeovetla 
è tradotto avaritia ». 

pericola: pone in pericolo. 

a lo fine de li quali... venire non si può: si tratta dell’insensata cupi- 
digia o avarizia che Dante rappresenta (in Purg. - XX, 12) come lupa dalla 
«fame sanza fine cupa» e di cui è detto (in /nf., 1, 49-50) che è «di tutte 
brame /...carca» e (ibid., 97-9) «ha natura sì malvagia e ria, / che mai 
non empie la bramosa voglia, / e dopo ’l pasto ha più fame che pria», 


Io 
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l’una e l’altra Ragione, Canonica dico e Civile, tanto quanto a ripa- 
rare a la cupiditade che, raunando ricchezze, cresce? Certo assai lo 


Essa è la ‘‘cupiditas’’ di ricchezza e di potere che lo stesso Aristotele di- 
stingue chiaramente dalla ‘‘concupiscentia’’ carnale e considera la fonte 
essenziale dell’ingiustizia; e cfr. Eth., v, 4, 1130a, 16-32: «Signum autem 
quoniam est. Secundum alias quidem enim malicias qui operatur, iniuste 
quidem facit, avare facit autem nichil; puta qui abiecit clipeum propter 
timorem, vel qui maledixit propter iram, vel qui non audiunt pecuniis 
propter illiberalitatem. Quando autem avare facit multociens, neque secun- 
dum unam talium; set tamen neque secundum omnes, secundum maliciam 
autem quandam; vituperamus enim et secundum iniusticiam; est ergo alia 
quedam iniusticia ut pars quedam tocius, et iniustum quoddam in parte 
tocius iniusti eius quod preter legem. Adhuc si hic quidem lucrandi gracia 
mechatur et accipiat, hic autem apponens et iacturam paciens propter con- 
cupiscenciam, iste quidem luxuriosus videbitur utique esse magis quam 
avarus, ille autem iniustus, luxuriosus autem non. Manifestum enim ergo 
quoniam propter lucrari. Adhuc circa alias quidem omnes iniustificaciones 
fit relacio ad quandam maliciam semper, puta si mechatus est, ad luxuriam, 
si dereliquit ducem exercitus, ad timiditatem, si percussit, ad iram. Si 
enim lucratus est, ad neque unam maliciam, set vel ad iniusticiam» (e 
Tommaso d’Aquino, Exp. Eth., v, lect. iii, 913-917, che così dice, verso 
la conclusione: «Si vero aliquis inordinate lucratus est surripiens aliena, 
hoc non reducitur ad aliquam aliam malitiam, sed ad solam iniustitiam >). 

E che altro intende di meditare ...quanto a riparare a la cupiditade: 
è questo il testo degli Edd. della SD, accettato anche da Busnelli e Vandelli 
che così interpretano: «e quale altra cosa le due Ragioni, la canonica e la 
civile ossia, il diritto canonico e il diritto civile; e cfr. ix, 8], tanto inten- 
dono di curare, quanto tutto ciò che giova o serve a riparare ecc. », dando, 
dunque, a meditare il senso di ‘‘vegliare’”, ‘‘curare’’, ‘‘guardare”’, usato 
dallo stesso Dante, seguendo Virgilio (Ec/., 1, 2), in Ecl., 11 (Zohanni de 
Virgilio, Ecl., 1), 65: « Tu tamen interdum capros meditere petulcos ». (Ma 
il CECCHINI, in Opp. min., 11, p. 670, intende il meditere come ‘imitare’, 
‘seguire l'esempio di”). I due commentatori riconoscono che una simile 
interpretazione può sembrare «un po’ tirata», che si nota «un difetto di 
concinnitas» tra i due membri della frase «per aversi coi due infiniti dipen- 
denti entrambi da intende con l'uno la proposizione di e con l’altro a». Né 
questo difetto si toglie anche adottando la lezione medicare, accolta da ta- 
luni codd. e accettata in tutte le edd. anteriori e mantenuta anche dal 
Toynbee, tanto più che medicare ha senso molto simile a riparare. Appunto 
per questo, essi si chiedono se non basterebbe soltanto uno dei due verbi; 
e poiché riparare è concordemente attestato dai codd. ed è richiesto dal 
dativo a la cupiditate che lo accompagna, ritengono che, come già intravide 
il Giuliani (Correzioni, p. 733), si potrebbe fare a meno del primo, leggen- 
do: E [a] che altro intende l’una e l'altra Ragione . ..tanto quanto a ripa- 
rare a la cupiditate. L’espressione diverrebbe così «limpida e scorrevole», 
mentre sarebbe facile ipotizzare la caduta della a posta tra E e che per at- 
trazione dello E che altro dell’interrogazione precedente, e l’inserzione di 
medicare o meditare sia come variante marginale di riparare introdotta per 
errore dopo intende e completata col di, sia come supplemento aggiunto 
dopo la caduta della a, affinché non mancasse il verbo da cui dipendesse 
l’accusativo iniziale che altro. 
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manifesta e l’una e l’altra Ragione, se li loro cominciamenti, dico de 
la loro scrittura, si leggono. Oh com'è manifesto, anzi manifestis- 
simo, quelle in accrescendo essere del tutto imperfette, quando di 
loro altro che imperfezione nascere non può, quanto che accolte 
siano! E questo è quello che lo testo dice. 

Veramente qui surge in dubbio una questione, da non trapassare 


I due commentatori ritengono, comunque, che si tratti di una lezione 
ancora sub iudice la cui eventuale conferma può venire solo da una nuova 
edizione critica. E la loro conclusione sembra condivisa dal Pézard (La 
rotta gonna, pp. 269-72) che suggerisce come emendazione il verbo mani- 
festare, il cui passaggio a medicare o meditare potrebbe essere stato causato 
da un’abbreviazione male interpretata. Lo studioso francese richiama l’at- 
tenzione sull'uso comune di manifestare in molte «carte», editti e bolle 
medievali e sull'uso che Dante stesso ne fa nel Convivio e in particolare 
in questo stesso $ dove se ne serve per rispondere alla domanda. 

Quanto alla cura posta dal diritto civile e dal diritto canonico nel regolare 
tutte le materie soggette a /a cupiditade, giustamente Busnelli e Vandelli 
sottolineano che i ‘“‘titoli’’ de rebus (possessi, occupazioni, testamenti, furti, 
rapine, delitti, processi, ecc.) superano ogni altro argomento trattato dai 
codici; e citano la frase di Dig., 1, 4, 41: « Totum autem ius consistit aut 
in adquirendo aut in conservando aut in minuendo: aut enim hoc agitur 
quemadmodum quid cuiusque fiat, aut quemadmodum quis rem vel ius 
suum conservet, aut quomodo alienet aut amittat». 

10. se li loro cominciamenti ...si leggono: cfr. il proemio alle Decre- 
tales di Gregorio IX: «Sed effrenata cupiditas, sui prodiga, pacis aemula, 
mater litium, materia iurgiorum, tot quotidie nova litigia generat, ut, nisi 
iustitia conatus eius sua virtute reprimeret, et quaestiones ipsius implicitas 
explicaret, ius humani foederis litigatorum abusus extingueret, et dato li- 
bello repudii concordia extra mundi terminos exularet. Ideoque lex pro- 
ditur, ut appetitus noxius sub iuris regula limitetur, per quam genus huma- 
num, ut honeste vivat, alterum non laedat, ius suum unicuique tribuat, 
informatur ». E, per il diritto civile, cfr. Dig., 1, 1, 1: «Cuius [iuris] merito 
quis nos sacerdotes appellet: iustitiam namque colimus et boni et aequi 
notitiam profitemur, aequum ab iniquo separantes, licitum ab illicito di- 
scernentes, bonos non solum metu poenarum, verum etiam praemiorum 
quoque exhortatione cfficere cupientes ». Sicché fine della legge e della giu- 
stizia amministrata dai giudici è appunto «ut vim atque iniuriam propulse- 
mus» (sb:id., 1, 1, 3). 

rr. Veramente qui surge in dubbio una questione ecc.: a proposito 
dell’obiezione da lui posta e della lunga argomentazione con cui Dante 
la risolve (e cfr. i $$ sgg. c il cap. xiii, 1-8), sono particolarmente importanti 
le considerazioni svolte dal Nardi (Da/ Convivio alla Commedia, pp. 75- 
83; Nel mondo di Dante, pp. 226-7), ove si osserva come «nell’affollarsi 
di mille problemi nell'animo di Dante, inteso a districare il concetto della 
vera nobiltà da quello feudale e a tracciare il ritratto del vero nobile in 
tutte le quattro età della vita, il problema discusso nelle ultime pagine del 
ItI trattato [ossia quello relativo al naturale desiderio del sapere ed alla sua 
realizzazione] riaffiora più volte». Il Poeta pone, cioè, la quistione da «fi- 
losofo » e con perfetto meccanismo dialettico la risolve con argomentazioni 
che, anche per chi scrive, sono effettivamente assenti dai testi tomisti. 
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sanza farla e rispondere a quella. Potrebbe dire alcuno calunniatore 
de la veritade che se, per crescere desiderio acquistando, le ricchezze 
sono imperfette e però vili, che per questa ragione sia imperfetta e 
vile la scienza, ne l’acquisto de la quale sempre cresce lo desiderio 
di quella: onde Seneca dice: «Se l’uno de li piedi avesse nel sepul- 
cro, apprendere vorrei». Ma non è vero che la scienza sia vile per 


Ma - sottolinea il Nardi — in tutta l’argomentazione, Dante mostra di 
ritenere, diversamente da Tommaso d’Aquino, che il «desiderio natura- 
le» dell'umano intelletto può essere soddisfatto dalla filosofia in questo 
mondo senza l’intervento della grazia divina. E, in questo, il suo atteggia- 
mento si avvicinerebbe piuttosto alle tesi di Averroè (Comm. De an., 111, 
4, t. c. 5) o di altri autori d’ispirazione averroistica (ad esempio Giovanni 
di Jandun) concordi nel ritenere che nell’acquisizione della scienza umana 
«ogni desiderio naturale è terminato e soddisfatto ». 

Quanto alla forma della «questione » qui posta in perfetto stile scolastico, 
si deve notare (come rilevarono Busnelli e Vandelli) che essa è posta «usan- 
do il sillogismo ipotetico congiunto, dove la premessa o antecedente è una 
proposizione condizionale»; e cfr. Boezio, De Aypotheticis syllogismis, 1, iv. 

calunniatore de la veritade: calumniari e calumnia assunsero nel latino 
medievale un significato molto più vasto di quello originario, come ha di- 
mostrato, soprattutto per l’àambito del discorso giuridico, G. Bonolis (Sul 
significato di ‘‘calumnia’ nei testi medievali e particolarmente in alcuni docu- 
menti veneziani e pugliesi, in « Arch. stor. it.», S. v, 48, 1911, pp. 284-330) 
ed è confermato da M. LAuRIA, ‘‘Calumnia’’, in Novissimo Digesto italiano, 
II, cit., pp. 677-8, ove si mostra come, a partire dal III secolo d. C., essi 
indicassero l’accusa obiettivamente infondata, tale da non determinare la 
condanna dell’imputato. Ma vedi anche S. BATTAGLIA, Grande dizionario 
della lingua italiana, Torino, U.T.E.T., II, 1962, pp. 559-60. 

Dante usa calunnia, calunniare, calunniatore solo in questo trattato Iv del 
Convivio (qui e in xili, 6; xv, 9j xxiv, 16) e, sempre, nel senso di un’«op- 
posizione cavillosa, priva di saldo fondamento, contro una verità, vale a 
dire di un'opposizione, che ha quel carattere di falsità più o meno voluta 
e meditata, ch'è proprio di ‘‘calunnia’’ nel comune senso suo ancor vivo» 
(come scrivono Busnelli e Vandelli, che, sul fondamento di un’indicazione 
del Barbi, notano come lo stesso senso si trovi anche in Tommaso d’Aqui- 
no, Contra Gent., 1, 13: «... ut Avicenna calumniatur », «che è, in fondo, 
il senso stesso del verbo gavillare, che troviamo in Convivio, 1v, iv, 8 e 125). 

onde Seneca dice ... apprendere vorrei: il Moore (Studies, 1, p. 288) 
ha citato Zp., 76, 3, ove si legge: “Tamdiu discendum est, quamdiu ne- 
scias: si proverbio credimus, quamdiu vivas ...; tamdiu discendum est, 
quemadmodum vivas, quamdiu vivas». Ma si tratta di una citazione molto 
lontana dal testo; e giustamente il Proto (Note al Convivio, p. 227) ne ha 
indicato, invece, la fonte negli Ammaestramenti degli antichi di Bartolomeo 
da San Concordio, ove si legge (Dist. IX, cap. 1, 5, ed. V. Nannucci, Fi- 
renze, Ricordi, 1840, p. 160): «In lib. Digest. 40. dicit Pomponius: ‘‘Ego 
discendi cupiditate, quam solam vivendi rationem optimam in octavum et 
septuagesimum annum aetatis duxi, memor sum eius sententiae, quam 
dixisse fertur Julianus: si alterum pedem in sepulcro haberem, adhuc ta- 
men discere vellem’'», dove tale sentenza è attribuita esplicitamente al giu- 
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imperfezione: dunque, per la distruzione del consequente, lo 


reconsulto Giuliano. (Vedi anche S. DEBENEDETTI, Dante e Seneca filosofo, 
in «Studi danteschi», VI, 1923, p. 23, che, oltre al passo cit. di fra Bartolo- 
meo, ricorda pure Albertano da Brescia, «De amore et dilectione Dei, in 
Albertani moralissimi Opus de loquendi ac tàcendi modo ecc., Cuneo, 1507, 
c. 255», che a sua volta cita lo stesso luogo del Digesto, xL, 5 De fideicomm., 
20). Ma il Proto ha osservato che nel Digesto essa figurerebbe anonima 
e che, pertanto, Dante la attribuisce a Seneca o tratto in errore da un 
testo che indicava tale paternità o, «ricordando di aver letto qualcosa di 
simile in Seneca, citando a memoria, confuse i due motti, attribuendo a 
Seneca quello che non era suo» (ma vedi anche F. CANCELLI, diritto ro- 
mano, in ED, 11, p. 475). 

12. per la distruzione del consequente: Dante usa qui l’argomento logico 
detto dagli scolastici ‘‘a destructione consequentis ad destructionem ante- 
cedentis”’, intendendo per consequente ciò che in un procedimento logico 
di tipo sillogistico segue ad una premessa (‘‘antecedente’’) dalla quale de- 
riva. In questo caso, l'‘‘antecedente’’ è costituito dalla frase: «se, per cre- 
scere desiderio acquistando, le ricchezze sono imperfette e però vili», dal 
quale si deduce, come ‘‘conseguente’’, che anche «la scienza sia vile per 
imperfezione », », perché anche di essa, acquistandola, cresce il desiderio. Ma 
questo ‘ ‘conseguente’ è è negato dalla affermazione di Aristotele che la scien- 
za è «perfetta» e, pertanto, nobile e non vile; sicché risulterebbe negato 
e distrutto anche l’‘‘antecedente’’. E sembrerebbe, quindi, necessario af- 
fermare — come dice appunto Dante — che /o crescere desiderio non è cagione 
di viltade a le ricchezze. 

L’obiezione — come si vedrà — non è respinta dall’Autore perché pecchi 
di coerenza logica e non risponda alle norme che regolano la ‘‘forma”’ sillo- 
gistica, bensì perché pecca nella ‘‘materia’’, ossia perché si fonda su pro- 
posizioni che sono ‘‘improbabili’’. E cfr. Lamberto d’Auxerre, Logica, vi, 
De fallaciis, ed. Alessio cit., p. 141: «Peccans enim in materia sillogizatus 
est quia retinet debitam figuram et modum in quo consistit forma sillogi- 
smi: sumuntur enim in eo propositiones improbabiles, et ideo dicitur 
peccare in materia»; ma anche Tommaso d’Aquino, Exp. Post. Anal., 1, 
lect. xxii, 181: «Contigit autem per aliquem syllogismum deceptionem ac- 
cipere dupliciter: uno modo, quia peccat in materia, procedens ex falsis; 
alio modo, quia peccat in forma, non servando debitam figuram et modum. 
Et est differentia inter hos modos duos: quia ille qui peccat in materia, 
syllogismus est, cum observentur omnia, quae ad formam syllogismi per- 
tinent. Ille autem qui peccat in forma non est syllogismus, sed paralo- 
gismus, idest apparens syllogismus »; e De fallacits, 16, ove Tommaso parla, 
appunto, del procedimento «a destructione antecedentis ad destructionem 
consequentis » (ma cfr. Aristotele, De sophisticis elenchis, 5, 167b, 1-20) e 
Petrus Hispanus, Summule logicales, ed. De Rijk cit., vit, De fallaciis, De 
fallacia secundum consequens, 150 sgg., pp. 169 sgg. 

Si noti, inoltre, che questo procedimento così comune nella letteratura 
scolastica è usato in Questio, 22; mentre in Mon., 11, xi [x Ricci], 4 è pro- 
posta la seguente argomentazione: «...si romanum Imperium de iure 
non fuit, Cristus nascendo persuasit iniustum; consequens est falsum; 
ergo contradictorium antecedentis est verum?; e (ibid., 9) sì spiega: «£t 
notandum quod argumentum sumptum ad destructionem consequentis, licet de 
sua forma per aliquem locum teneat, tamen vim suam per secundam figuram 
ostendit, si reducatur sicut argumentum a positione antecedentis per primam» 
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crescere desiderio non è cagione di viltade a le ricchezze, Che sia 
perfetta, è manifesto per lo Filosofo nel sesto de l’Etica, che dice 
la scienza essere perfetta ragione di certe cose. 


(passo che il commento del Narpi, in Opp. min., 11, p. 429, riconduce a 
Pietro Ispano, op. cit., Iv, De quatuor modis secunde figure = ed. cit., 1v, 
De sillogismis, 8, pp. 48-9). Ma anche in Mon., ini, ii, 3, Dante scrive: 
«impossibile enim est in necessartis consequentiis falsum esse consequens ante- 
cedente non falso existente»; e in Ep., xUII, 73: «Ista tamen ratio videtur 
arguere ad destructionem antecedentis, ita quod simpliciter et secundum for- 
mam arguendi non probat». 

Per quanto concerne il testo la Simonelli (Materiali, pp. 360-1) rileva 
che l’arch. legge: distinzione del consequente, e che la correzione distruzione 
(posta, ma non segnalata dagli Edd. della SD) risale al Dionisi (Serre di 
aneddoti, 1v, Verona, Merlo, 1788, pp. 100-1). Non fu, però, accettata da 
EM (che corressero la parte finale del periodo, leggendo: non è cagione 
di viltà alla scienza e trascurando del tutto i codd.) e neppure dal Romani, 
rimasto fedele all’arch.j mentre il Giuliani accettò sia la correzione del 
Dionisi, sia l’altra di EM. Da parte sua, la Simonelli, pur riconoscendo 
convincenti la correzione e la spiegazione datane da Busnelli e Vandelli, 
ritiene che la lezione dell’arch. sia sufficientemente chiara. Difatti, distin- 
guere ha, in Dante, il valore di «ragionare partitamente»; e, dunque, di 
discutere e analizzare con la massima chiarezza; sicché le parole per /a 
distinzione del consequente potrebbero significare: «per chiarire secondo ra- 
gione la conseguenza che si potrebbe trarre ». L’argomentazione della Si- 
monelli, pur ben fondata, sembra però contrastare con l’uso tecnico del 
termine distruzione del tutto adeguato al ragionamento qui svolto da Dante. 

Meno convincente, poi, appare la proposta del Pézard (La rotta gonna, 
Pp. 272-4) che ritiene «sofistica» la nota dei due commentatori, appog- 
giata — ed è vero — su testi tomistici che però non si riferiscono al passo 
dantesco. Dante, infatti, qui difende la scienza chiamata in causa da coloro 
che la confondono con un ragionamento capzioso, ritenendo di poter così 
sostenere la tesi che la nobiltà è ereditaria e deriva dall’«antichità» delle 
ricchezze. Ora - osserva il Pézard -, quest’ultimo argomento è già stato 
dibattuto nei capp. xi e xii (1-10); ma la confutazione dantesca viene come 
interrotta dal «sofisma» degli avversari; e, quindi, il dunque potrebbe sem- 
brare del tutto incongruo se si riferisse, soprattutto o principalmente, ad 
una conclusione contro le ricchezze. Invece, per lo studioso francese, il 
ragionamento è il seguente: «le ricchezze sono imperfette per natura, come 
è stato dimostrato nel cap. xij e se vengono accresciute, si accrescono in 
noi anche le cause d’imperfezione ». La scienza, invece, è perfetta per na- 
tura, come viene dimostrato in questo cap. e all’inizio del cap. xiii; sicché, 
acquistando anche poca scienza, accresciamo la nostra nobiltà possibile e 
ci avviciniamo alla perfezione. In tal modo, il desiderio di acquistare una 
cosa in maggior quantità non prova l’imperfezione della cosa stessa, come 
pretenderebbe Ja falsa deduzione che qui si confuta. Sicché il testo do- 
vrebbe essere integrato in questo modo: Lo crescere desiderio non è cagio- 
ne di viltade [a le scienze come è cagione di viltade] a le ricchezze. La pro- 
posta (che presuppone un salto di linea da parte del copista), mentre non 
muta, nella sostanza, il significato del testo, non sembra filologicamente 
persuasiva. 

è manifesto per lo Filosofo ...ragione di certe cose: cfr. Età., VI, 3, 
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A questa questione brievemente è da rispondere; ma prima è da 
vedere se ne l’acquisto de la scienza lo desiderio si sciampia come 
ne la questione si pone, e se sia per ragione. Per che io dico che non 
solamente ne l’acquisto de la scienza e de le ricchezze, ma in cia- 
scuno acquisto l’umano desiderio si sciampia, avvegna che per al- 
tro e altro modo. E la ragione è questa: che lo sommo desiderio 
di ciascuna cosA, e prima da la natura dato, è lo ritornare a lo suo 
principio. E però che Dio è principio de le nostre anime e fattore 


1139b, 18-36: «Scientia quidem igitur est hinc manifestum, si oportet 
certificare et non sequi similitudines; omnes enim suspicamur quod scimus 
non contingere aliter habere ; contingencia autem aliter cum extra speculari 
fiant latenter, si sunt vel non sunt; ex necessitate ergo est scibile; eternum 
ergo; ex necessitate enim encia simpliciter, omnia eterna; eterna autem 
ingenita et incorruptibilia. Adhuc docibilis omnis sciencia videtur esse, 
et scibile discibile. Ex precognitis autem omnis doctrina, quemadmodum 
in Analeticis diximus; hec quidem enim per induccionem, hec autem sil- 
logismo. Induccio quidem utique principium est et universalis, sillogismus 
autem ex universalibus. Sunt igitur principia ex quibus sillogismus, quo- 
rum non est sillogismus. Induccio ergo. Sciencia quidem ergo est habitus 
demonstrativus et quecumque alia determinavimus in Analeticis. Cum 
enim aliqualiter credita et cognita ipsi sint principia, scit. Si enim non 
magis conclusione, secundum accidens habebit scienciam. De sciencia 
quidem igitur determinatum sit secundum modum hunc». (E si veda an- 
che Tommaso d’Aquino, Exp. Eth., vi, lect. iii, 1145-1149 e, particolar- 
mente, quest’ultimo già cit. a 1, i, 2, qui a p. 6). Masi noti che Aristotele 
rinvia a un passo degli Anal. post., 1, 2, 71b, 9-12 = t. c. 5, che suona: 
«Scire autem opinamur unumquodque simpliciter, sed non sophistico 
modo qui est secundum accidens, cum causamque arbitramur cognoscere 
propter quam res est, quoniam illius causa est, et non est contingere hoc 
aliter se habere ». E cfr. anche Età., vi, 6, 1140b, 31-11412, 8 (ed Exp. to- 
mista, VI, lect. v, 1175-1176). 

13. si sciampia: si estende, si allarga, si dilata; e cfr. ix, 1. 

l'umano desiderio si sciampia: arch.: l’umano desiderio si dilata (Simo- 
NELLI, Materiali, pp. 361-2). La Simonelli osserva, a ragione, che gli Edd. 
della SD (seguiti da Busnelli e Vandelli) hanno corretto arbitrariamente 
la lezione dei codd. La forma sciampia è stata infatti rispettata dai copisti 
nel periodo precedente; e quindi non c’è alcuna ragione per supporre che 
il copista, poche righe dopo, debba aver modificato il testo, ricorrendo 
ad una “lectio facilior"’. 

14. lo ritornare a lo suo principio: il Nardi (Antologia, p. 1207, nota 1) 
rinvia a Boezio, Cons. piul., 11, m. 2, 34-8: «Repetunt proprios quaeque 
recursus / redituque suo singula gaudent / nec manet ulli traditus ordo / 
nisi quod fini iunxerit ortum / stabilemque sui fecerit orbem». 

Non escluderei però anche il riferimento alla Summa contra Gentiles, loc. 
cit. (opera, del resto, più volte utilizzata da Dante nel Convivio ed espli- 
citamente citata), che afferma: «Finis rei respondet principio eius; tunc 
enim res perfecta est quum ad primum principium pertingit vel per simi- 
litudinem vel quocumque modo. Finis autem animae humanae et ultima 
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di quelle simili a sé (sì come è scritto: «Facciamo l'uomo ad ima- 
gine e similitudine nostra»), essa anima massimamente desidera 
di tornare a quello. E sì come peregrino che va per una via per la 
quale mai non fue, che ogni casa che da lungi vede crede che sia 
l'albergo, e non trovando ciò essere, dirizza la credenza a l’altra, e 
così di casa in casa, tanto che a l’albergo viene; così l’anima nostra, 
incontanente che nel nuovo e mai non fatto cammino di questa vita 
entra, dirizza li occhi al termine del suo sommo bene, e però, qua- 
lunque cosa vede che paia in sé avere alcuno bene, crede che sia 
esso. E perché la sua conoscenza prima è imperfetta, per non es- 
sere esperta né dottrinata, piccioli beni le paiono grandi, e però 


eius perfectio est quod per cognitionem et amorem transcendat totum or- 
dinem creaturarum, et pertingat ad primum principium, quod Deus est». 

sì come è scritto ... e similitudine nostra: cfr. Gen., 1, 26: «Faciamus 
hominem ad imaginem et similitudinem nostram». 

15. E sì come peregrino . . . crede che sia esso: l’immagine è diventata 
un “topos'’ della letteratura latina medievale; ma si veda principalmente 
Boezio, Cons. phil., 111, pr. 2, $$ 2, 4-5, 8, 11 e 13: «Omnis mortalium cura 
quam multiplicium studiorum labor exercet diverso quidem calle proce- 
dit, sed ad unum tamen beatitudinis finem nititur pervenire. Id autem est 
bonum quo quis adepto nihil ulterius desiderare queat... est enim men- 
tibus hominum veri boni naturaliter inserta cupiditas, sed ad falsa devius 
error abducit. Quorum quidem alii summum bonum esse nihilo indigere 
credentes, ut divitiis affluant elaborant, alii vero bonum quod sit dignis- 
simum veneratione iudicantes adeptis honoribus reverendi civibus suis 
esse nituntur ... Sunt etiam qui horum fines causasque alterutro permu- 
tent, ut qui divitias ob potentiam voluptatesque desiderant vel qui poten- 
tiam seu pecuniae causa seu proferendi nominis petunt...; nam quod 
quisque prae ceteris petit id summum esse iudicat bonum . . . Sed ad ho- 
minum studia revertor, quorum animus etsi caligante memoria tamen bo- 
num suum repetit, sed velut ebrius domum quo tramite revertatur igno- 
rat», E cfr. PROTO, Note al Convivio, pp. 230, 232, e le varie citt. ivi riferite 
(Ps., 38, 1 [ma 2] e 13; / Petr., 2, 11; Agostino, De doctr. christ., 1, 4) 
alle quali Busnelli e Varidelli aggiungono Ugo da San Vittore, De erud. 
didasc., v, S. 

16. per non essere esperta né dottrinata: per non avere avuto ancora 
esperienza «e ‘‘scoperta’’ (‘‘inventio’’) propria e non avere ricevuto ancora 
insegnamenti altrui che le abbiano fatto acquistare conoscenza (e cfr. xv, 
12-13, ove si parla di coloro che sono «tanto presuntuosi, che si credono 
tutto sapere», e quindi ritengono «da sé sufficientemente essere dottrinati »; 
e VE, 1, i, 3, ove doctrinamur è detto a proposito dello studio della grama- 
tica, ossia del latino retto da norme rigorose e invariabili trasmesse dal- 
l’insegnamento). 

Che l’esperienza e l'insegnamento siano le due uniche vie per acquisire 
la scienza dice chiaramente Aristotele, Metaph., 1, 1, 981a, 2-3 («Homini- 
bus autem scientia et ars per experientiam evenit») e ibid., 981b, 7-9 («Et 
omnino signum scientis est posse docere, et ob hoc magis artem experi- 
mento scientiam esse existimamus +); ma è da vedere anche Età., 1I, 1, 
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da quelli comincia prima a desiderare. Onde vedemo li parvuli 
desiderare massimamente un pomo; e poi, più procedendo, desi- 
derare uno augellino; e poi, più oltre, desiderare bel vestimento; 
e poi lo cavallo, e poi una donna; e poi ricchezza non grande, e poi 
grande, e poi più. E questo incontra perché in nulla di queste cose 
truova quella che va cercando, e credela trovare più oltre. Per che 
vedere si può che l’uno desiderabile sta dinanzi a l’altro a li occhi 
de la nostra anima per modo quasi piramidale, che ’1 minimo li 


1103a, 14-17: «Duplici autem virtute existente, hac quidem intellectuali, 
hac autem morali, ea quidem que intellectualis plurimum ex doctrina habet 
et generacionem et augmentum. Ideo experimento indiget et tempore» 
(passo così commentato da Tommaso d’Aquino, Exp. Età., 11, lect. i, 246: 
€... Virtus intellectualis ordinatur ad cognitionem. Quae quidem acqui- 
ritur nobis magis ex doctrina quam ex inventione. Plures enim sunt, qui 
possunt cognoscere veritatem ab aliis addiscendo quam per se inveniendo. 
Plura etiam unusquisque inveniens ab alio discet quam per seipsum inve- 
niat. Sed quia in addiscendo non proceditur in infinitum, oportet quod 
multa cognoscant homines inveniendo. Et quia omnis cognitio nostra or- 
tum habet a sensu, et multoties sentire aliquid facit experimentum, ideo 
consequens est quod intellectualis virtus indigeat experimento longi tem- 
poris »). 

Onde vedemo li parvuli desiderare ecc.: appropriato il riferimento pro- 
posto dal Pézard (tr. fr., p. 477) che cita Brunetto Latini, Tresor, ed. Car- 
mody, tt, lxxiiii, 6, p. 251: «Les proprietés des aages nous raconte Orasces 
en ceste maniere ... Li joenes...se delite es chevaus et es chiens et es 
chans [var.: et en cisiaus)... Quant il vient en aage et en corage d’ome, 
il mue sa maniere, et aquiert richeces et amis et honour... Li vieus... 
quiert les choses, et quant il les a si a paour d’user les». (La variante, as- 
sente nell’ed. cit., è riferita dal Pézard). 

e poi ricchezza non grande, e poi grande, e poi più: arch.: e foi ric- 
chezza non grande e poi più grande e poi più (SIMONELLI, Materiali, p. 362). 
EM suggerirono di togliere il primo più, emendamento accettato dal Giu- 
liani; mentre il Moore preferì attenersi ad una congettura del gruppo d: 
e pot le ricchezze non grandi, poi grandi e poi grandissime. Gli Edd. della 
SD sono tornati alla lezione del Giuliani, accettata anche dal Toynbee 
e difesa da Busnelli e Vandelli, che considerano l’omissione di più «con- 
sigliata dalla gradazione che qui Dante fa e dall’aversi il più nel terzo ter- 
mine, dove solo sta bene ed è efficace». 

truova: il soggetto sottinteso di questo verbo è l’anima nostra. 

17. per modo quasi piramidale: G. Pettenati (in «Lingua nostra», XxXHI, 
1962, pp. 4-7) sembra interpretare questo aggettivo, riferito alla vista, più 
che nel senso di ‘“presentante forma o disposizione a pi ‘amide’’, in quello dî 
“forma conica”; e cfr. Pézard (tr. fr., p. 478) il quale ritiene probabile che 
Dante, usando queste parole, vedesse la figura di un cono, come i ‘‘fi- 
sici”’ contemporanei. 

Mi sembra invece che si tratti proprio di ‘‘piramide’’, come risulta, ad 
esempio, dall’Optica di Alhazen (in In., Opticae Thesaurus, Basileae, Per 
Episcopios, 1572, I, $ 19 intitolato Visio fit per pyramidem, cuius vertex 
est in visu, basis in visibili, pp. 10-2), ove si dice che il centro della visione 
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cuopre prima tutti, ed è quasi punta de l’ultimo desiderabile, che 
è Dio, quasi base di tutti. Sì che, quanto da la punta ver la base più 
si procede, maggiori appariscono li desiderabili; e questa è la ra- 
gione per che, acquistando, li desiderii umani si fanno più ampii, 


o ‘‘punto ottico’”” è quello in cui cade il vertice della piramide visuale, 
il cui raggio perpendicolare passa attraverso tutte le tuniche e gli umori, 
dal centro della pupilla fino al centro del nervo ottico ove termina. Ma 
si veda il commento ad Aristotele, De an., 11, 7, 4192, 15-23, di Alberto 
Magno, De an., 11, tr. 3, 14: «... color non movet visum sine praesentia 
materiae, et materia per directam lineam non est praesens oculis. Quan- 
do autem directe procedit in oculos, tunc fit processus eius sub duo- 
bus radiis luminis, quorum unus unum finem colorati attingit et alter 
alterum, ita quod figuratur triangulus vel pyramis, cuius basis est res vi- 
sa, et angulus concluditur versus oculum ... Iudicium autem quantita- 
tis rei visae fit per quantitatem anguli eius qui concluditur in oculo, et 
iste, quanto est propinquior rei visae, est maior, et quanto remotior, est 
minor. Et ideo eadem res prope visa videtur maioris quantitatis et longe 
visa videtur quantitatis minoris; et quia lineae radiales, quanto plus pro- 
cedunt a re visa, tanto magis coeunt, si contingat, quod concludantur, 
antequam perveniant ad oculum, res omnino non videbitur; et haec est 
causa, quod tantum potest distare res, quod omnino non videbitur?», 

L'analogia qui sviluppata da Dante si richiama evidentemente alla teo- 
ria della visione. 

Dio, quasi base di tutti: cfr. Liber de causis, Prop. xx, 157: «... Causa 
prima est fixa, stans cum unitate sua pura semper et Ipsa regit res creatas 
omnes et influit super eas virtutem vitae et bonitates secundum modum 
virtutis earum receptibilium et possibilitatem carum». 

li desiderii umani si fanno più ampii: cfr. Aristotele, Eth., 11, 15, 
r119b, 8-10: «Insaciabilis enim delectabilis appetitus, et undique insi- 
pienti, et concupiscencie operacio auget cognatum; et si magne et vehe- 
mentes sint, et cogitacionem percuciant» (e sùbito prima Aristotele si era 
richiamato, come Dante, ai «pueri» ed al loro «delectabilis appetitus»), e 
Tommaso d’Aquino, Exp. Eth., 111, lect. xxii, 646: «Et huius ratio est, 
quia appetitus delectationis est insatiabilis; quinimmo quanto plus gusta- 
tur plus concupiscitur, eo quod est secundum se appetibilis. Et inde est, 
quod sicut puero et insipienti, ita etiam concupiscentiae propria operatio 
auget connatum, idest hoc quod est eis simile. Nam si puer et insipiens 
dimittatur operari secundum suam insipientiam, magis in eo insipientia 
crescit. Et si homo concupiscentiae satisfaciat, magis concupiscentia crescit 
in homine, et dominatur. Et praecipue si concupiscentia vel delectationes 
sunt magnae ex parte obiecti, idest de rebus multum delectabilibus, et 
vehementes ex parte eius qui concupiscit et delectatur, qui multum ex eis 
afficitur, in quantum, quod impediant hominis cognitionem sive ratioci- 
nationem: quae quanto magis remanet, tanto minus concupiscentia potest 
dominari»; Alberto Magno, Eth., 111, tr. 3, 9: «... appetitus eius quod 
secundum naturam delectabile est, insatiabilis est... concupiscentiae ope- 
ratio et cognitum sibi auget et cognitum cordis ad desiderabile facit afluere: 
naturalis enim etiam appetitus cognatus est appetitui concupiscentiae in 
hoc quod uterque est de concupiscibilibus ad naturam pertinentibus. Co- 
gnitum autem auget per hoc quod affluere facit desiderium ad delecta- 
bile...» 
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l'uno appresso de l’altro. Veramente così questo cammino si perde 
per errore come le strade de la terra. Che sì come d’una cittade a 
un’altra di necessitade è una ottima e dirittissima via, e un’altra 
che sempre se ne dilunga (cioè quella che va ne l’altra parte), e 
molte altre quale meno allungandosi e quale meno appressandosi, 
così ne la vita umana sono diversi cammini, de li quali uno è vera- 
cissimo e un altro è fallacissimo, e certi meno fallaci e certi meno 
veraci. E sì come vedemo che quello che dirittissimo vae a la cit- 
tade, e compie lo desiderio e dà posa dopo la fatica, e quello che va 
in contrario mai nol compie e mai posa dare non può, così ne la 
nostra vita avviene: lo buono camminatore giugne a termine e a po- 
sa; lo erroneo mai non l’aggiugne, ma con molta fatica del suo 
animo sempre con li occhi gulosi si mira innanzi. Onde avvegna 
che questa ragione del tutto non risponda a la questione mossa di 
sopra, almeno apre la via a la risposta, ché fa vedere non andare ogni 
nostro desiderio dilatandosi per uno modo. Ma perché questo 
capitolo è alquanto produtto, in capitolo nuovo a la questione è 
da rispondere, nel quale sia terminata tutta la disputazione che fare 
s'intende al presente contra le ricchezze. 


XIII. A la questione rispondendo, dico che propriamente cresce- 
re lo desiderio de la scienza dire non si può, avvegna che, come detto 
è, per alcuno modo si dilati. Ché quello che propriamente cresce, 


18. ne la vita umana sono diversi cammini... meno veraci: il cam- 
mino veracissimo è quello che cerca la felicità in Dio ove essa è veramente; 
il fallacissimo è quello che cerca il sommo bene nelle cose transeunti e ca- 
duche; e meno fallaci e meno veraci sono quelli che spesso vanno errando 
a causa della debolezza e ignoranza umane, mirando a Dio, ma perden- 
dosi talvolta attratti dal desiderio dei beni più immediati. E cfr. Prov., 16, 
25: «Est via quae videtur homini recta, et novissima eius ducunt ad mor- 
tem»; e 4, 18-9: «Iustorum semita quasi lux splendens procedit, et crescit 
usque ad perfectam diem. Via impiorum tenebrosa; nesciunt ubi cor- 
ruant». Ma cfr. Giovanni di Salisbury, Policraticus, vil, 8. 

19. gulosi: desiderosi. 

20. per uno modo: seguendo, cioè, un solo e medesimo cammino. 

produtto: dal lat. productus, nel significato di “allungato”. 


XII, 1. A la questione rispondendo ... per alcuno modo si dilati: 
Busnelli e Vandelli rinviano, a proposito di questo testo, ove torna, do- 
minante, il tema del desiderio umano della scienza (e cfr. I1I, xv, 7-10), 
a testi tomisti che, in realtà, non sembrano molto appropriati al commento 
di questo passo. 

Assai più convincente è, invece, quanto scrive il Nardi (Dal Convivio 
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sempre è uno: lo desiderio de la scienza non è sempre uno ma è 
molti, e finito l’uno, viene l’altro; sì che, propriamente parlando, non 
è crescere lo suo dilatare, ma successione di picciola cosa in grande 


alla Commedia, pp. 75-83) che mostra come la ripresa di questo problema 
sia perfettamente comprensibile da parte di Dante «inteso a districare il 
concetto della vera nobiltà da quello feudale e a tracciare il ritratto del vero 
nobile in tutte le quattro età della vita»; e come la questione sia qui posta 
e risolta, con un perfetto procedimento dialettico del tutto assente dalla 
dottrina tomista. Per l’Aquinate, infatti, «il desiderio naturale di sapere e 
d’esser beato è uno solo, da principio alla fine, ed esso non può esser na- 
turalmente soddisfatto, in tutta la sua infinità, senza la grazia della visione 
beatifica », mentre, invece, queste parole del Convivio rappresentano, se 
mai, il migliore e più diretto commento a Par., IV, 124-32 («Io veggio 
ben che già mai non si sazia / nostro intelletto, se ’l ver non lo illustra / 
di fuor dal qual nessun vero si spazia. / Posasi in esso, come fera in lustra, / 
tosto che giunto l’ha; e giugner puollo: / se non, ciascun disio sarebbe 
frustra. | Nasce per quello, a guisa di rampollo, / a piè del vero il dubbio; 
ed è natura / ch’al sommo pinge noi di collo in collo »), ove il procedere 
del desiderio, nella lenta conquista di una vetta sempre più alta e ardua, 
è, dunque, fatto non di un unico, bensì di molti desideri, ognuno dei quali 
succede all’altro in un crescente processo di perfezione che è, però, com- 
piuto e ‘‘terminato” in ognuno dei suoi momenti. Sicché, a differenza del 
«crescere» che è proprio del desiderio della ricchezza, mai soddisfatto e 
mai soddisfacibile, il desiderio del sapere è un “‘dilatarsi’’ verso una per- 
fezione sempre maggiore che, però, è perfettamente raggiungibile da parte 
dell’intelletto razionale umano, già in questa vita, e senza alcun intervento 
della grazia sovrannaturale. 

Anche il Gilson (Dante et la philosophie, cit., pp. 142-3) si avvicina, sia 
pure con un approccio molto diverso, a questa tesi, quando, riferendosi 
a questo passo e a III, xv, 8-10, scrive che, per Dante, «la raison philoso- 
phique suffit à nous donner la béatitude à peu près parfaite dont notre 
nature humaine est capable», anche se Dante asait que ce n’est pas la 
béatitude supréme, mais c'est la nòtre », e, pertanto, «ila... purement et 
simplement décrété que l'homme ne désire pas connaître ici-bas ce qu'il 
y est en effet incapable de connaître». Ma il Nardi (e cfr. Dante e la filo- 
sofia, in «Studi danteschi», xxV, 1940, pp. 5-42 = Nel mondo di Dante, 
PP. 207-45), discutendo le affermazioni dello studioso francese, ha piut- 
tosto avvicinato la posizione dantesca nel Convivio a quella esposta nel 
Commentarium di Averroè al De anima (111, 4, t. c. 5) o in quello di Gio- 
vanni di Jandun, per ribadire che nell’acquisto della scienza umana, per 
Dante, come per gli averroisti, «ogni desiderio naturale è terminato e sod- 
disfatto ». In effetti, anche prescindendo dal confronto con queste fonti, 
l'atteggiamento dell'Autore sembra qui lontano da quello tomista, sug- 
gerito da preoccupazioni molto diverse e teso, soprattutto, a sottolineare, 
con forza, la diversità radicale tra la perfettibilità e piena attuazione del 
desiderio del sapere (che si ‘‘dilata’’ e non si ‘‘accresce’’) e l'assoluta im- 
perfezione (e quindi insoddisfazione) del desiderio di ricchezza. Dante 
intende, infatti, rilevare come il desiderio del sapere si realizzi per atti 
successivi ordinati e distinti che s’individuano, di volta in volta, nei diversi 
oggetti di scienza, laddove l’altro desiderio non può mai abbracciare com- 
pletamente il suo oggetto che, di fatto, è inesauribile per quantità. 
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cosa. Che se io desidero di sapere li principii de le cose naturali, 
incontanente che io so questi, è compiuto e terminato questo desi- 
derio. E se poi io desidero di sapere che cosa e com'è ciascuno di 
questi principii, questo è un altro desiderio nuovo, né per l’avve- 
nimento di questo non mi si toglie la perfezione a la quale mi con- 
dusse l’altro; e questo cotale dilatare non è cagione d’imperfezione, 
ma di perfezione maggiore. Quello veramente de la ricchezza è 


2. Che se io desidero di sapere... un altro desiderio nuovo: ]a distin- 
zione proposta da Dante, sulla linea della dottrina aristotelica, è chiara: 
una cosa è desiderare di conoscere, in modo generale, quali sono i princìpi 
delle cose naturali (e, cioè, la materia e la forma), ed altro è desiderare di 
conoscere, invece, in modo particolare, che sono e come sono tali principi 
e cause. Si tratta di due distinti desideri naturali che sono entrambi sod- 
disfacibili, ma in diversi momenti e con diversi ‘‘studi’’, giacché la conoscen- 
za del ‘‘quid sint” in sé dei due principi è, senza dubbio, più alta e più per- 
fetta dell’altra e può essere «compiuta e terminata » solo da un’altra scienza 
più alta e più perfetta (la ‘‘metafisica’’). E cfr. Aristotele, Phys., II, 2, 1944, 
21-b, IG = tt. cc. 22-26: «Si autem ars imitatur naturam, eiusdem autem 
scientiae est cognoscere formam et materiam usque ad hoc (ut medici sa- 
nitatem, et choleram et phlegma in quibus est sanitas; similiter autem et 
aedificatoris est formam domus et materiam, quoniam lateres et ligna sunt; 
similiter autem in aliis); et physicae utique erit cognoscere utrasque na- 
turas. Adhuc, quod cuius causa fit et finem eiusdem et quaecumque sunt 
propter hoc. Natura autem finis est et cuius causa fit. Quorum enim con- 
tinuo motu existente est aliquis finis ipsius motus, hoc ultimum est et 
cuius causa fit: unde et poéta derisorie apposuit dicere hunc finem, cuius 
quidem causa effectus est; vult enim non omne esse ultimum finem, sed 
optimum. Quoniam autem faciunt artes materiam, aliae quidem simpli- 
citer aliac vero operose, et utimur tanquam propter nos omnibus quae 
sunt...: duac igitur sunt principantes materiam et cognoscentes artes, 
quae utitur et factiva, quae architectonica; unde et usualis architectonica 
quodammodo est. Differunt autem secundum quod haec formae quidem 
cognoscitiva est architectonica, alia autem ut factiva materiae: gubernator 
enim qualis sit forma aliqua temonis cognoscit et instituit, alius autem ex 
quo ligno et qualibus illis erit. In his quidem igitur quae sunt secundum 
artem, nos facimus materiam propter opus: sed in physicis inest. Amplius, 
corum quae sunt ad aliquid materia est: in alia enim forma alia materia. 
Usque ad quantum ergo physicum oportet cognoscere speciem et quod 
quid est? Aut quemadmodum ad medicum nervum et fabrum aes usque- 
quo: cuius enim causa unumquodque. Et circa haec quae sunt separatae 
quidem species in materia: homo enim hominem generat ex materia cet 
sol. Quomodo autem se habeat hoc separabile, et quid sit, philosophiae primae 
est determinare». 

e questo cotale dilatare... ma di perfezione maggiore: il fatto che il 
desiderio di conoscere si ‘‘dilati’’ passando da una scienza più limitata 
ad una più ampia e dotata di più alta perfezione non è —- sottolinea Dante — 
segno d’imperfezione, bensì al contrario di maggior perfezione, perché ogni 
compimento di desiderio intellettuale è di per sé perfetto; ma il passare 
da una scienza minore ad una maggiore, mentre non toglie la perfezione 
relativa della conoscenza precedente, la conforma e, insieme, la estende. 
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propriamente crescere, ché è sempre pur uno, sì che nulla succes- 
sione quivi si vede, e per nullo termine e per nulla perfezione. E se 
l'avversario vuol dire che, sì come è altro desiderio quello di sapere 
li principii de le cose naturali e altro di sapere che elli sono, così 
altro desiderio è quello de le cento marche e altro è quello de le 


Ogni scienza particolare, infatti, circoscrive ed assume un proprio spe- 
cifico oggetto o ‘‘genere dell’ente’’ che distingue dagli altri e sul quale eser- 
cita compiutamente i propri poteri conoscitivi; ma ciò non significa che 
non si debba riconoscere una ‘‘gerarchia’’ o diverso grado di perfezione 
delle singole scienze, come Aristotele chiarisce bene in Metaph., xI, 7, 
1063b, 36-1064a, 4, trattando appunto della ‘‘metafisica”: «Omnis autem 
scientia quaerit aliqua principia et causas circa unumquodque eorum quae 
sub ipsa scibilium; puta medicativa, et exercitativa, et reliquarum una- 
quaeque factivarum et doctrinalium. Unaquaeque enim harum circum- 
scribens aliquod genus sibiipsi, circa hoc negociatur, tamquam existens 
et ens, non inquantum autem ens. Sed altera quaedam haec praeter has 
scientias est scientia». La capacità di dilatarsi, secondo l’ordine e la ge- 
rarchia del sapere, è perciò solo un ulteriore riconoscimento della perfezio- 
ne e compiutezza dell’umano desiderio di conoscenza. 

Quello veramente de la ricchezza ... ché è sempre pur uno: al con- 
trario il desiderio della ricchezza ‘‘cresce’’ continuamente su sé stesso, 
senza potersi mai soddisfare, perché ha come oggetto un bene artificiale 
che è sempre lo stesso, è accrescibile senza fine, ed una volta ottenuto in 
una certa quantità suscita sùbito nuovi desideri e cupidigia sempre cre- 
scenti. Ma cfr. prima, xii, 7 e Aristotele, Pol., 1, 9, 1257b, 23-34, e vedi 
anche Proto, Note al Convivio, pp. 235-6. 

e per nullo termine e per nulla perfezione: il Galvani (Postille al Con- 
vito, in «Opuscoli religiosi», cit., tomo IX, p. 346) suggerì di mutare in 
pur i due per davanti a nullo termine e a nulla perfezione, oppure, «volendo 
conservare il per, : e per nulla termine, e per nulla perfezione, intendendo 
il per nulla come avverbio composto ». Busnelli e Vandelli (che erronea- 
mente attribuiscono al Galvani anche la proposta di porre un pur davanti 
al precedente nulla successione) scrivono che il suggerimento del Galvani, 
per cui si leggerebbe e plu]r nullo termine e plu]r nulla perfezione, sembra 
loro concordante anche con la conclusione della risposta di Dante all’obie- 
zione seguente, ove appunto si dice che «nell'accrescere le ricchezze si 
segue una linea, ‘su per la quale si procede per uno moto solo e nulla suc- 
cessione quivi è né perfezione di moto in parte alcuna” », e, dunque, «non si 
vede nulla successione, e pur (veramente) nulla perfezione e pur nullo termine 
di moto in parte alcuna di tale crescimento », perché la perfezione del moto 
è data sempre dal suo termine. 

Ma anche la lezione dell’ed. della SD è sufficientemente chiara e non 
sembra richiedere una tale emendazione. 

3. marche: il termine ‘marca’ indica una moneta d’argento del peso 
di circa una libbra (ma è più comune nel linguaggio mercantile la forma 
maschile ‘marco’’). Dante, come è evidente dal prosieguo del ragiona- 
mento, intende dire che il desiderio delle cento marche non è diverso, per 
qualità, da quello delle mille marche, ma che, al contrario, si tratta sempre 
dello stesso desiderio che procede per una medesima linea o moto unico. 
Invece il crescere della scienza è il risultato di moti che procedono per vie 
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mille, rispondo che non è vero; che ’l cento si è parte del mille, 
e ha ordine ad esso come parte d'una linea a tutta linea, su per la 
quale si procede per uno moto solo e nulla successione quivi è né 
perfezione di moto in parte alcuna. Ma conoscere che siano li 
principii de le cose naturali, e conoscere quello che sia ciascheduno, 
non è parte l’uno de l’altro, e hanno ordine insieme come diverse 


o linee diverse, certo ordinate tra loro, ma ognuna conclusa nel proprio 
relativo fine e perfezione. 

si è parte: arch.: sia parte (SIMONELLI, Materiali, pp. 362-3). La lezione 
adottata, ma non indicata, dagli Edd. della SD è la stessa proposta dal 
Biscioni fin dal 1723 (p. 172). 

4. Ma conoscere che siano li principii ...non è parte l’uno de l’altro 
ecc.: la diversità tra queste conoscenze ed anche il loro rapporto ‘‘ordi- 
nato” sono chiaramente spiegati da Aristotele, Metaph., Vi, 1, 1025b, 1-18: 
«Principia et causae quaeruntur entium: palam autem quia inquantum 
entia. Est enim aliqua causa sanitatis et convalescentiac. Sunt autem et 
mathematicorum principia et elementa et causae, et totaliter omnis scientia 
intellectualis participans aliquid intellectus circa causas et principia est 
aut certiora, aut simpliciora. Sed et omnes illae circa unum quid et genus 
aliquod circumscriptae de hoc tractant; sed non de ente simpliciter nec in- 
quantum est ens. Nec de ipso quod quid est ullam faciunt mentionem. Sed ex 
hoc aliae quidem sensu facientes ipsum manifestum, aliae per suppositio- 
nem accipientes quod quid est, sic secundum se quae insunt generi circa 
quod sunt, demonstrant, aut magis necessarie, aut infirmius. Quapropter 
palam quia non est demonstratio substantiae, nec eius quod quid est ex tali 
inductione, sed alius modus est ostensionis. Similiter autem nec si est aut 
non est genus circa quod versantur, nihil dicunt propter eiusdem esse 
scientiae ipsum quod quid est manifestum facere, et hoc si est». 

Il concetto aristotelico è così ben interpretato da Alberto Magno, Me- 
taph., vi, tr. 1, 3: «Ex hoc autem quod diximus primam philosophiam 
esse circa divina immobilia et separata et simplicia, dubitabit fortasse ali- 
quis, utrum ipsa scientia sit universalis, sicut saepe iam diximus, aut forte 
sit circa aliquod genus subiectum unum et circa naturam unam divinam, 
et sic sit scientia particularis sicut et aliae scientiae, quae circa unam partem 
entis contemplantur. Sed hoc solvitur, quod non est idem modus in ma- 
thematicis et physica, quae sunt circa unum ens determinatum, et in di- 
vina scientia, quia geometria et astrologia circa aliquam naturam sunt, 
cuius principia non sunt omnium principia neque sunt principia entis, 
secundum quod est ens; et similiter est de physica. Illa vero quam divi- 
nam vocamus, est communis omnium, quae licet sit de Deo et divinis, est 
tamen de his, secundum quod illa sunt principia universi esse per hoc 
quod sunt principia entis vere, secundum quod est ens, et hoc est substantia 
non nisi ex principiis substantiae, inquantum substantia est, composita. 
Hoc enim probatur a simili. Si enim, ut quidam philosophorum dixerunt, 
non est aliqua substantia diversa existens a physicis substantiis, sed omnes 
substantiae resolvuntur ad illam substantiam quam principaliter consi- 
derat physicus et quae nomen et rationem substantiae physicae dat omni- 
bus aliis, tunc oporteret, quod physica esset scientia prima et universalis. 
Si igitur est aliqua scientia de substantia immobili, quae principium est 
universi esse, prior quam physica, sequitur, quod illa sit philosophia prima 
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linee, per le quali non si procede per uno moto, ma, perfetto lo 
moto de l’una, succede lo moto de l’altra. E così appare che, dal 
desiderio de la scienza, la scienza non è da dire imperfetta, sì come 
le ricchezze sono da dire per lo loro, come la questione ponea; ché 
nel desiderare de la scienza successivamente finiscono li desiderii 
e viensi a perfezione, e in quello de la ricchezza no. Sì che la que- 
stione è soluta, e non ha luogo. 

Ben puote ancora calunniare l’avversario dicendo che, avvegna 
che molti desiderii si compiano ne lo acquisto de la scienza, mai 
non si viene a l’ultimo: che è quasi simile a la ’mperfezione di 
quello che non si termina e che è pur uno. Ancora qui si risponde, 
che non è vero ciò che si oppone, cioè che mai non si viene a l’ul- 
timo: ché li nostri desiderii naturali, sì come di sopra nel terzo 


et universalis. Et quia ipsa est prima, oportet, quod ipsa sit speculativa 
primorum et universalium. Est igitur ipsius de ente, inquantum est ens, 
speculari, et ea speculabitur quae insunt enti, inquantum est ens. Omnia 
enim haec reducit ista in principium universi esse, cuius intellectus causa 
est entis, non inquantum est hoc ens vel illud, sed inquantum est ens 
simpliciter». 

Ma, a proposito della differenza della conoscenza che si arresta al quia 
e di quella che si estende sino al quid e del suo valore per stabilire il rap- 
porto di relativa perfezione e ‘‘subalternazione’’ tra le varie scienze, cfr. 
Aristotele, Anal. post., 1, 13, 78b, 34-39 = t. c. 30 («... alio autem modo 
differt propter quid ab ipso quia quod est per aliam scientiam utrumque 
speculari. Huiusmodi autem sunt quecumque sic se habent ad invicem, 
et quod alterum sub altero est, ut speculativa ad geometriam et machinativa 
ad stereometriam et armonica ad arithmeticam et apparentia ad astrolo- 
gicam ») e 1, 27, 87a, 31-35 = t. c. 42 («Certior autem scientia est et prior 
queque ipsius quia et propter quid eadem est, sed non est ipsius quia extra 
eam que est propter quid, et que non est de subiecto illa que est de su- 
biecto, ut arithmetica armonica, et que est ex minoribus ea que est ex ap- 
positione, ut geometria arithmetica »). 

È dunque chiaro che il procedere della scienza si fa — come dice Dante - 
per diverse linee, che non procedono per un unico moto, ma per diversi 
atti perfetti e moti compiuti, quali sono le diverse conclusioni dei loro sil- 
logismi, connesse però tra di esse per induzione e deduzione. Non si tratta, 
dunque, di un processo di mero accrescimento per addizione com'è quello 
tipico dell’aumento delle ricchezze. 

6. calunniare: cfr. xii, 11 dove appunto l'avversario è detto calunniatore 
de la veritade ed è spiegato il senso di calunniare in questo contesto. 

7. non è vero ciò che si oppone ...a l’ultimo: Dante respinge recisa- 
mente l’obiezione, fondandosi sulla distinzione che abbiamo già illustrato 
tra il desiderio del sapere che è sempre appagato, di volta in volta, nelle 
singole tappe della sua crescente ‘‘dilatazione’’, e il desiderio innaturale 
della ricchezza. Nel progresso della scienza non si ha certo un ultimo asso- 
luto, ma, piuttosto, molteplici “‘ultimi” relativi alla dignità e perfezione 
particolare delle singole scienze. E, tuttavia, ogni conclusione o verità 
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trattato è mostrato, sono a certo termine discendenti; e quello de la 
scienza è naturale, sì che certo termine quello compie, avvegna che 


scientifica raggiunta è perfetta e compiuta in sé stessa; mentre la succes- 
sione delle varie verità costituisce la scienza nella sua totale perfezione 
che esaudisce compiutamente il desiderio naturale del sapere. Ma cfr. 
quanto scrive Aristotele, Eth., I, 7, 1098a, 22-b, 2: « Videbitur autem utique 
hominis esse perducere et particulatim disponere que bene habencia et cir- 
cumscripcionem, et tempus talium inventor vel cooperator bonus esse. 
Unde et arcium facta sunt additamenta; omnis enim est apponere quod 
deficit. Meminisse autem et predictorum oportet, et certitudinem non in 
omnibus similiter exquirere. Sed in singulis secundum subiectam materiam 
et in tantum, in quantum proprium est doctrine. Et enim tector et geometra 
differenter quidem inquirunt rectam. Hic quidem enim in quantum utilis 
est ad opus, hic autem quid est vel quale quid. Speculator enim est veri. 
Secundum eundem itaque modum et in aliis est faciendum, ut non que 
extra opera operibus plura fiant. Non expectandum autem neque causam 
in omnibus similiter, set sufficiens in quibusdam hoc quoniam demon- 
strari bene, utputa circa principia. Hoc autem quia, primum et princi- 
pium » (e vedi anche Tommaso d'Aquino, Exp. Eth., 1, lect. xi, 132 e 137: 
«...dicit [Philosophus], quod ad naturam cuiuslibet hominis pertinere 
videtur, ut ca quae bene continent descriptionem alicuius rei perducat de 
imperfecto ad perfectum particulatim disponendo. Primo scilicet unam 
partem, et postea aliam investigando. Ad hominis enim naturam pertinet 
ratione uti ad veritatis cognitionem. Rationis autem proprium est non 
statim apprehendere veritatem: et ideo ad hominem pertinet paulatim in 
cognitione veritatis proficere . .. Et dicit quod non est in omnibus eodem 
modo causa inquirenda. Alioquin procederetur in infinitum in demonstra- 
tionibus. Sed in quibusdam sufficit quod bene demonstretur, idest mani- 
festetur quod hoc ita est; sicut in his quae accipiuntur in aliqua scientia, 
ut principia: quia principium oportet esse primum»; e Alberto Magno, 
Super Eth., 1, lect. viii, 44: «... felicitas consequitur ex consuetudine ope- 
rum nostrorum et... per talia est inquirenda »). 

nel terzo trattato: cfr. III, xv, 7-10. Il Nardi (Dal Convivio alla Com- 
media, pp. 78-80) pone in forte rilievo questo rinvio al “forte dubitare» 
di cui si parla nel passo sopra indicato ($ 7); e nota come Dante ribadisca, 
nel modo più esplicito, la soluzione ivi prospettata, senza apparentemente 
sospettare che esista una contraddizione tra quanto egli dice in questo 
contesto e quello che, in III, xv, precedeva il dubbio. L'Autore scrive, in- 
fatti (ibid., $ 10): «... con ciò sia cosa che conoscere di Dio e di certe 
altre cose quello esse sono non sia possibile a la nostra natura, quello da noi 
naturalmente non è desiderato di sapere»; e, dunque, sembra riconoscere 
che il desiderio naturale umano di conoscenza si arresti al quia ed all’an sit, 
senza estendersi al quid sit ed al propter quid, si limiti all'anitas e non ap- 
petisca la guidditas, con un atteggiamento molto diverso da quello di Tom- 
maso d'Aquino che in Contra Gent., 111, 50 (e cfr. Summa theol., 1* 11**, q. 3, 
a. 8) dichiara, invece: «Non igitur quietatur naturale sciendi desiderium 
in cognitione Dei, qua scitur de ipso solum quia est» e concepisce il desi- 
derio di sapere come un moto retto che tende a un termine fisso, con in- 
tensità. La posizione di Dante non è dunque riducibile a quella di Tom- 
maso, ma appare realmente diversa nelle sue motivazioni e finalità. 

e quello de la scienza è naturale: che il desiderio della scienza sia natu- 
rale è detto e mostrato sin dall’inizio del Convivio (1, i, 1). 
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8 pochi per male camminare compiano la giornata. E chi intende lo 
Commentatore nel terzo de l’Anima, questo intende da lui. E però 


pochi per male camminare: ossia, soltanto taluni uomini giungono a 
realizzare il desiderio della scienza, perché molti non percorrono la giusta 
via necessaria per pervenirvi, ossia non riescono a rettamente pensare e 
filosofare. 

compiano la giornata: portino a termine il loro cammino o viaggio (e 
cfr. Fiore, CKXVIMI, 14: «Si mosser per fornir ben lor giornata». L'uso di 
giornata per viaggio deriva dalla locuzione ‘‘giornata trascorsa in viaggio”’. 

8. chi intende lo Commentatore nel terzo de l'Anima: il riferimento, 
indicato da Busnelli e Vandelli (Appendice 11, 11, pp. 378-80) è ad Averroè, 
Comm. De an., 111, 7, t. c. 36 (ed. Crawford cit., pp. 494-5). Qui il filosofo 
arabo, trattando se e come l’uomo possa conoscere le sostanze separate, 
dopo aver esposto e criticato le varie sentenze di Alessandro di Afrodisia, 
di Avempace e di altri autori, così scrive: «Et cum ita sit, nos omnes homi- 
nes, quod accidit nobis de ignorantie istius scientie [speculative de sub- 
stantiis separatis] aut erit quia adhuc non scimus propositiones que indu- 
cunt nos ad hanc scientiam ut dicitur de multis artificiis que videntur esse 
possibilia sed sunt causarum ignoratarum, v. g., Alkimie, aut hoc intel- 
ligere hoc [scibile] acquiritur per exercitium et usum in rebus naturalibus, 
sed nondum habemus de exercitio et usu tantum per quod possumus ac- 
quirere hanc intellectionem, aut erit hoc propter diminutionem nostre na- 
ture naturaliter. Si igitur hoc acciderit propter diminutionem in natura, 
tunc nos et omnes qui innati sunt acquirere hanc scientiam dicimur homi- 
nes equivoce. Et si hoc accidit propter ignorantiam propositionum indu- 
centium in hanc scientiam, tunc scientia speculativa nondum perfecta est». 

Si tratta di un testo usato anche da Tommaso d’Aquino (Exp. super lib. 
Boethii De Trinitate, q. 6, a. 4) per conchiudere, d’accordo con Averroè, 
che, in questa vita, nessuna scienza speculativa può permettersi di cono- 
scere le sostanze separate; e, quindi, Dante, seguendo anche qui le tesi 
tomiste, accetterebbe soltanto «quel po’ di Averrois che concede il santo 
Dottore, a dimostrazione che il nostro desiderio della scienza ha un limite 
nel nostro modo di conoscere le cose più alte, come le sostanze separate 
e Dio e altre cose». Tommaso nega però le conseguenze che da questa 
conclusione traeva Averroè per affermare l’esistenza di un intelletto agente 
separato che «conoscendo le sostanze separate e congiungendosi a’ nostri 
fantasmi, ce le farebbe conoscere in sé»; né, a giudizio dei due commenta- 
tori, il testo averroistico verrebbe interpretato e discusso in modo diverso 
anche da Alberto Magno (De an., 111, tr. 3,11; che, tuttavia, scrive: «Nos... 
in paucis dissentimus ab Averroe . . .» e, in realtà, sembra più vicino alle 
tesi averroiste). Del tutto simile sarebbe pure l’atteggiamento di Dante 
che, citando così Averroè, intenderebbe soltanto richiamarsi agli argomenti 
fatti propri dai due teologi domenicani. 

Nondimeno, Busnelli e Vandelli riconoscono, onestamente, che il riferi- 
mento dantesco, per la sua indeterminatezza, può far pensare anche ad 
altri passi del commento averroistico; e ricordano, ma senza insistere nella 
discussione, un’altra fonte citata dal Nardi (in «Giorn. stor. d. lett. it.», 
suppl. 19-21, 1921, p. 232, e cfr. Saggi, pp. 233 sgg.; Nel mondo dî Dan- 
te, pp. 227 e 234; Dante e la cultura medievale, p. 200, nota 90). Questi 
ritiene, infatti, che il passo in questione sia lo stesso cit. in Mon., 1, iii, 9 
(e cfr. il commento, in Opp. min., 11, pp. 300 sgg.) e, cioè, Averroè, Comm. 
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De an., 11, 4, t. c. 5 (ed. Crawford cit., p. 408), ove si legge: «... cum 
sapientiam esse in aliquo modo proprium hominum est, sicut modos arti- 
ficiorum esse in modis propriis hominum, existimatur quod impossibile 
est ut tota habitatio (cioè, tutta la terra abitata] fugiat a Philosophia, sicut 
opinandum est quod impossibile est ut fugiat ab artificiis naturalibus. Si 
enim aliqua pars eius caruerit eis, scilicet artificiis, v. g. quarta septentrio- 
nalis terre, non carebunt eis alie quarte, quia declaratum est quod habi- 
tatio est possibilis in parte meridionali sicut in septentrionali. Forte igitur 
Philosophia invenitur in maiori parte subiecti in omni tempore, sicut homo 
invenitur ab homine et equus ab equo. Intellectus igitur speculativus est 
non generabilis neque corruptibilis secundum hunc modum...». 

Il Nardi ricorda però anche che in Comm. De an., 111, 7, t. c. 36 (ed. 
Crawford cit., p. 501) Averroè, parlando della perfetta unione dell’intel- 
letto possibile con l’intelletto agente, in cui consiste il totale appagamento 
del desiderio di sapere, esclama: «Et quam mirabilis est iste ordo, et quam 
extraneus est iste modus essendil!»; e, nel proemio del Comm. Phys., egli 
afferma che soltanto Aristotele ha realizzato perfettamente il «miracolo» 
di compiere e perfezionare la filosofia. Non diversamente, anche l’aver- 
roista Giovanni di Jandun (che dichiara di aver meditato gli scritti di Si- 
gieri di Brabante), esponendo il pensiero di Averroè, così scrive: «Com- 
mentator dicit in isto tertio, quod philosophia semper est perfecta in ma- 
iori parte sui subiecti: quod non sic credo esse intelligendum, quod maior 
pars hominum habeat philosophiam perfectam, ita quod quilibet homo il- 
lius maioris partis habeat perfectam philosophiam » (Super libros Aristotelis 
De anima, 111, q. 10). Comunque, il Nardi (Dal Convivio alla Commedia, pp. 
78-83) ritiene che la citazione averroistica sia da riferire cumulativamente 
sia all’affermazione che il desiderio naturale di sapere certo termine compie, 
sia a quella successiva che pochi per male camminare compiano la giornata. 
Ma, per Averroè, il certo termine (come dimostra l'ampia digressione del 
t. c. 36 del Comm. De an.) consiste proprio nella «continuatio » 0 «copu- 
latio » dell’intelletto agente (che è Dio o una sostanza separata) con l’intel- 
letto possibile, sì da produrre in atto tutta la potenza di quest’ultimo. Né 
v’è dubbio che, per il filosofo arabo, solo a pochi è concesso di raggiungere 
questo termine e di compiere così la loro giornata, com’è detto esplicita- 
mente nel proemio del Comm. Pà:ys., là dove parla dell’utilitas delle scienze 
speculative ce delle cause per cui i più si ritraggono da esse. Con tutto que- 
sto — e il Nardi lo sottolinea —- Dante da fedele cristiano sa bene che /a 
divina filosofia de la divina essenza si mostra alle intelligenze delle creature 
quasi come druda de la quale nullo amadore prende compiuta gioia (111, xii, 
13), ossia in modo limitato e imperfetto, e in IV, xxii, 13, dopo aver ben 
distinto l’uso pratico e speculativo dell’intelletto, osserva che questa parte 
(ossia la speculazione) non può raggiungere la sua perfezione in questa 
vita, altro che considerando e mirando Dio soltanto per li suoi effetti. Ciò 
significa, in sostanza, che tale perfezione può essere raggiunta, in terra, 
solo nella misura concessa da una conoscenza quia; né sembra al Nardi 
che abbia diverso significato anche quanto Dante afferma, sempre in xxiî, 
18, quando dice che la nostra beatitudine ...trovare potemo ... perfetta 
quasi ne le operazioni de le intellettuali (virtudi), ove il quasi annullerebbe 
il perfetta, se la beatitudine intellettiva di questa vita non fosse sùbito 
posta in relazione con la somma beatitudine, la quale qui non si puote avere. 
Per il Nardi una simile conclusione è già il preannunzio dei «duo ultima» 
della fine della Monarchia. 

Infine, la Corti (Felicità mentale, p. 59) insiste, non a torto, sulla diver- 
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dice Aristotile nel decimo de l’Etica, contra Simonide poeta par- 
lando, che «l’uomo sì dee traere a le divine cose quanto può», in 


sità dell’atteggiamento di Dante rispetto a II, xiii, 6; 111, xi, 14; xiii, 6-7, 
ritenendo che egli qui inizi «la presa delle distanze dall’uso esclusivo della 
pura filosofia aristotelica in quanto scienza naturale e metafisica (Iv, i 8) 
e in conformità ad alcuni segnali di crisi teoretica offerti dalle Rime ...». 
Conclusione, questa, che sembra accettabile soprattutto nella sua valida 
esigenza di considerare il Convivio come un testo “in movimento” che 
riflette un complesso itinerario mentale e che sernbra confermata dalla 
possibile incidenza delle fonti tomiste citate in séguito. 

dice Aristotile nel decimo de l’Etica ... quanto può: cfr. Eth., x, 7, 
1177b, 31-34: «Oportet autem non secundum suadentes humana sapere 
hominem entem, neque mortalia mortalem, set in quantum contingit in- 
mortale facere, et omnia facere ad vivere secundum optimum eorum que 
in ipso». 

Come si vede, manca nel testo aristotelico qualsiasi riferimento a Si- 
monide che si trova, invece, in Tommaso d’Aquino, Exp. Eth., x, lect. xi, 
2107 e 2109: «Excludit {Philosophus] quorumdam errorem, qui suade- 
bant, quod homo debeat intendere ad sapiendum humana, et mortales ad 
sapiendum mortalia. Et fuit hoc dictum Simonidis poétae, ut patet in 
principio Metaphysicae. Quod quidem Philosophus dicit esse falsum, quia 
homo debet intendere ad immortalitatem quantum potest, et secundum 
totum posse suum facere ad hoc quod vivat secundum intellectum, qui est 
optimum eorum quae sunt in homine, qui quidem est immortalis et divi- 
nus... Unde inconvenienter dicunt qui suadent, quod homo non debeat 
vacare speculationi intellectus ». (Per il riferimento tomista alla Metafisica, 
cfr. Aristotele, Metaph., 1, 2, 982b, 30-983a, 2: «Quare secundum Simo- 
nidem, solus quidem Deus hunc habet honorem. Virum vero non dignum 
quaerere quae secundum se est scientiam. Sic autem dicunt aliqui poétae, 
quia divinum natum est invidere: et in hoc contingere maxime verisimile, 
et infortunatos omnes imperfectos esse »; così commentato dall’Aquinate, 
Exp. Metaph., 1, lect. iii, 61 [e 62]: «Hic excludit errorem cuiusdam Si- 
monidis poetae, qui dicebat, quod soli Deo competit hunc honorem habe- 
re, quod velit illam scientiam, quae est propter seipsam quaerenda, et non 
propter aliud. Sed non est dignum viro, quod non quaerat illam scientiam 
quae est secundum suam conditionem, quae scilicet ordinatur ad neces- 
saria vitae, quibus homo indiget »). 

Ma la citazione dantesca è stata riferita già da EM 1827 e, poi, dal Proto 
(Note al Convivio, p. 254) piuttosto alla Summa contra Gentiles, 1, 5, ove 
si legge: «Apparet etiam alia utilitas ex dictis Philosophi in decimo Ethi- 
corum (c. 7). Quum enim Simonides cuidam homini praetermittendam 
divinam cognitionem persuaderet, et humanis rebus ingenium applican- 
dum, oportere inquiens humana sapere hominem et mortalia mortalem, 
contra eum Philosophus dicit, quod homo debet se ad immortalia et divina 
trahere quantum potest». Il suggerimento è accettato e confermato da 
Busnelli e Vandelli che si servono, anzi, di questo passo tomista per cor- 
reggere il testo dell’ed. della SD mutando il sì dee in si dee; pure il Berti 
(Etica, in ED, n, p. 757) e il Foster (Tommaso d'Aquino, ivi, v, p. 633) 
concordano con il richiamo al commento tomista ed al passo della Summa 
contra Gentiles. Anche nella Questio de aqua et terra, 77 si legge: « Desinant 
ergo, desinant homines querere que supra eos sunt, et querant usque quo 
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che mostra che a certo fine bada la nostra potenza. E nel primo de 
l’Etica dice che «’] disciplinato chiede di sapere certezza ne le cose, 
secondo che ne la loro natura dì certezza si riceva»: in che mostra 
che non solamente da la parte de l’uomo desiderante, ma deesi 


possunt, ut trahant se ad inmortalia et divina pro posse, ac maiora se re- 
linquant» (e cfr. il commento del Mazzoni, in Opp. min., 11, pp. 868-70 e 
i suoi Contributi di filologia dantesca ecc., cit., p. 111). Ma si vedano pure 
le acute osservazioni del MooRE, Studies, I, pp. 105-6. 

bada: intende, mira. 

E nel primo de l’Etica dice ...si riceva: cfr. Eth., 1, 1, 1094b, 23-25: 
«Disciplinati enim est in tantum certitudinem inquirere secundum unum- 
quodque genus, in quantum natura rei recipit» (e Tommaso d’Aquino, 
Exp. Eth., 1, lect. iii, 36: «Quia ad hominem disciplinatum, idest bene 
instructum, pertinet, ut tantum certitudinis quaerat in unaquaque materia, 
quantum natura rei patitur. Non enim potest esse tanta certitudo in ma- 
teria variabili et contingenti, sicut in materia necessaria, semper eodem 
modo se habente. Et ideo auditor bene disciplinatus non debet maiorem 
certitudinem requirere, nec minori esse contentus, quam sit conveniens 
rei de qua agitur»). Il Proto (Note al Convivio, p. 255) osserva che la stessa 
citazione dell’Ethica si trova anche nella Summa contra Gentiles, 1, 3, ove 
Tommaso scrive testualmente: «Quod ...sint aliqua intelligibilium di- 
vinorum, quae humanae rationis penitus excedant ingenium, evidentis- 
sime apparet»; ma l’esplicito riferimento dantesco all’Ethica è del tutto 
sufficiente a illustrare il passo. 

secondo che ne la loro natura di certezza si riceva: arch.: secondo che 
la loro natura di certezza si riceva (SIMONELLI, Materiali, pp. 363-4); e 
così lessero il Biscioni fin dal 1723 (p. 172), EM, il Cavazzoni Pederzini 
e il Romani (che scrisse però riceve); il Witte, invece (Nuova centuria, 
p. 28), ritenne errato il si riceva dato dai codd. e propose di leggere riceva, 
secondo il testo aristotelico («natura rei recipit »). L’emendazione fu ac- 
cettata da Giuliani, Fraticelli e Moore, mentre gli Edd. della SD, non 
volendo omettere il si attestato dai codd., interpretarono il si riceva come 
una forma passiva e, non potendo fare di /a loro natura il soggetto di st 
riceva, posero, come si vede, un ne tra che e la, senza, peraltro, segnalare 
l'integrazione. Busnelli e Vandelli, che pure accettarono il testo della SD, 
limitandosi a segnalare l’integrazione, ebbero però dei dubbi e proposero, 
in nota, altre due ipotesi: 1) mutare il /a di /a loro in [d]a; 2) leggere così 
l’ultima parte del testo: che /a loro natura di certezza in sé riceva, «espri- 
mendo così meglio la misura e distinzione fra la certezza che vuol essere 
nell’uomo disciplinato e la certezza che può avere in sé la natura delle 
cose ». Mi sembra però giusta l'osservazione della Simonelli sulla scarsa 
rilevanza di queste emendazioni che non mutano il senso del passo: «colui 
che studia deve chiedere di conoscere le cose nella loro verità, secondo 
quella verità che le cose stesse possiedono». 

non solamente da la parte de l'uomo: arch.: non solamente è da la parte 
de l’uomo (SIMONELLI, Materiali, pp. 363-4). La Simonelli ritiene che la 
è dell’arch. sia difendibile se si sottintende la parola fine e s'intende così 
il testo: «mentre è dato come già dimostrato (ecco la è che afferma assio- 
maticamente) che il sapere ha, nell'uomo che tende alla scienza, un de- 
terminato limite adeguato alle umane possibilità; ora si dimostra che anche 


9 


10 


682 CONVIVIO, IV, xiii, 8-10 


fine attendere da la parte de lo scibile desiderato. E però Paulo dice: 
« Non più sapere che sapere si convegna, ma sapere a misura». Sì che, 
per qualunque modo lo desiderare de la scienza si prende, o ge- 
neralmente o particularmente, a perfezione viene. E però la scienza 
ha perfetta e nobile perfezione, e per suo desiderio sua perfezione 
non perde, come le maladette ricchezze. 

Le quali come ne la loro possessione siano dannose brievemente 
è da mostrare, che è la terza nota de la loro imperfezione. Puotesi 
vedere la loro possessione essere dannosa per due ragioni: l’una, 
che è cagione di male; l’altra, che è privazione di bene. Cagione 
è di male, ché fa, pur vegliando, lo possessore timido e odioso. 


nello scibile desiderato è da considerare un determinato limite di conoscibi- 
lità certa; conoscibilità adeguata alla verità partecipata da Dio alle cose». 

da la parte de lo scibile desiderato: perché anche le virtù naturali sono 
finite in sé stesse e nel loro oggetto. Opportuna la citazione proposta da 
Busnelli e Vandelli di Tommaso d’Aquino, Contra Gent., 111, 12: 4... for- 
mae naturales et virtutes omnes terminatae sunt et perveniunt ad aliquem 
terminum ultra quem porrigi non possunt». 

9. E però Paulo dice ... misura: cfr. Rom., 12, 3: «... non plus sapere 
quam oportet sapere, sed sapere ad sobrietatem ». 

o generalmente o particularmente: sia che lo si consideri secondo il suo 
concetto generale, oppure secondo le varie materie e discipline particolari. 

la scienza ha perfetta e nobile perfezione: arch.: /a scienza perfetta e 
nobile perfezione (SIMONELLI, Materiali, pp. 364-5). Tutte le edizioni sino 
a quella del Romani hanno letto: /a scienza perfetta è nobile perfezione, 
mentre il Romani aggiunse un’altra è, proponendo: la scienza è perfetta, 
ed è nobile perfezione, e il Giuliani mutò ancora più profondamente il pas- 
so: la Scienza perfetta è e di nobile perfezione. Il Moore mutò la è in ha 
(la scienza perfetta ha nobile perfezione), mentre gli Edd. della SD danno 
la presente lezione, senza indicare, però, la loro congettura. Giustamen- 
te la Simonelli, sul fondamento della tradizione, afferma che l’aggetti- 
vo perfetta dev'essere senz'altro riferito a scienza (la scienza perfetta è 
nobile perfezione). 

ro. Le quali come...siano dannose: il Proto (Note al Convivio, p. 
257), nota, giustamente, che qui Dante ripete i «soliti luoghi comuni sui 
mali che producono le ricchezze, di che abbondava specialmente la let- 
teratura del tempo»; e cfr., come suggeriscono anche Busnelli e Vandelli, 
Bartolomeo da San Concordio, Ammaestramenti degli antichi, dist. 26 e 
37 [ma 38]. Ma si veda dello stesso Dante la canzone Doglia mi reca, 64 sgg. 

pur vegliando: Busnelli e Vandelli, richiamandosi al Todeschini (Scritti 
su Dante, 11, p. 167), riconobbero che questo inciso potrebbe essere espun- 
to come aggiunta di copista, «se non se ne potesse dare un’altra spiegazione 
conveniente al contesto »; e, quindi, intesero vegliare non nel senso di op- 
posto a ‘‘dormire’’, bensì in quello di ‘‘vigilare, custodire’”’, e attribuirono 
al pur il valore di ‘‘solamente’’ oppure di ‘‘continuamente’’, usato, del re- 
sto, più volte da Dante. Sicché il senso del testo sarebbe questo: «La pos- 
sessione delle ricchezze è cagione di male, giacché per il solo fatto del vi- 
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Quanta paura è quella di colui che appo sé sente ricchezza, in cam- 
minando, in soggiornando, non pur vegliando ma dormendo, non 
pur di perdere l’avere ma la persona per l’avere! Ben lo sanno li mi- 
seri mercatanti che per lo mondo vanno, che le foglie che ’1 vento 
fa menare, li fa tremare, quando seco ricchezze portano; e quando 
sanza esse sono, pieni di sicurtade, cantando e sollazzando fanno 
loro cammino più brieve. E però dice lo Savio: «Se voto cammi- 
natore entrasse ne lo cammino, dinanzi a li ladroni canterebbe». 


gilare su di esse — o per il fatto di vigilare continuamente su di esse — tal 
possessione rende il possessore timido [pauroso] e odioso». 

11. ma dormendo: perché, anche nel sonno, teme di perdere le sue 
ricchezze. 

menare: Busnelli e Vandelli notano che EM, seguendo il Cod, Gadd. 
135, lessero dimenare, seguiti poi dal Cavazzoni Pederzini e da altri, sino 
al Flamini che restituì menare, sul fondamento dei codd. Ma anche il 
Moore e il Toynbee nella Iv oxoniense mantennero dimenare. 

li fa tremare: la Ageno (Riflessioni, pp. 105-6), fedele ai suoi criteri di 
emendazione, propone di mutare il fa, dipendente dal plurale /e foglie, in 
fa[n]; e ritiene che l’errore sia nato per influenza del fa precedente. 

cantando e sollazzando: arch.: cantando e ragionando (lezione dei gruppi 
a, c, d, mentre solo il gruppo è reca cantando e sollazzando: SIMONELLI, 
Materiali, pp. 365-6). La Simonelli osserva che, in questo contesto, ragio- 
nando ha il valore di conversando (come in VN, xiv, 7) e propone di seguire 
la maggioranza dei codd. 

12. E però dice lo Savio... canterebbe: si tratta di Boezio, Cons. phil., 
Il, pr. 5, $ 34: «Tu igitur, qui nunc contum gladiumque sollicitus perti- 
mescis, si vitae huius callem vacuus viator intrasses coram latrone cantares?; 
ma lo stesso Boezio riprende qui un testo di Giovenale, Sat., x, 19-22: 
«Pauca licet portes argenti vascula puri, / nocte iter ingressus g/adium 
contumque timcebis / et motae ad lunam trepidabis harundinis umbras: / 
cantabit vacuus coram latrone viator ». 

Si è quindi discusso se sotto il nome di Savio Dante intendesse citare 
Boezio o Giovenale; e la maggioranza degli studiosi (R. MUuRAariI, Dante 
e Boezio, Bologna, Zanichelli, 1905, p. 249; MOORE, Studies, 1, pp. 257-8; 
TOYNBEE, Dante Dictionary, ad vv. Boezio e Giovenale; A. FORTESCUE, nel 
commento alla Consolatio philosophiae, London, B. Oates & Washbourne, 
1925, p. 37; BUSNELLI e VANDELLI, ad loc.; E. PARATORE, Giovenale, in 
ED, 111, p. 199; F. ‘TATEO, Boezio, ivi, I, p. 655) ha sostenuto la dipen- 
denza da Boezio, con l’eccezione dello Scherillo (Alcuni capitoli della bio- 
grafia di Dante, Torino, Loescher, 1896, p. 504) e dî J. H. Sacret (Dante’s 
Knotoledge of Fuvenal. Notes on the Identity of the ‘“Savio” of ‘‘Convivio”, 
IV, xtit, in « The Romanic Review», XXVIII, 1937, pp. 307-10). Anzi, que- 
st'ultimo, osservando che Dante con Savio indica solo dei poeti (e cfr. 
Inf., 1v, 110; Purg., xxvII, 69; VN, xx, 3) e non dei filosofi, ritiene che que- 
sti non avrebbe voluto qui ricordare Boezio, poi citato al $ 13, proprio 
perché si era accorto che il suo testo dipendeva da Giovenale, autore a lui 
ben noto. Mi sembra però che abbia ragione il Quaglio (Appendice, p. 574), 
quando osserva che questa pur acuta notazione «non convince del silenzio 
di Dante, sempre propenso a spiegare la propria cultura, rimandando di- 
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E ciò vuol dire Lucano nel quinto libro, quando commenda la po- 
vertà di sicuranza, dicendo: «Oh sicura facultà de la povera vita! 
oh stretti abitaculi e masserizie! oh non ancora intese ricchezze de 
li Iddei! A quali tempii o a quali muri poteo questo avvenire, cioè 
non temere con alcuno tumulto, bussando la mano di Cesare? ». 
E quello dice Lucano, quando ritrae come Cesare di notte a la ca- 
setta del pescatore Amiclas venne, per passare lo mare Adriano. 
E quanto odio è quello che ciascuno al possessore de la ricchezza 
porta, o per invidia o per desiderio di prendere quella possessione! 
Certo tanto è, che molte volte contra la debita pietade lo figlio a 
la morte del padre intende: e di questo grandissime e manife- 
stissime esperienze possono avere li Latini, e da la parte di Po e 
da la parte di Tevero! E però Boezio nel secondo de la sua Conso- 
lazione dice: «Per certo l’avarizia fa li uomini odiosi ». 


rettamente alle fonti» e che «data la vicinanza con altri passi rinvianti a 
Boezio, può essere che il poeta abbia lasciato al lettore riferire l’allusione 
al celebre, amato filosofo ». Del resto, Busnelli e Vandelli notano che la 
forma condizionale del periodo dantesco «non ha riscontro nel passo di 
Giovenale, ma sì in quello di Boezio». 

E ciò vuol dire Lucano ... per passare lo mare Adriano: cfr. Phars., 
V, 527-31: «O vitae tuta facultas / pauperis angustique lares! o munera 
nondum / intellecta Deum! quibus hoc contingere templis / aut potuit 
muris nullo trepidare tumultu / caesarea pulsante manu? », Nei versi pre- 
cedenti, 507-21, Lucano ha già così descritto l’episodio di Cesare che si 
reca alla casupola del pescatore Amiclas: «T'ertia iam vigiles commoverat 
hora secundos; / Caesar sollicito per vasta silentia gressu / vix famulis 
audenda parat, cunctisque relictis / sola placet Fortuna comes. Tentoria 
postquam / egressus vigilum somno cedentia membra / transsiluit questus, 
tacite quod fallere posset; / littora curva legit primisque invenit in undis / 
rupibus exesis haerentem fune carinam. / Rectorem dominumque ratis 
secura tenebat / haud procul inde domus, non ullo robore fulta, / sed 
sterili iunco cannaque intexta palustri / et latus inversa nudum munita 
phaselo. / Haec Caesar bis terque manu quassantia tectum / limina com- 
movit. Molli consurgit Amyclas, / quem dabat alga, toro». E vedi Par., 
xI, 67-9; ProTo, Note al Convivio, p. 259; MOORE, Studies, 1, p. 229; 
E. PARATORE, Lucano, Anneo, in ED, 111, p. 697. 

lo mare Adriano: l'Adriatico; e cfr. Par., xxXI, 123. 

13. E quanto odio è quello ...possessione: cfr. Cicerone, De off., II, 
vii, 23: «Omnium autem rerum nec aptius est cuicquam ad opes tuendas 
ac tenendas quam diligi nec alienius quam timeri. Praeclare enim Ennius: 
‘Quem metuunt, oderunt; quem quisque odit, periisse expetit”’. Multo- 
rum autem odiis nullas opes posse obsistere, si antea fuit ignotum, nuper 
est cognitum ». 

li Latini: cioè, gli italiani. 

E però Boezio...li uomini odiosi: cfr. Cons. phil., 11, pr. 5, $$ 3-4: 
«Divitiaene vel vestra vel sui natura pretiosac sunt? Quid earum potius? 
Aurumne ac vis congestae pecuniae? Atqui haec effundendo magis quam 
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Anche è privazione di bene la loro possessione. Ché, possedendo 
quelle, larghezza non si fa, che è vertude ne la quale è perfetto bene 
e la quale fa gli uomini splendienti e amati; che non può essere pos- 


coacervando melius nitent, si quidem avaritia semper odiosos, claros lar- 
gitas facit ». E cfr. PROTO, Note al Convivio, p. 259; MuRaARrI, Dante e Boezio, 
cit., p. 374; F. TATEO, Boezio, in ED, 1, pp. 654-8. 

14. larghezza non si fa, che è vertude: cfr. Aristotele, Eth., 1v, 2,1120b, 
4-7: «Liberalis autem est vehementer et superhabundare in dacione, ut 
derelinquat sibi ipsi minora. Non respicere enim ad se ipsum, liberalis» 
(e il commento di Tommaso d’Aquino, Exp. Etàh., Iv, lect. ii, 672 cit. a 1, 
viii, 1, quia p. 49). 

Per l’uso di ‘‘largitas’’ come sinonimo di ‘‘liberalitas’’ vedi, ad esempio, 
Tommaso d'Aquino, Summa theol., 11° 118°, q. 117, a. 2 (cit. da Busnelli e 
Vandelli): «. . . secundum Philosophum [Ezh., Iv, 1), ad liberalem pertinet 
emissivum esse. Unde et alio nomine liberalitas /argitas nominatur, quia 
quod largum est, non est retentivum, sed emissivum . . .». Ma sarà da ve- 
dere anche Brunetto Latini, Tresor, ed. Carmody, 11, xxi, 5, p. 192: «Cil 
ki se dieut de ce k’il done n’est mie larghes, por ce k*il ne done pas pour 
larghece més por vergongne ou par autre passion; donques celui ki droite- 
ment done est larghes » (volg. ed. Gaiter, vol. 111, p. 69: « Non è largo quegli 
che si contrista di quel che dà, però ch’e’ non dà per larghezza, anzi dà 
per vergogna, o per altra vile cagione ») che dipende dal Liber Ethicorum 
(in MarcHEsI, L’Etica Nicomachea nella tradizione latina medievale, cit., 
p. LVI): «Non est autem largus qui ex datione tristatur, non enim eius 
datio ex largitate sed propter uerecundiam uel quamlibet aliam passio- 
nem...» 

che è vertude ne la quale: arch. : che è vertude la quale (SIMONELLI, Ma- 
teriali, p. 366). La Simonelli (e cfr. anche QuacLio, Appendice, p. 521) 
ritiene che l’aggiunta del ne prima di /a quale non aggiunge alcunché di 
sostanziale al periodo quale si legge nella tradizione manoscritta, e propo- 
ne di eliminarlo. 

splendienti e amati: cfr. Aristotele, Età., 1v, 1, 11202, 21-23 e Tom- 
maso d’Aquino, Exp. Etàh., Iv, lect. i, 665 citt. a xi, 12, qui a p. 654. Ma 
si veda anche Aristotele, Eth., Iv, 4, 1122b, 10-18: «Necessarium autem 
et liberalem magnificum esse. Et enim liberalis expendet que oportet, et 
ut oportet. In hiis enim magnum magnifici velud magnitudo circa hec 
liberalitate existente, et ab equali sumptu opus faciet magis magnificum. 
Non enim cadem virtus possessionis et operis; possessionis enim quidem 
virtus quod plurimo dignum et honorantissimum, puta autem aurum, 
operis enim magnum et bonum. Talis enim speculacio admirabilis, ma- 
gnificum autem admirabile, et est operis virtus, magnificencia in magni- 
tudine » (e Tommaso d’Aquino, Exp. Età., 1v, lect. vi, 718: «Et dicit quod 
dum magnificus in aliquo magno opere facit magnas expensas, constituit 
opus magis magnificum ex aequalitate expensarum. Quia non ad idem per- 
tinet virtus, idest ultimum et optimum in possessione divitiarum et in 
opere quo divitiae cxpenduntur. Quia virtus, idest maximum et optimum 
in possessionibus, est illud quod est plurimo pretio dignum, et hoc est 
aurum, et quod homines maxime honorant, idest appretiantur. Sed virtus 
Operis est, quod sit magnum et bonum. Quia consideratio talis operis in- 
ducit admirationem. Et tale est opus magnificentiae, ut scilicet sit admira- 
bile. Et sic patet, quod virtus operis, idest optima excellentia eius, est se- 


15 


686 CONVIVIO, IV, xiii, 14-15 


sedendo quelle, ma quelle lasciando di possedere. Onde Boezio nel 
medesimo libro dice: « Allora è buona la pecunia, quando, transmu- 
tata ne li altri per uso di larghezza, più non si possiede». Per che 
assai è manifesto la loro viltade per tutte le sue note. E però l’uo- 
mo di diritto appetito e di vera conoscenza quelle mai non ama, 
e non amandole non si unisce ad esse, ma quelle sempre di lungi 
da sé essere vuole, se non in quanto ad alcuno necessario servigio 
sono ordinate. Ed è cosa ragionevole, però che lo perfetto con lo 
imperfetto non si può congiugnere: onde vedemo che la torta linea 
con la diritta non si congiunge mai, e se alcuno congiungimento v'è, 


cundum magnificentiam cum magnitudine expensarum»; Alberto Magno, 
Eth., iv, tr. 1, 11: «Magnificum enim semper vult esse mirabile, et ma- 
gnifici operis virtus est, magnificentia quidem operis in magnitudine sump- 
tuum et sumptus facientis speculata» e ibid., 12: «,.. omnes tales si de- 
beant esse magnifici, decet esse nobiles et gloriosos, et quaecumque talia 
sunt ad gloriam pertinentia, sicut et decor vestium, et splendor mensarum, 
aurea vasa maglyfi specie, et huiusmodi aliis »). 

Onde Boezio nel medesimo libro .. non si possiede: cfr. Cons. phil., 
II, pr. 5, $ 5: «Quodsi manere apud quemque non potest quod transfertur 
in alterum, tunc est pretiosa pecunia cum translata in alios largiendi usu 
desinit possideri ». 

15. però che lo perfetto con lo imperfetto non si può congiugnere: la 
formula «perfecto adveniente non manet imperfectum» era un “topos” 
scolastico, comunemente ripetuto da molti autori, e fondato sulla generale 
dottrina aristotelica per cui gli ‘‘opposti’’, secondo qualsiasi genere di op- 
posizione, non possono mai coesistere. 

la torta linea con la diritta: il Proto (Note al Convivio, pp. 261-2) in- 
terpretò così questo passo: «E qui per la linca torta deve intendersi la 
linea circolare, che è la perfetta, perché la linca retta è l’imperfetta », rin- 
viando ai commenti tomistici alla Physica (Exp. Phys., vin, lect. xix, 1133) 
e al De caelo (Exp. De caelo et mundo, 1, lectt. iii-xii; 11, lect. i, 4-5; 
Iv [ma ti], lectt. i-ii), dove si discute se il circolo e il moto circolare siano 
perfetti, perché ad essi nulla si può aggiungere e principio e fine si con- 
giungono e identificano, mentre la linea retta sembra, da questo punto di 
vista, imperfetta, perché ad essa si può sempre aggiungere qualcosa se è 
finita e resta indeterminata se infinita. Ma Busnelli e Vandelli, con la con- 
sueta amplissima analisi dei testi tomisti, sostengono, a ragione, che «qui 
Dante non parla della perfezione della linea diritta, in quanto ad essa si 
possa o no fare qualche giunta nella lunghezza, bensì della sua natura stessa 
o dirittura rispetto alla linea torta, cioè non diritta, la quale non è qui 
intesa per linea circolare, ma per linea che s’allontana dalla dirittura della 
linea retta, e perciò è imperfetta di fronte ad essa». Osservano, appunto, 
che ‘‘torto’’ non è un sinonimo di ‘‘circolare’’, e che l'uso dantesco di quel 
vocabolo (vii, 7, «tortisce per li pruni e per le ruine», per indicare colui 
che erra; Purg., XVIII, 45: «se dritta o torta va, non è suo merto»; Par., x, 
16: «Che se la strada lor non fosse torta»; Purg., x, 3: «perché fa parer 
dritta la via torta») conferma, in pieno, la loro interpretazione. Sicché 
Dante non confronta la linea retta con il circolo, ma la linea retta con la 
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non è da linea a linea, ma da punto a punto. E però seguita che 
l'animo che è diritto, cioè d’appetito, e verace, cioè di conoscenza, 
per loro perdita non si disface; sì come lo testo pone nel fine di 
questa parte. E per questo effetto intende di provare lo testo che 
elle siano fiume corrente di lungi da la diritta torre de la ragione, 
o vero di nobilitade; e per questo, che esse divizie non possono torre 
la nobilitade a chi l’ha. E per questo modo disputasi e ripruovasi 
contra le ricchezze per la presente canzone. 


XIV. Riprovato l’altrui errore quanto è in quella parte che a le 
ricchezze s’appoggiava, [seguita che si riprovi quanto è] in quella 
parte, che tempo diceva essere cagione di nobilitade, dicendo antica 
ricchezza. E questa riprovagione si fa in quella parte che comincia: 
Né voglion che vil uom gentil divegna. E in prima si ripruova ciò per 
una ragione di costoro medesimi che così errano; poi, a maggiore 
loro confusione, questa loro ragione anche si distrugge: e ciò si fa 
quando dice: Ancor, segue di ciò che innanzi ho messo. Ultimamente 
conchiude manifesto essere lo loro errore, e però essere tempo d’in- 
tendere a la veritade: e ciò si fa quando dice: Per che a ’ntelletti sani. 

Dico adunque: Né voglion che vil uom gentil divegna. Dove è da 
sapere che oppinione di questi erranti è che uomo prima villano 


linea torta, per concludere che questa, essendo imperfetta nei confronti 
della retta, non può congiungersi con essa se non in qualche punto. 

Che questo sia il senso in cui sono qui usati i vocaboli diritta e torta 
sembra anche accertato dall’uso metaforico che viene fatto prima e sùbito 
dopo da Dante, quando parla di animo che è diritto e, ancora, quando 
raffigura le ricchezze come fiume corrente di lungi da la diritta torre de la 
ragione, con un'immagine che sembra appunto alludere a un loro corso ‘‘tor- 
tuoso” e mai ‘‘rettilineo’’. (Per il concetto etico di rectitudo cfr. Aristotele, 
Eth., vi, 10, 1142b, 16-22 e Tommaso d’Aquino, Exp. Eth., vi, lect. viii, 
1228 sgg.) 

16. per loro perdita non si disface: non perde, cioè, la sua virtù e natu- 
ra per la perdita delle ricchezze. 

torre de la ragione: per il Proto (Note al Convivio, p. 261) è l’arx ra- 
tionis di Boezio: cfr. Cons. phil., 1v, m. 3, 34: «Intus est hominum vigor / 
arce conditus abdita». La ‘‘retta’’ ragione è infatti la misura di ogni atto 
giusto e della virtù in cui consiste la nobiltà. 


XIV, 1. [seguita che si riprovi quanto è]: lacuna evidente nell’arch. (S1- 
MONELLI, Materiali, p. 267). EM integrarono: è da riprovarsi; il Romani 
lesse: è da procedere, mentre il Giuliani tornò al testo di EM. Gli Edd. della 
SD - come osserva la Simonelli — vollero rispettare, oltre al senso, anche 
I’‘‘usus scribendi’” dantesco, con un’integrazione «veramente bella », 
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mai gentile uomo dicer non si possa; né uomo che figlio sia di vil- 
lano similemente dicere mai non si possa gentile. E ciò rompe la 
loro sentenza medesima, quando dicono che tempo si richiede a 
nobilitade, ponendo questo vocabulo ‘antico’; però ch’è impossi- 
bile per processo di tempo venire a la generazione di nobilitade 
per questa loro ragione che detta è, la quale toglie via che villano 
uomo mai possa esser gentile per opera che faccia, o per alcuno ac- 
cidente, e toglie via la mutazione di villano padre in gentile figlio. 
Che se lo figlio del villano è pur villano, e lo figlio fia pur figlio di 
villano e così fia anche villano, e anche suo figlio, e così sempre, e 
mai non s’avrà a trovare là dove nobilitade per processo di tempo 
si cominci. E se l’avversario, volendosi difendere, dicesse che la 
nobilitade si comincerà in quel tempo che si dimenticherà lo basso 
stato de li antecessori, rispondo che ciò fia contra loro medesimi, 
che pur di necessitade quivi sarà transmutazione di viltade in 
gentilezza d’un uomo in altro, o di padre a figlio, ch'è contra ciò 
che essi pongono. 

E se l’avversario pertinacemente si difendesse, dicendo che bene 
vogliono questa transmutazione potersi fare quando lo basso stato 
de li antecessori corre in oblivione, avvegna che ’] testo ciò non curi, 


3. rompe la loro sentenza: distrugge e confuta la loro opinione. Difatti, 
se fosse vero che un uomo prima villano non possa mai diventare gentile, 08- 
sia nobile (e viceversa), ciò varrebbe anche per il tempo passato e per l’an- 
tichità, né mai, in alcun tempo, un villano avrebbe potuto diventar nobile; 
e ciò vieterebbe di parlare di una antica ricchezza che permettendo ad un 
uomo villano, ma generoso, di compiere opere illustri, gli avrebbe procurato 
gentilezza e nobiltà. 

5. contra loro medesimi: il passaggio dal singolare /’avversario al plurale 
presuppone una concordanza ‘‘ad sensum”*, perché Dante si riferisce qui 
a tutti gli erranti di cui parla ai $$ 3-4. L’Autore intende dire che se la di- 
menticanza dell’originaria bassa condizione di una famiglia fosse sufficien- 
te a generare la nobiltà, un padre villano, ma non conosciuto come tale, 
potrebbe generare un figlio nobile. Il che contraddice l'assunto degli stessi 
erranti. 

transmutazione ecc.: mutamento e, quindi, passaggio da condizione 
“villana” a nobiltà o da parte di un uomo vile che si cangia in nobile e di- 
venta così altro, oppure attraverso la generazione di un figlio gentile operata 
da padre vile. Busnelli e Vandelli pongono una virgola dopo gentilezza per 
rendere più esplicito il testo e togliere ogni dubbio sulla convenienza del- 
l’espressione d'un uomo in altro (cfr. TODESCHINI, Scritti su Dante, t1, pp. 
167-9). 

6. bene vogliono: il soggetto sottinteso è, ancora, gli erranti di cui l’av- 
versario espone le opinioni. 

corre in oblivione: viene dimenticato. 
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degno è che la chiosa a ciò risponda. E però rispondo così: che di 
ciò che dicono seguitano quattro grandissimi inconvenienti, sì che 


DI 


buona ragione essere non può. L’uno si è che quanto la natura 
umana fosse migliore tanto sarebbe più malagevole e più tarda 
generazione di gentilezza; - che è massimo inconveniente, con ciò 
sia cosa, com'è no[t]ato, che la cosa quanto è migliore tanto è più ca- 


7. con ciò sia cosa, com'è no[t]ato, che la cosa quanto: il periodo pre- 
senta un notevole guasto nella versione dei codd. che recano (SIMONELLI, 
Materiali, pp. 366-8; QuacLio, Appendice, p. 521): con ciò sia comonorata 
la cosa che quanto (ma alcuni di essi tentano di correggere: comenorata, 
comemorata, chememorata). Numerose le congetture per rendere un senso 
al testo: EM lessero: conciossiaché com'è narrato, la cosa quanto; il Cavaz- 
zoni Pederzini suggerì: conciossiaché com'è onorato la cosa quanto; il Giulia- 
ni, allontanandosi dai codd., lesse: conciosiaché, com'è mostrato, l'Uomo, 
quanto; mentre il Moore preferì: conciossiachè è memorata la cosa ecc. Gli 
Edd. della SD fornirono il testo presente, che Busnelli e Vandelli ripre- 
sero, mutando però com’è notato in com'ho notato, e fornendo una lunga 
giustificazione (con il richiamo anche a Tommaso d’Aquino, Contra Gent., 
I11, 24) che conduce a questa interpretazione del passo: «il che è inconve- 
niente grandissimo, in quanto che, com'ho notato, la cosa quanto è mi- 
gliore, tanto più è cagione di bene, e nel numero dei beni viene ricordata 
la nobiltà». Quanto, poi, alle parole com’ho notato, ritennero che Dante 
volesse riferirsi a quanto aveva già detto in 1, v, 11 («Ciascuna cosa è vir- 
tuosa in sua natura che fa quello a che ella è ordinata; e quanto meglio lo 
fa tanto è più virtuosa ») e in 1, viii, 12 («l’utilitade sigilla la memoria de 
la imagine del dono ...e tanto più forte, quanto essa è migliore »). 

La Simonelli considera incongruente questa lezione, giacché, in realtà, 
l’autore non ha mai notato quanto viene osservando qui per la prima volta; 
e invita a tornare all’arch. il cui senso generale le sembra questo: «uno 
degli inconvenienti che nascerebbe dal porre a base della nobiltà la di- 
menticanza dei vili antenati è che quanto più l’uomo fosse migliore, cioè 
avesse più memoria, tanto più difficile e lento sarebbe il nascere della no- 
biltà; e questo è un inconveniente grandissimo, perché la natura procede 
in modo che quanto una cosa è migliore tanto più diviene causa di bene, 
e la nobiltà è nominata fra i beni». Se la nobiltà fosse, come vuole il pre- 
sunto avversario, dimenticanza di vili antenati, si cadrebbe, cioè, in con- 
traddizione (massimo inconveniente è, infatti, attribuire a una cosa alcunché 
che non convenga agli attributi medesimi). Per questo la studiosa propone 
la seguente lezione: con ciò, si [è] co[nnatu]rata la cosa, «legando il con ciò 
alla frase precedente che è massimo inconveniente, e interpretando: il che 
(‘‘che quanto la natura umana fosse migliore tanto sarebbe più malagevole 
e più tarda generazione di gentilezza”) è massimo inconveniente con ciò 
(è in aperta contradizione con questo concetto che si sta per affermare): 
la cosa è in tal modo connaturata (voluta dalla natura) che quanto è mi- 
gliore tanto più è cagione di bene; ora la nobiltà è ricordata come un bene 
e — si sottintende facilmente — non può un bene derivare da una mancanza 
di bene», La Simonelli lascia però aperta anche la possibilità di un’altra 
lezione, più aderente ni mss.: con ciò sia co[nnatu)rata la cosa, ove con ciò 
abbia valore di congiunzione causale, con il senso di « per il fatto che», «dal 
momento che », permettendo di interpretare così il passo: «il che è massimo 
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gione di bene; e nobilitade intra li beni sia commemorata —. E che 
ciò fosse così si pruova. Se la gentilezza o ver nobilitade, che per una 
cosa intendo, si generasse per oblivione, più tosto sarebbe generata 
la nobilitade quanto li uomini fossero più smemorati, [ché] tanto 
più tosto ogni oblivione verrebbe. Dunque, quanto li uomini sme- 
morati più fossero, più tosto sarebbero nobili; e per contrario, quan- 
to con più buona memoria, tanto più tardi nobili si farebbero. 
Lo secondo si è, che ’n nulla cosa, fuori de li uomini, questa di- 
stinzione si potrebbe fare, cioè nobile o vile; che è molto inconve- 
niente con ciò sia cosa che in ciascuna spezie di cose veggiamo l’i- 
magine di nobilitade e di viltade; onde spesse volte diciamo uno no- 
bile cavallo e uno vile, e uno nobile falcone e uno vile, e una nobile 


inconveniente per il fatto che la cosa (qualsiasi cosa) sia voluta dalla natura 
(connaturata) in modo tale ecc. ecc. ». 

La Ageno (Riflessioni, pp. 106-7) propone una soluzione più semplice, 
e già avanzata dal Todeschini (Scritti su Dante, 11, p. 170) che espunga 
radicalmente il guasto: con ciò sia cosa che la cosa, quanto ecc. 

8. Se la gentilezza... oblivione verrebbe: l’arch. pone una e prima di 
quanto e non reca il [ché] prima di tanto (SIMONELLI, Materiali, pp. 369- 
70; QuacLio, Appendice, p. 522). La lezione attuale fu data da EM 1827 
e ripresa da tutte le edd. seguenti, tranne che in quella del Passerini ove 
fu riprodotta quella dei codd., senza rilevarne gli inconvenienti sostanziali 
e formali. Anche Busnelli e Vandelli accettano il testo di EM 1827, ma 
in nota avanzano anche un'altra soluzione, a loro avviso migliore e più 
aderente ai codd.: Se /a gentilezza ...si generasse per oblivione, più tosto 
sarebbe generata la nobilitade, [ché] quanto gli uomini fossero più smemorati, 
tanto più tosto ogni oblivione verrebbe. Un simile «collegamento» costitui- 
rebbe, infatti, «un entimema, nel quale la premessa con la conclusione 
che segue darebbe la ragione dell’affermazione: ‘‘Sc la gentilezza si gene- 
rasse per oblivione, io affermo, che più tosto sarebbe generata la nobilita- 
de”, e lo dimostro: ‘quanto li uomini fossero più smemorati, tanto più 
tosto ogni oblivione verrebbe. Dunque, quanto li uomini ..., ecc.” ». 

La Simonelli, riprendendo le osservazioni dei due commentatori e ri- 
chiamandosi al testo dei codd., si chiede se non sia caduta per omoteleuto 
una parte del sillogismo dantesco, che potrebbe forse essere così ripristi- 
nato: Se la gentilezza . . . si generasse per oblivione, [ più tosto venisse oblivio- 
ne) più tosto sarebbe generata la nobilitade; e quanto gli uomini fossero più 
smemorati, tanto più tosto ogni oblivione verrebbe. Richiamandosi anch'essa 
alla tradizione, la Ageno (Riflessioni, p. 107) legge: [quanto più tosto venisse 
l’oblivione, tanto) più tosto. Comunque, il significato del passo è, in ogni 
caso, chiaro. 

9. uno nobile cavallo: appropriato il rinvio proposto da Busnelli e Van- 
delli a Giovenale, .Sat., viti, 56 sgg. (« Dic mihi, Teucrorum proles, ani- 
malia muta / quis generosa putet nisi fortia? nempe volucrem / sic lauda- 
mus equum, facili cui plurima palma / fervet et exsultat rauco victoria 
Circo. / Nobilis hic, quocumque venit de gramine, cuius / clara fuga ante 
alios et primus in aequore pulvis; / sed venale pecus Coryphaei posteritas 
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margherita e una vile. E che non si potesse fare questa distinzione, 
così si pruova. Se l’oblivione de li bassi antecessori è cagione di 
nobilitade, e là ovunque bassezza d’antecessori mai non fu, non può 
essere l’oblivione di quelli: con ciò sia che l’oblivione sia corruzione 
di memoria, e in questi altri animali e piante e minere bassezza 
e altezza non si noti (però che in uno sono naturati solamente ed 
iguale stato), in loro generazione di nobilitade essere non può. 
E così né viltade, con ciò sia cosa che l’una e l’altra si guardi come 
abito e privazione, che sono ad uno medesimo subietto possibili: 
e però in loro de l’una e de l’altra non potrebbe essere distinzione. 


et / Hirpini si rara iugo victoria sedit»), ad Ovidio, Metam., 11, 690: 
«nobiliumque greges custos servabat equarum?», nonché a Virgilio, Aen., 
III, 704 e a Stazio, Silv., v, ii, 21 sgg. 

1o. Se l’oblivione de li bassi... non potrebbe essere distinzione: il 
testo che si attiene alla lezione dei codd. è diversamente punteggiato da 
Busnelli e Vandelli, che ritengono di renderne così più chiaro il senso: 
Se l’oblivione de li bassi antecessori è cagione di nobilitade, e là ovunque bas- 
sezza d’antecessori maî non fu, non può essere l’oblivione di quelli — con ciò sia 
cosa che l’oblivione sia corruzione di memoria, e in questi altri animali e piante 
e minere bassezza e altezza non si noti, però che in uno sono naturati solamente 
ed iguale stato -—, în loro generazione di nobilitade essere non può; e così né 
viltade, con ciò sia cosa che l’una e l'altra sì guardi come abito e privazione, 
che sono ad uno medesimo subietto possibili; e però in loro de l’una e de l'altra 
non potrebbe essere distinzione. 

Il senso del passo sembra essere in ogni caso quello indicato dai due 
commentatori: «Se l’oblio de’ bassi antecessori è causa di nobiltà e dove 
non fu bassezza d’antecessori, non c’è luogo a tale oblio — e ciò perché l’o- 
blio è corruzione di memoria, e nei bruti, nelle piante e nei minerali non 
c'è altezza né bassezza essendo tutti naturati in uno ed uguale stato —, ne 
segue che in codesti esseri non può generarsi nobiltà, e così neppure viltà, 
riguardandosi nobiltà e viltà come abito rispettivamente e privazione pos- 
sibili a un medesimo soggetto, e però ecc. ». 

con ciò sia che l'oblivione sia corruzione di memoria: la memoria, 
come scrive Aristotele (De memoria et reminiscentia, 1, 4502, 19-25), è 
l'abito di ritenere le immagini delle cose passate, causato nella nostra fa- 
coltà sensitiva interna («Semper enim cum agat memoria . . . quoniam vi- 
dit hoc, aut audivit, aut didicit, simul sentit, quia prius. Prius autem et 
posterius in tempore sunt. Cuius quidem igitur eorum quae sunt animae 
memoria sit manifestum, quoniani quidem cuius et phantasia est. Et sunt 
memorabilia per se quidem, quorum est phantasia; secundum accidens 
autem, quaccumque non sine phantasia»; e 4512, 14-17: «Quid quidem 
igitur est memoria et memorari, dictum est, quoniam phantasmatis ut 
imaginis cuius phantasma habitus et cuius particulare earum, quae in 
nobis, quia primi sensitivi, et quo tempus sentimus »). Non è dunque pos- 
sibile che ci sia memoria, e tanto meno dimenticanza (oblivione), dove 
manca la stessa materia della memoria e della dimenticanza; ma questo è, 
appunto, il caso preso in esame da Dante. 

e in questi altri animali ecc.: negli animali non ragionevoli, nelle piante 


I 
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E se l’avversario volesse dicere che ne l’altre cose nobilità s'intende 
per la bontà de la cosa, ma ne li uomini s’intende perché di sua 
bassa condizione non è memoria, rispondere si vorrebbe non con 
le parole ma col coltello a tanta bestialitade, quanta è dare a la no- 
bilitade de l’altre cose bontade per cagione, e a quella de li uomini 
principio di dimenticanza. 

Lo terzo si è che molte volte verrebbe prima lo generato che lo 
generante, che è del tutto impossibile; e ciò si può così mostrare. 
Pognamo che Gherardo da Cammino fosse stato nepote del più vile 


e nei minerali non si può certo parlare di diversa dassezza o altezza delle 
origini, perché sono tutti generati o prodotti in uno stato identico e mede- 
simo di natura e di perfezione, uguali per tutti, laddove l’uomo, posseden- 
do la ragione e la capacità di scegliere, si distingue e diversifica nelle sue 
azioni, stati e condizioni di perfezione che possono essere più o meno alti. 
Fuori della natura umana non può esserci, dunque, generazione di nobili- 
tade; eppure ciò non toglie che anche tra gli animali, le piante e le pietre 
si possano avere razze o anche individui più pregiati per i quali si può 
usare la parola ‘‘nobili’’ per indicare la loro maggiore perfezione che, tut- 
tavia, resta sempre nei limiti di un unico stato naturale fondamentale. 

minere: arch.: minore (SIMONELLI, Materiali, p. 370). Il primo a sug- 
gerire la correzione fu il Witte (Nuova centuria, p. 30), richiamandosi a 
xxi, 3 («Pittagora volse che tutte [le anime] fossero d’una nobilitade, non 
solamente le umane, ma con le umane quelle de li animali bruti e de le 
piante, e le forme de le minere»), il Romani emendò, mentre il Giuliani 
dapprima lesse: in questi detti animali e pietre minore bassezza e altezza non 
si noti, e poi (Correzioni, p. 733): «in quelli altri animali e nelle pietre mar- 
gherite bassezza d’antecessori non si noti » (suoi i corsivi). Il Moore corresse 
con miniere, mentre gli Edd. della SD migliorarono l’emendazione con il 
testo presente. 

E così né viltade: la Ageno (Per l’edizione del Convivio, p. 48) propone 
di aggiungere un di prima di viltade, in affinità con la frase che precede: 
«in loro generazione di nobilitade essere non può». 

come abito e privazione: la nobiltà è infatti abito e perfezione, laddove 
la viltade è privazione del medesimo abito e perfezione; e cfr. Aristotele, 
Metaph., x, 4, 10552, 33-35 = t. c. 15: «Prima vero contrarietas, habitus 
et privatio est. Sed non omnis privatio (multipliciter enim privatio), sed 
quaecumque perfecta fuerit». 

11. rispondere si vorrebbe... col coltello: si vorrebbe, cioè, porre fine 
alla discussione con le armi, secondo un costume talvolta invalso nelle 
dispute dottrinali medievali (e cfr. gli episodi riferiti da Busnelli e Van- 
delli). 

12. Gherardo da Cammino: il personaggio (figlio di Biaquino da Ca- 
mino e di India di Camposampiero) fu uno dei più ragguardevoli rappre- 
sentanti di una famiglia di origine longobarda, grande feudataria nel Bcl- 
lunese, nel Cadore e nel contado di Ceneda, sostenitrice della parte guelfa, 
contro i da Romano, nel corso dei conflitti della Marca Trevigiana. Ghe- 
rardo, appartenente al ramo dei «Caminesi di sopra», nacque attorno al 
1240, e fu erede di gran parte dei beni della famiglia, nonché deciso pro- 
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villano che mai bevesse del Sile o del Cagnano, e la oblivione ancora 
non fosse del suo avolo venuta; chi sarà oso di dire che Gherardo da 
Cammino fosse vile uomo? e chi non parlerà meco dicendo quello 
essere stato nobile ? Certo nullo, quanto vuole sia presuntuoso, però 
che egli fu, e fia sempre la sua memoria. E se la oblivione del 
suo basso antecessore non fosse venuta, sì come si suppone, ed ello 
fosse grande di nobilitade e la nobilitade in lui si vedesse così aper- 
tamente come aperta si vede, prima sarebbe stata in lui che ’l ge- 
nerante suo fosse stato: e questo è massimamente impossibile. 


tettore del guelfismo bianco. Eletto già nel 1266 capitano generale di Fel- 
tre e di Belluno, con un’accorta e abile politica riuscì ad ottenere, il 15 no- 
vembre 1283, la carica di capitano generale di Treviso che tenne sino alla 
morte (1306). Il suo governo (che era una signoria di fatto, anche se Ghe- 
rardo mantenne intatte le forme comunali) fu abbastanza moderato e sag- 
gio, anche se non mancarono contro il da Camino le accuse di complicità 
nell’assassinio di Iacopo del Cassero e in quello di fra’ Iacopo, vescovo di 
Feltre e Belluno. Ma, soprattutto, nonostante i suoi tentativi di estendere 
il suo dominio nel Friuli e la sua netta posizione di guelfo, seppe essere 
un abile moderatore nelle lotte della Marca Trevigiana, concedendo an- 
che ai capi ghibellini sconfitti di rimanere in Treviso. Ebbe fama di pro- 
tettore dei poeti e dei letterati, confermata dai cronisti del tempo. 

Dante, in Purg., XVI, 124, Jo dice, per bocca di Marco Lombardo, «1 buon 
Gherardo » e lo presenta, insieme a « Currado da Palazzo » e «Guido da Ca- 
stel», come uno dei «tre vecchi [lombardi] in cui rampogna / l’antica età 
la nova»; e lo chiama saggio, appartenente alla schiera «de la gente spen- 
ta / in rimprovèro del secol selvaggio» (vv. 133-5). (E cfr. G. B. PiIcOTTI, 
I Caminesi e la loro signoria in Treviso dal 1283 al 1312, Livorno, Tip. 
R. Giusti, 1905, pp. 74-167; M. CEvoLoTTO, Dante e la Marca Trevigiana, 
Treviso, Stab. tip. Ist. Turazza, 1906, pp. 56-67; G. Biscaro, Dante e il 
buon Gherardo, in «Studi medievali», N. S., 1, 1928, pp. 74-113; In., La 
correità di Gherardo e Rizzardo da Camino nell’uccisione di Facopo del Cas- 
sero, in «Memorie storiche forogiuliesi », xIX, 1923, pp. 189-203; A. SERE- 
NA, Dante a Treviso ?, in «Nuovo Arch. Veneto», S. 111, XLI, 1921, pp. 81- 
105; V. PRESTA, Camino, Gherardo da, in ED, 1, pp. 775-6). 

del Sile o del Cagnano: i due fiumi che si uniscono a Treviso (e cfr. 
Par., tx, 49: «e dove Sile e Cagnan s’accompagna »). 

meco: insieme a me, d’accordo con me. 

egli fu: fu nobile. 

13. sì come si suppone, ed ello: arch.: si come soppone ed ella (SIMONEL- 
LI, Materiali, pp. 370-1). EM corressero giustamente ella in ello; il Ro- 
mani lesse siccome si suppone, seguito dagli Edd. della SD e da Busnelli e 
Vandelli che non segnalarono l’emendazione. La Simonelli, mantenendosi 
più vicina alla tradizione, propone di leggere s’appone, nel senso di ‘‘s’im- 
magina, s’indovina”. 

come aperta si vede: la Ageno (Riflessioni, pp.107-8), prendendo esem- 
pio anche da ii, 12, propone di leggere anche qui apertamente. 

"1 generante suo: cioè l’oblivione. Dante intende dire che la nobiltà sa- 
rebbe stata conosciuta in Gherardo prima che l’oblio del suo avo, ancora 


14 


15 
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Lo quarto si è che tale uomo sarebbe tenuto nobile morto che 
non fu nobile vivo, che più inconveniente essere non potrebbe; 
e ciò così si mostra. Pognamo che ne la etade di Dardano de’ suoi 
antecessori bassi fosse memoria, e pognamo che ne la etade di 
Laomedonte questa memoria fosse disfatta, e venuta l’oblivione. 
Secondo l’oppinione avversa, Laomedonte fu gentile e Dardano fu 
villano in loro vita. Noi, a li quali la memoria de li loro anticessori, 
dico di là da Dardano, [non è rimasa, dir dovremmo che Dardano] 
vivendo fosse villano e morto sia nobile. E non è contro a ciò, che si 
dice Dardano esser stato figlio di Giove, ché ciò è favola, de la 
quale, filosoficamente disputando, curare non si dee; e pur se si 
volesse a la favola fermare l’avversario, di certo quello che la favola 
cuopre disfà tutte le sue ragioni. E così è manifesto, la ragione che 
ponea la oblivione causa di nobilitade essere falsa ed erronea. 


conosciuto come vile villano, fosse avvenuto; e, quindi, la nobiltà, supposta 
come derivante dall’oblio, avrebbe preceduto questo ultimo suo generante. 
Ma, come Dante ha detto prima, è impossibile che l’effetto preceda la 
causa. 

14. sarebbe tenuto nobile ... vivo: si potrebbe dare, infatti, il caso che 
un uomo, conosciuto come non nobile durante la sua vita, perché figlio 
di padre vile, sopravvenendo poi l’oblio della sua origine, fosse ritenuto 
nobile dopo morto. 

Dardano: figlio di Giove ed Elettra, padre di Erittonio che, a sua volta, 
generò Tros e fu così capostipite dei Troiani e, quindi, per Enea, dei 
Romani. Lo stesso personaggio è ricordato in Mon., 11, iii, 11-12, come 
«avus antiquissimus» dell’Europa, sul fondamento di Virgilio, Aen., vi, 
136-7; 11, 166-7; vi, 650. E cfr. il commento del NARDI (in Opp. min., tI, 
PP. 378-9) che insiste sulla trasformazione della leggenda greca da parte 
di Virgilio proprio per ciò che concerne l'origine italica di Dardano. 

bassi fosse memoria: arch.: bassa fosse memoria (SIMONELLI, Materiali, 
p. 371), lezione erronea già emendata nella stampa del 1490. 

Laomedonte: discendente di Dardano e padre di Priamo. 

[non è rimasa, dir dovremmo che Dardano]: lacuna nell’arch. (Simo- 
NELLI, Materiali, pp. 268-9). Fu individuata da EM che aggiunsero non 
è venuta dopo anticessori e diremo noi che Dardano dopo Dardano, inten- 
dendo questa seconda frase come interrogativa; il Todeschini (Scritti su 
Dante, t1, p. 171) spostò la prima emendazione di EM dopo Dardano e fu 
seguito dal Moore che mantenne la forma interrogativa. La Simonelli con- 
sidera valida la lezione proposta dagli Edd. della SD che ritennero la la- 
cuna una comune svista del copista da parola a parola uguale e modifi- 
carono la lingua e la sintassi secondo un più preciso uso dantesco, toglien- 
do anche l’interrogativo, mentre ritiene inutile e non giustificata l'aggiunta 
di anche prima di non è rimasa proposta da Busnelli e Vandelli. 

15. E non è contro a ciò... disfà tutte le sue ragioni: non contrasta 
con la precedente conclusione il mito che faceva di Dardano un figlio di 
Giove; perché, prima di tutto, si tratta di una favola indegna di esser 
chiamata in causa in una discussione filosofica e, in secondo luogo (come 
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XV. Da poi che, per la loro medesima sentenza, la canzone ha 
riprovato tempo non richiedersi a nobilitade, incontanente seguita 
a confondere la premessa loro oppinione, acciò che di loro false ra- 
gioni nulla ruggine rimagna ne la mente che a la verità sia disposta; 
e questo fa quando dice: Ancor, segue di ciò che innanzi ho messo. 
Ove è da sapere che, se uomo non si può fare di villano gentile o di 
vile padre non può nascere gentile figlio, sì come messo è dinanzi 
per loro oppinione, che de li due inconvenienti l’uno seguire con- 
viene: l’uno si è che nulla nobilitade sia; l’altro si è che ’l mondo 
sempre sia stato con più uomini, sì che da uno solo la umana ge- 
nerazione discesa non sia. E ciò si può mostrare. Se nobilitade non 
si genera di nuovo, sì come più volte è detto che la loro oppinione 
vuole (non generandosi di vile uomo in lui medesimo, né di vile 
padre in figlio), sempre è l’uomo tale quale nasce, e tale nasce quale 
è lo padre; e così questo processo d’una condizione è venuto infino 


ha osservato il NARDI, Alla illustrazione del Convivio, p. 106; Antologia, 
p. 1223, nota 1), perché la favola vela il fatto che «a Dardano ... fu dato 
per padre Giove, onde tener celate le sue origini ignobili. Allo stesso modo, 
“vien Quirino / da sì vil padre, che si rende a Marte” » (Par., viti, 131-2). 
Ma cfr. anche NarpI, Dante e la cultura medievale, p. 361, dove è scritto 
che Dante, ampliando un concetto appena accennato da Tito Livio (1, 4, 2), 
intese interpretare questa favola come una via escogitata per celebrare la 
nobiltà di Dardano, negando che fosse stato figlio di un uomo vile. 

e pur se si volesse a la favola fermare l'avversario: Busnelli e Vandelli 
osservano che il si non è dato dai codd. e che non lo danno neppure EM, 
Cavazzoni Pederzini e Fraticelli, mentre è presente anche nel testo del 
Giuliani, del Moore e del Toynbee. Propongono quindi di toglierlo, ri- 
chiamandosi anche agli esempi recati dalla Crusca del semplice fermare 
usato intransitivamente per fermarsi. 


XV, r. la loro medesima sentenza: ossia, l'opinione degli erranti, esposta 
in xiv, 2 SRg. 

ha riprovato: Busnelli e Vandelli osservano che se riprovare ha, come 
già in xiv, 1, il valore di confutare, non dovrebbe esserci il non, ma che il 
concetto negativo del verbo reggente riprovare può giustificare la negazione 
nella proposizione dipendente, quasi si dicesse: «ha dimostrato, confutan- 
do, non richiedersi tempo». 

ruggine: impurità. 

3. E ciò si può mostrare: richiamandosi ad altri passi del quarto trattato 
(vi, 6; vii, 11; xiv, 7, 10, 12, 14), la Ageno (Riflessioni, p. 108) suppone la 
caduta di un così, forse sùbito dopo £. 

di nuovo: nel senso di ‘nuovamente’, perché, nel succedersi delle ge- 
nerazioni, lo stato di viltà o di nobiltà resta immutabile. 

non generandosi: arch.: non generandola, errore corretto dal Romani; 
ma l’emendazione non è indicata dagli Edd. della SD (SimonELLI, Ma- 
teriali, p. 371). 


”w 
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dal primo parente: per che tale quale fu lo primo generante, cioè 
Adamo, conviene essere tutta l’umana generazione, ché da lui a li 
moderni non si puote trovare per quella ragione alcuna transmu- 
tanza. Dunque, se esso Adamo fu nobile, tutti siamo nobili, e se 
esso fu vile, tutti siamo vili; che non è altro che torre via la distin- 
zione di queste condizioni, e così è torre via quelle. E questo dice, 
che di quello ch'è messo dinanzi seguita che siam tutti gentili o ver 
villani. E se questo non è, e pur alcuna gente è da dire nobile e al- 


cioè Adamo... l’umana generazione: importante il confronto pro- 
posto dalla Corti (Le fonti . . ., pp. 65-6) con la Summa del Peraldo (t1, 28, 
$ 1, pp. 416-7): « Secundo contemnenda est [la teoria aristotelica cui indiret- 
tamente Dante si riferisce], quia omnes sumus ex eodem patre et ex eadem 
matre; non legitur dominum fecisse unum Adam argenteum, unde essent 
nobiles et unum luteum ex quo essent ignobiles; sed unicum, et illum de 
luto plasmavit, ex quo omnes exivimus. Unde si aliquis ex hoc solo nobilis 
est, quia ex nobili patre, aut nobili matre: aut omnes erimus nobiles, aut 
omnes ignobiles, quia aut parentes primi fuerunt nobiles, aut ignobiles. 
Si ipsi fuerunt nobiles, ergo et nos omnes nobiles sumus, et etiam aeque 
nobiles sumus, quum geniti ex aeque nobilibus acque nobiles iudicentur. 
Si vero ignobiles fuerunt, ergo et nos omnes ignobiles sumus, et aeque igno- 
biles, quum geniti sumus ex aeque ignobilibus». Ma cfr. anche Boezio, 
Cons. phil., 111, m. 6, 1-2 e 5-9: «Omne hominum genus in terris simili sur- 
git ab ortu. / Unus enim rerum pater est, unus cuncta ministrat.../ hic 
clausit membris animos celsa sede petitos: / mortales igitur cunctos edit 
nobile germen. / Quid genus et proavos strepitis? Si primordia vestra / 
auctoremque Deum spectes, nullus degener exstat, / ni vitiis peiora fovens 
proprium deserat ortum?», testo che non ritengo del tutto « non pertinente » 
come giudica la Corti. E cfr. Mon., 111, xii [xi Ricci], 3, ove Dante, sul 
fondamento di Aristotele (Metapl., x, 1, 1052b, 18-19 = t. c. 2 e 10532, 
18-20 = t. c. 4; e cfr. il commento del NARDI, in Opp. min., 11, pp. 481-2) 
scrive: «Et similiter verum dicunt dicentes quod omnes homines sunt 
unius generis; et similiter verum concludunt cum inferunt ex hiis omnes 
homines esse reducendos ad unum metrum in suo genere». 

li moderni: i contemporanei. Ma per l’uso di moderno in Dante cfr. 
A. MARIANI, moderno, in ED, 111, p. 982. 

non si puote trovare per quella ragione alcuna transmutanza: il Pézard 
(La rotta gonna, pp. 274-5; tr. fr., p. 487) ritiene che l'espressione per 
quella ragione non abbia senso, giacché non viene fornita alcuna ragione 
astratta o concreta, oppure si tratta della verità lapalissiana: «siamo uguali 
al padre Adamo, perché da lui a noi non v'è stato alcun mutamento ». E 
quindi propone di leggere (ma con scarsa giustificazione): non si puote 
trovare per quella |] ragione alcuna [di] transmutanza, intendendo con quella 
«tutta l’umana generazione ». 

5. E se questo non è, e pur alcuna gente: arch.: e se questo non è pur 
alcuna gente (SiMoNELLI, Materiali, p. 269). Il Romani integrò con un ma, 
posto prima di pur, mentre gli Edd. della SD emendarono con l'aggiunta 
di un e, più tardi segnalata da Busnelli e Vandelli. I due commentatori 
tolsero anche il punto e virgola che precede di necessitade, sostituendolo 
con una virgola, in modo da render più forte la connessione tra le due parti 
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cuna è da dir vile; di necessitade, da poi che la transmutazione di 
viltade in nobilitade è tolta via, conviene l'umana generazione da 
diversi principii essere discesa, cioè da uno nobile e da uno vile. 
E ciò dice la canzone, quando dice: O che non fosse ad uom comin- 
ciamento, cioè uno solo: non dice ‘‘cominciamenti”’. E questo è fal- 
sissimo appo lo Filosofo, appo la nostra Fede che mentire non 
puote, appo la legge e credenza antica de li Gentili. Ché, avvegna 
che ’l1 Filosofo non pogna lo processo da uno primo uomo, pur 


del periodo che gli Edd. precedenti chiudevano dopo di necessitade. La 
Simonelli ritiene che non occorra l'aggiunta dell’e e basti chiudere l’inciso 
tra due virgole. 

di necessitade... da diversi principii essere discesa: se gli uomini nori 
sono tutti vili o tutti nobili, ma alcuni nobili ed altri vili per generazione, 
non potendo il capostipite essere al tempo stesso nobile e vile, se ne do- 
vrebbe dedurre che l’umanità dovrà discendere da due diversi principi, 
l’uno nobile e l’altro vile e che, quindi, si avrebbero nel genere umano 
due specie diverse, l’una nobile e l’altra vile. 

Dante applica qui un principio aristotelico generale, esposto dallo Sta- 
girita in Metaph., x, 8, 1057b, 35-1058a, 8 = t. c. 24: «Diversum autem 
specie, ab aliquo diversum est, et oportet hoc ambobus inesse. Ut si animal 
diversum est specie, ambo animalia: necesse ergo in eodem genere esse 
diversa specie. Tale enim genus voco, quo ambo unum et idem dicuntur, 
non secundum accidens habens differentiam, sive ut materia ens, sive 
aliter. Non solum enim oportet commune existere, puta animalia ambo, 
sed et alterum in talibus hoc ipsum animal. Ut hoc quidem equum, illud 
vero hominem. Propter quod hoc commune diversum abinvicem est spe- 
cie. Erit itaque secundum se hoc tale quidem animal, illud vero tale; ut 
hoc quidem equus, illud vero homo. Necesse ergo differentiam hanc, di- 
versitatem esse generis. Dico enim generis differentiam, diversitatem, quae 
diversum facit hoc ipsum». Ma, anche in questo caso, è illuminante il 
confronto con la Summa del Peraldo, proposto dalla Corti (Le fonti..., 
p. 66); e cfr. 11, 28, $ 2, p. 418: «Rationibus ostendi potest quod aliquis 

‘ nobilis non sit ex co quod ex nobilibus parentibus genitus. Ex eadem nam 
radice exeunt vile et nobile »; passo preceduto da «massime dimostrative di 
autori antichi, fra cui una per l’appunto di Platone: ‘‘Plato ait neminem 
regem nisi ex servis oriundum esse, neminem servum nisi ex regibus” ». 

falsissimo appo lo Filosofo... de li Gentili: Dante reca, appunto, le 
testimonianze di Aristotele e di Platone per i filosofi, di Salomone per la 
Scrittura e di Ovidio per «li Gentili». 

6. '1 Filosofo non pogna lo processo da uno primo uomo: Dante si 
richiama qui esplicitamente alle dottrine aristoteliche che, presupponendo 
l'eternità del mondo e del moto celeste, avevano ugualmente affermato 
l’eternità di tutte le specie e, quindi, liquidato il mito di un «primo uomo». 
E, in particolare, in De an., 11, 4, 4152, 26-415b, 7 = tt. cc. 34-35, il 
“Philosophus'’ aveva scritto che le specie delle cose generabili e corrut- 
tibili, non potendo raggiungere la loro perfezione nei singoli individui mor- 
tali e permanere eterne come le '‘‘sostanze separate’’ (le Intelligenze motrici 
e i cieli), ottengono di pervenirvi attraverso la molteplicità degli individui 
délla stessa specie che perennemente si riproducono, secondo un processo 
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vuole una sola essenza essere in tutti li uomini, la quale diversi 
principii avere non puote; e Plato vuole che tutti li uomini da una 
sola Idea dependano, e non da più, che è dare loro uno solo prin- 
cipio. E sanza dubbio forte riderebbe Aristotile udendo fare spe- 


eterno, regolato dai moti celesti: « Naturalissimum enim operum viventi- 
bus, quaecumque perfecta, et non orbata, aut generationem spontaneam 
habent, facere alterum quale ipsum; animal quidem animal, plantam au- 
tem plantam, quatenus ipso semper, et divino esse et immortali partici- 
pent, secundum quod possunt. Omnia illud appetunt, et illius causa agunt 
omnia, quaecumque agunt, secundum naturam. Id autem, cuius causa 
fit aliquid, dupliciter est: hoc quidem cuius, illud vero quo. Quoniam igi- 
tur communicare non possunt ipso semper, et divino, continuatione, propter 
id quod nihil contingit corruptibilium idem et unum numero permanere, 
secundum quod potest participare unumquodque, sic communicat, hoc 
quidem magis, illud vero minus. Et permanet, non idem, sed ut idem; nu- 
mero quidem non unum, specie autem unum» (passo così commentato da A- 
verroè, t. c. 34, ed. Crawford cit., pp. 182-3: « Deinde dedit causam finalem 
propter quam ista virtus existit in animalibus et plantis. Et dixit: ‘‘ita ut 
habeat communicationem cum sempiterno”. Idest, et ista virtus existit in 
vivo ut generabile et corruptibile communicet cum sempiterno secundum 
suum posse. Sollicitudo enim divina, cum non potuit facere ipsum perma- 
nere secundum individuum, miserta est in dando ei virtutem qua potest 
permanere in specie »). Ma cfr. anche Aristotele, De gen. et corr., 11, 11, 
338b, 1-19 = t. c. 70; De gen. antmal., 11, 2, 731b, 18 sgg. 

Comunque sembra chiaro dal testo che Dante era perfettamente consape- 
vole della concezione aristotelica (e averroistica) dell’unità delle specie che 
permangono immutabili nella loro essenza e della quale gli individui parti- 
colari partecipano nella loro vita. Né certo ignorava la lunga polemica susci- 
tata da questa dottrina del ‘‘Commentator’’ e dalle condanne dei teologi. 
E si vedano, naturalmente, i celebri passi di Mon., 1, iii, 3-9 e il commento 
del NARDI (in Opp. min., IT, pp. 291 sgg.). 

E Piato vuole...uno solo principio: cfr. Aristotele, Eth., 1, 4, 10964, 
34-b, 3: «Quaeret autem utique aliquis quid et volunt [i platonici] dicere 
per se unumquodque, si et in per se homine et in homine una et eadem. 
est racio que hominis. Secundum enim quod homo nichil different. Si 
autem sic, neque secundum quod bonum» (così commentato da Tommaso 
d’Aquino, Exp. Eth., 1, lect. vii, 84: «Et hoc manifestat per hoc, quod 
unumquodque separatorum vocabant per se, ut per se hominem, et etiam 
per se equum. Manifestum est autem, quod una et cadem ratio est hominis 
qui est apud nos et per se hominis, idest separati. Et hoc manifestat per 
hoc, quod homo separatus et homo qui est in materia, non differunt in 
hoc quod homo, differunt autem quantum ad quaedam alia, puta quod ille 
homo est in materia »), 

Ma per l’esposizione e la discussione aristotelica del concetto platonico 
dell’‘‘Idem” e del suo rapporto con l’individuo, cfr. Aristotele, Metaph., 
x, 9, 1058a, 29-b, 25 = t. c. 25: «Dubitabit autem utique aliquis, quare 
femina a viro non specie differt, contrario masculino et feminino existente, 
differentia autem contrarietate. Neque animal masculinum et femininum 
diversum est specie, quamvis secundum se animalis haec sit differentia, 
et non ut albedo aut nigredo, se inquantum animal masculinum et femi- 
ninum est. Est autem dubitatio haec fere eadem, et quare haec quidem 
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zie due de l’umana generazione, sì come de li cavalli e-de li asini; 
che, perdonimi Aristotile, asini ben si possono dire coloro che così 
pensano. Che appo la nostra fede, la quale del tutto è da conservare, 
sia falsissimo, per Salomone si manifesta, che là dove distinzione fa 
di tuttili uomini a li animali bruti, chiama quelli tutti figli d’Ada- 
Mo; e ciò fa quando dice: « Chi sa se li spiriti de li figliuoli d’Adamo 
vadano suso, e quelli de le bestie vadano giuso?». E che appo li 


contrarietas facit specie diversa, haec vero non: ut ambulativum et vola- 
tivum: sed albedo et nigredo non. Aut quia haec quidem sunt proprie 
passiones generis, illa vero minus. Quoniam haec est quidem ratio, haec 
autem materia: quaecumque quidem in ratione sunt contrarietates, specie 
faciunt differentiam. Quae vero in conceptu cum materia, non faciunt. 
Quapropter hominis albedo non facit nec nigredo, nec albi hominis est 
differentia secundum speciem ad nigrum hominem, nec si unum nomen 
imponatur, ut materia enim homo: non facit autem differentiam materia. 
Non enim hominis species sunt homines propter hoc, quamvis diversae 
carnes et ossa ex quibus hic et hic: sed simul totum diversum quidem, 
specie vero non diversum, quia in ratione non est contrarietas. Hoc autem 
ultimum et individuum. Callias vero est ratio cum materia. Et albus 
itaque homo, quia Callias albus. Secundum vero accidens homo albus. 
Nec aereus itaque circulus, nec ligneus. Nam triangulus aereus et circulus 
ligneus, non propter materiam specie differunt, sed quia in ratione inest 
contrarietas. Utrum autem materia non facit diversa specie ens aliqualiter, 
aut est ut facit? Propter quid enim equus hic ab hoc homine diversus est 
specie? Equidem rationes ipsorum cum materia. Aut quia est in ratione 
contrarietas. Etenim albi hominis et nigri equi, diversitas est specie; sed 
non inquantum hic albus, ille niger; quoniam si ambo albi essent, tamen 
essent specie diversa. Masculus vero et femina, animalis propriae sunt 
passiones. Sed non secundum substantiam, verum in materia et corpore. 
Propter quod idem sperma femina aut masculus fit, patiens passionem ali- 
quam. Quid quidem igitur est esse diversum specie, et quare alia diffe- 
runt specie, alia non, dictum est». Ma si veda anche Averroè, Comm. Me- 
taph., x1t, cap. 4; Alberto Magno, Metaph., x1, tr. 2, 28; Tommaso d’A- 
quino, Exp. Metaph., x, lect. xi, 2127 sgg. 

Aristotele, dunque, nega assolutamente che all’interno della stessa specie 
possano esistere due princìpi specifici diversi che abbiano due diversi inizi, 
come sarebbe il caso dei capostipiti delle generazioni dei mobili e dei vili. 
Né ciò è in contrasto con quanto dice in Pol., 1, 3-4, 1253b, 14 sgg. e in 
Eth., vini, 13, 1161a, 32-b, 8, a proposito del carattere naturale della ser- 
vitù e dei servi che sono «animata organa >, ma che non per questo perdo- 
no la loro qualità di uomini o appartengono ad una specie sostanzialmente 
diversa e derivante da un principio differente. 

7. la quale del tutto è da conservare: perché, com’è detto in Mon., 11, 
vii, 4-5: «... nemo, quantuncumque moralibus et intellectualibus virtuti- 
bus et secundum habitum et secundum operationem perfectus, absque 
fide salvari potest, dato quod nunquam aliquid de Cristo audiverit. Nam 
hoc ratio humana per iustum intueri non potest, fide tamen adiuta potest». 

per Salomone si manifesta ... vadano giuso: cfr. Eccle., 3, 21: «Quis 
novit si spiritus filiorum Adam ascendat sursum, et si spiritus inmentorum 
descendat deorsum?», 
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Gentili falso fosse, ecco la testimonianza d’Ovidio nel primo del 
suo Metamorfoseos, dove tratta la mondiale constituzione secondo 
la credenza pagana, o vero de li Gentili, dicendo: « Nato è l’uomo » — 
non disse “li uomini”, disse ‘“‘nato”, e “l’uomo” -—, «o vero che 
questo l’artefice de le cose di seme divino fece, o vero che la recente 
terra, di poco dipartita dal nobile corpo sottile e diafano, li semi 
del cognato cielo ritenea. La quale, mista con l’acqua del fiume, 
lo figlio di Iapeto, cioè Prometeus, compuose in imagine de li 
Dei, che tutto governano». Dove manifestamente pone lo primo 
uomo uno solo essere stato. E però dice la canzone: Ma ciò 0 non 
consento, cioè che cominciamento ad uomo non fosse. E soggiugne 
la canzone: Ned ellino altressì, se son cristiani: e dice cristiani, e non 
filosofi o vero Gentili, [de li quali] le sentenze anco [non] sono in 
contro; però che la cristiana sentenza è di maggiore vigore, ed 


8. la testimonianza d’Ovidio ...che tutto governano: cfr. Metam., 1, 78- 
83: «natus homo est, sive hunc divino semine fecit / ille opifex rerum, 
mundi melioris origo, / sive recens tellus seductaque nuper ab alto / aethere 
cognati retinebat semina cacli; / quam satus Iapeto mixtam fluvialibus 
undis / finxit in effigiem moderantum cuncta deorum». Il Paratore (Qvi- 
dio, in ED, iv, p. 228) osserva che Dante segue la lezione «fluvialibus» 
dei codd., adesso sostituita, in molte edd., da quella «pluvialibus» del 
fragmentum Bernense del IX secolo, delle Narrationes fabularum Ovidia- 
narum di Lattanzio Placido e di Ugo Magno, che è la lezione più attendi- 
bile; inoltre l'Autore ha omesso le parole «mundi melioris origo » del v. 79. 

li semi del cognato cielo: i semi del cielo nato insieme alla terra dal 
caos originario. 

9. o vero Gentili, [de li quali] le sentenze anco [non] sono in contro: 
la Simonelli (Materiali, pp. 269-71), mentre ritiene necessaria l’integra- 
zione del non, considera meno valida l’altra integrazione (de li quali) ope- 
rata dagli Edd. della SD che toglierebbe al periodo la vivacità sintattica 
del testo dei codd. Ma non giudica convincente la proposta di Busnelli e 
Vandelli di leggere conto in luogo di contro, con il significato di «essere 
tenuto in pregio» che le sembra contrastante con il senso generale del 
discorso dantesco, così come la loro opinione che tutto l’inciso possa essere 
una glossa inserita arbitrariamente nel testo. 

La Ageno (Riflessioni, p. 108) sente, invece, necessaria l'integrazione {de 
li quali) che vorrebbe però ridurre a /e [cui] sentenze, mentre non accetta 
l’integrazione ron, perchè Dante intenderebbe dire che, dopo aver ad- 
dotta /a cristiana sentenza, non occorre appellarsi a quelle dei filosofi e 
dei Gentili che, peraltro, sono anch'esse contrarie (in contro) all'ipotesi 
che la specie umana sia discesa da due diversi principi. 

Il Pézard (La rotta gonna, pp. 275-9; tr. fr., p. 489) opina che sia diffi 
cile spiegare l’errore e il mutamento così drastico che avrebbe subito il 
testo e ha dubbi anche sull’espressione mon sono in contro e sull’anco che 
avrebbe «un valore oscuro», tanto che Busnelli e Vandelli hanno sug- 
gerito un duplice senso di anco. E propone quindi il seguente testo: E 
dice ‘‘cristiani’’ e non “filosofi” o vero ‘‘Gentili”’ (le [cui] sentenze anco 
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è rompitrice d’ogni calunnia, mercé de la somma luce del cielo 
che quella allumina. 

Poi quando dico: Per che a’ntelletti sani È manifesto î lor diri 
esser vani, conchiudo lo loro errore essere confuso, e dico che tem- 
po è d’aprire li occhi a la veritade; questo dice quando dico: E 
dicer voglio omai, sì com'io sento. Dico adunque che, per quello che 
detto è, è manifesto a li sani intelletti che i detti di costoro sono va- 
ni, cioè sanza midolla di veritade. E dico sani non sanza cagione. 
Onde è da sapere che lo nostro intelletto si può dir sano e infermo: e 


sono in contro) però che la cristiana sentenza ecc. Giustamente, però, la 
Simonelli, pur riconoscendo che i codd., per la loro lacuna, si prestano 
alle diverse interpretazioni, ritiene preferibile l’integrazione con il non 
la cui caduta è paleograficamente giustificabile, perché Dante ha così in- 
sistito nel mostrare che i «filosofi » (Aristotele e Platone), «la Fede» (Salo- 
mone) e i «Gentili» (Ovidio) erano tutti contrari all’ipotesi di un'origine 
plurigenetica della specie umana. E quindi vuole qui notare che la sapienza 
cristiana non si trova in disaccordo con quella degli antichi. 

la cristiana sentenza è di maggiore vigore: cfr. Tommaso d’Aquino, 
Contra Gent., 11, 4: «...alia et alia circa creaturas et philosophus et 
fidelis considerant; philosophus namque considerat illa quae eis, secun- 
dum naturam propriam, conveniunt, sicut igni ferri sursum; fidelis autem 
ea solum considerat, circa creaturas, quae eis conveniunt, secundum quod 
sunt ad Deum relata, utpote quod sunt a Deo creata, quod sunt Deo su- 
biecta, et huiusmodi . . . Si qua vero circa creaturas communiter a philo- 
sopho et fideli considerantur, per alia et alia principia traduntur. Nam 
philosophus argumentum assumit ex propriis rerum causis; fidelis autem 
ex causa prima, utputa quia sic divinitus est traditum, vel quia hoc în glo- 
riam Dei cedit, vel quia Dei potestas est infinita. Unde et ipsa maxima sa- 
pientia dici debet, utpote semper altissimam causam considerans...». 

luce del cielo: cfr. Zoann., 1, 9: «Erat lux vera, quae illuminat omnem 
hominem»; e vedi Conv., III, xii, 7. 

10. essere confuso: essere assolutamente confutato e distrutto, con ver- 
gogna di chi lo sosteneva. 

è d'aprire li occhi: la Ageno (Riflessioni, p. 108), richiamandosi a HI, 
xv, 18 e Znf., xxIV, 142, propone di emendare con ol[re]cchi. 

dicer voglio: gli Edd. della SD hanno mutato, senza indicarlo, la lezio- 
ne dei codd. voglio dire, uniformandola a quella della canzone (v. 78) che 
sembra però davvero ‘‘difficilior’’ (SIMONELLI, Materiali, p. 372; QuaGLIO, 
Appendice, p. 523). 

r1. lo nostro intelletto si può dir sano e infermo: dopo che l’uomo per 
il peccato ha perduto la sua incorruttibilità e perfezione naturale, l’in- 
sufficienza dei singoli intelletti a raggiungere il fine per cui sono stati crea- 
ti è venuta accrescendosi; ma, nello stato presente della specie umana, 
l’intelletto può dirsi relativamente sano o infermo, a seconda che sia o no 
impedito nelle sue operazioni da difetti o da malizia naturale dell’anima 
o del corpo. E quindi Dante procede a trattare di queste due diverse spe- 
cie di difetto o malizia che impediscono all'uomo di conoscere e di fare 
il bene che pure gli sarebbe possibile anche nella sua condizione attuale 
e per le proprie capacità naturali. 


(e) 
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dico intelletto per la nobile parte de l'anima nostra, che con uno 
vocabulo ‘‘mente’’ si può chiamare. Sano dire si può, quando per 
malizia d'animo o di corpo impedito non è ne la sua operazione; 
che è conoscere quello che le cose sono, sì come vuole Aristotile 
nel terzo de l’Anima. Ché, secondo la malizia de l’anima, tre orribili 
infermitadi ne la mente de li uomini ho vedute. L’una è di naturale 


che con uno vocabulo ‘‘mente’ si può chiamare: arch.: che comune 
vocabulo mente si può chiamare (SIMONELLI, Materiali, pp. 372-3), lezio- 
ne che il Biscioni mantenne a testo fin dal 1723 (p. 178) segnalando tut- 
tavia in nota (p. 364): «al. di comune vocabolo », soluzione accettata dalle 
stampe sino all’ed. della SD che ha fornito — come sottolinea la Simonelli — 
un testo ottimo (con uno) da scrivere però: co[n] un[o). Per nobile parte... 
“mente” si può chiamare, cfr. 11, vii, 3; 111, ii, 10 Sgg. 

sì come vuole Aristotile nel terzo de l’Anima: il testo aristotelico del 
De anima più vicino sembra essere 111, 6, 430b, 27-29 = t.c. 26, che suo- 
na così: «Intellectus autem non omnis, sed qui est ipsius quid est, secun- 
dum hoc quod aliquid erat esse, verus est, et non aliquid de aliquo, sed 
sicut videre proprii verum est». Ma Busnelli e Vandelli, con i quali con- 
corda il Berti (De Anima, in ED, 1, pp. 324-5), ritengono più probabile 
come fonte Tommaso d’Aquino, Exp. Eth., vi, lect. v, 1179: «Dicitur 
autem intellectus ex co quod intus legit intuendo essentiam rei. Unde et 
in tertio de Anîma dicitur, quod obiectum proprium intellectus est quod 
quid est». Busnelli e Vandelli propongono, inoltre, sempre di Tommaso 
d'Aquino, Comm. An., 111, lect. viii, 717: «Apparet autem ex hoc quod 
Philosophus hic dicit, quod proprium obiectum intellectus est quidditas 
rei, quae non est separata a rebus, ut Platonici posuerunt. Unde illud, 
quod est obiectum intellectus nostri non est aliquid extra res sensibiles 
existens, ut Platonici posuerunt, sed aliquid in rebus sensibilibus cxistens; 
licet intellectus apprehendat alio modo quidditates rerum, quam sint in 
rebus sensibilibus»; mentre il Berti richiama piuttosto quei passi della 
lect. xi (746, 761-762), ove l’Aquinate «spiega che l’'‘‘operatio’”’ in cui 
l’intelletto ‘‘non decipitur”, è conoscere ‘“quod quid est” ». Ma il commen- 
to all’Ethica è — a mio parere — già sufficiente a spiegare il testo. 

12. Ché, secondo la malizia de l’anima... ho vedute ecc.: la malizia 
o difetto naturale dell'anima impedisce il corretto operare dell’intelletto 
che, di per sé, sarebbe sano naturalmente, giacché essa, costituendo un 
traviamento della vita intellettuale come di quella morale, se pur non 
distrugge le potenze naturali necessarie all'operazione della mente, tut- 
tavia le ostacola nel loro processo razionale. 

Che la malizia abbia tali conseguenze dice, appunto, Aristotele, Età., 
II, s, 1106b, 28-34: «Adhuc peccare quidem multis modis dicitur. Malum 
enim infiniti, ut Pytagorici existimaverunt, bonum autem finiti, dirigere au- 
tem uno modo. Ideoque hoc quidem facile, hoc autem difficile; facile quidem 
non contingere signum, difficile autem contingere. Et propter hoc malicie 
quidem superhabundancia et defectus, virtutis autem medietas» (passo 
così commentato da Tommaso d'Aquino, Exp. Eth., 11, lect. vii, 319-321: 
«... dicit [Philosophus], quod multipliciter contingit peccare; quia malum 
quod includitur in ratione peccati, pertinet ad infinitum secundum pythago- 
ricos, et bonum secundum eos pertinet ad finitum: per oppositum est 
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jattanza causata: ché sono molti tanto presuntuosi, che si credono 
tutto sapere, e per questo le non certe cose affermano per certe; 


intelligendum quod recte agere contingit solum uno modo ...bonum 
contingit ex una et integra causa, malum autem ex singularibus defecti- 
bus; sicut patet in bono et malo corporali. Turpitudo enim, quae est ma- 
lum corporalis formae, contingit quodcumque membrum indecenter se 
habeat...Et similiter aegritudo, quae est malum complexionis corporalis, 
provenit ex singulari deordinatione cuiuslibet humoris. Sed sanitas esse 
non potest nisi ex debita proportione omnium humorum. Et similiter 
peccatum in actione humana contingit quaecumque circumstantiarum inor- 
dinate se habeat qualitercumque, vel secundum superabundantiam vel secun- 
dum defectum. Sed rectitudo eius non erit nisi in omnibus circumstantiis 
debito modo ordinatis... Manifestum autem quod superabundantia et 
defectus multipliciter contingunt, sed medietas uno modo. Unde manife- 
stum est quod superabundantia et defectus ad malitiam, medietas autem 
ad virtutem pertinent . . .». Ma cfr. anche ibid., vi, lect. xi, 1274: «... ma- 
litia opposita virtuti pervertit iudicium rationis, et facit mentiri circa 
fines, qui sunt circa practica principia... Non enim recte potest syl- 
logizzari si erretur circa principia »). 

Gli impedimenti causati dalla malizia de l’anima sono, non a caso, tre 
orribili infermitadi, la prima (la jattanza) dovuta ad un eccesso, la seconda 
(la pusillanimitade) dovuta ad un difetto, la terza (la /evitade) anch'essa 
defettiva, perché mira a giudicare sulle cose, senza il dovuto e necessario 
approfondimento. 

jattanza: arch.: substanzia (SIMONELLI, Materiali, p. 373). EM corres- 
sero in jattanzia, seguiti poi da tutti gli altri Edd., compresi quelli della SD 
e Busnelli e Vandelli i quali ultimi, però, giustamente indicarono l’emenda- 
zione ([jat]tanza). Ma i due commentatori osservarono che, sotto l’aspet- 
to paleografico, la congettura lascia dubbiosi, «data la poco somiglianza, 
anche nelle scritture del ’300, tra il sub o subs de’ codici e iat»; e che non 
«è del tutto soddisfacente per il senso». La distinzione dantesca tra le 
tre infermità della mente, causate da difetti naturali dell'anima, mostra, 
infatti, che la prima deriva da un eccesso nel presumere di sé, la secon- 
da da naturale deficienza di ardire e di speranza nello studio, la terza da 
leggerezza naturale, per cui si ragiona «senza fondamento di principii 
né cognizione delle verità di fatto ». Ora «presunzione» e «pusillanimità » 
sono opposte tra loro e insieme si oppongono alla « magnanimità » (come 
afferma Aristotele, nel cap. 9 del lib. 1v dell’Etfica); ma la prima non può 
essere resa con il vocabolo jattanza, perché è piuttosto la chaymotes, idest 
praesumptio aristotelica e tomista (tradotta dal Segni con «soffioneria »): 
e la jattanza, invece, si oppone alla veracità, però «in quanto riguarda non 
il sapere delle cose esterne o scientifiche, ma l’csaltare se stesso a parole 
sopra quello che in realtà si ha o non si ha in se osi è». 

Busnelli e Vandelli, che citano a sostegno vari testi tomisti (Exp. Eth., 
Iv, lect. xi, 784 sgg.; Summa theol., 11° 118°, q. 130, a. 2 ad 2" et 3°; 11» 1180, 
Q. 112, a. I), ritengono, quindi, che la jattanza non esprima quella malizia 
de l’anima di cui qui si parla. Così ricordano altre proposte: quella del 
Dionisi (Serie di aneddoti, v, cit., p. 157: sobranza), del Flamini (subitanza), 
alle quali aggiungono le proprie: ba/danza, bastanza, esuberanza. 

La Simonelli, che in precedenza (Contributi al testo critico del «Con- 
vivio », in «Studi danteschi», XXXII, 1954, fasc. II, p. 137) aveva ritenuto 
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lo qual vizio Tullio massimamente abomina nel primo de li Offici 
e Tommaso nel suo Contra li Gentili, dicendo: «Sono molti tanto 
di suo ingegno presuntuosi, che credono col suo intelletto poter 
misurare tutte le cose, estimando tutto vero quello che a loro pare, 
falso quello che a loro non pare». E quinci nasce che mai a dottrina 
non vegnono; credendo da sé sufficientemente essere dottrinati, mai 
non domandano, mai non ascoltano, disiano essere domandati e, 
anzi la domandagione compiuta, male rispondono. E per costoro 
dice Salomone ne li Proverbii: « Vedesti l’uomo ratto a rispondere? 
di lui stoltezza, più che correzione, è da sperare». L’altra è di na- 


non del tutto indifendibile la lezione dell’archetipo che potrebbe essere 
interpretata come «il nostro umano, particolare modo di esistere », giunge 
ora a riconoscere che nessuna delle proposte ha maggiore probabilità di 
jattanza. 

lo qual vizio Tullio ... Offici: contro l'opinione del Mazzucchelli 
(Luoghi degli autori citati da Dante nel Convito, in EM, p. 504) e di tutti 
gli altri commentatori del Convivio che hanno proposto come fonte De 
off., 1, xxvi, 90, dove tra l’altro Cicerone ammonisce a non insuperbirsi 
nella fortuna prospera e a non avvilirsi nella contraria, «ut recte praeci- 
pere videantur qui monent, ut, quanto superiores simus, tanto nos gera- 
mus submissius», Busnelli e Vandelli hanno indicato, invece, De off., I, 
vi, 18-9: «Ex quatuor autem locis, in quos honesti naturam vimque divi- 
simus, primus ille, qui in veri cognitione consistit, maxime naturam attin- 
git humanam. Omnes enim trahimur et ducimur ad cognitionis et scientiae 
cupiditatem, in qua excellere pulcrum putamus, labi autem, errare, nesci- 
re, decipi et malum et turpe ducimus. In hoc genere et naturali et honesto 
duo vitia vitanda sunt: unum, ne incognita pro cognitis habeamus iisque 
temere adsentiamur; quod vitium effugere qui volet (omnes autem velle 
debent), adhibebit ad considerandas res et tempus et diligentiam. Al- 
terum est vitium quod quidam nimis magnum studium multamque ope- 
ram in res obscuras atque difficiles conferunt easdemque non necessarias ». 
L’identificazione del riferimento sembra più che soddisfacente. 

e Tommaso... che a loro non pare: cfr. Contra Gent., I, 5 cit. a HI, 
iv, 10, qui a p. 337. 

13. a dottrina non vegnono: cfr. Aristotele, Eth., IV, 9, 11252, 27-28: 
aChaymi autem insipientes et se ipsos ignorantes; et hoc manifeste» 
(così commentato da Tommaso d’Aquino, Exp. Eth., 1v, lect. xi, 778: 
« Et dicit quod chaymi, id est praesumptuosi, et sunt insipientes et ignorant 
suam conditionem; non quidem propter pigritiam, sicut pusillanimes, sed 
propter insipientiam. Et hoc apparet manifeste, quia conantur ad agen- 
dum vel consequendum aliqua honorabilia, ad quae corum dignitas non se 
extendit; ut quando in eorum operatione vel consecutione deficiunt, mani- 
feste redarguendi apparent»). 

dice Salomone ...è da sperare: cfr. Prov., 29, 20: « Vidisti hominem 
velocem ad loquendum? stultitia magis speranda est quam illius correp- 
tio ». In luogo di sperare, i codd. recano sapere, lezione evidentemente er- 
ronea, la cui emendazione va però segnalata come hanno opportunamente 
fatto Busnelli e Vandelli. 
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turale pusillanimitade causata: ché sono molti tanto vilmente osti- 
nati, che non possono credere che né per loro né per altrui si pos- 
sano le cose sapere; e questi cotali mai per loro non cercano né ra- 
gionano, mai quello che altri dice non curano. E contra costoro 
Aristotile parla nel primo de l’Etica, dicendo quelli essere insuffi- 
cienti uditori de la morale filosofia. Costoro sempre come bestie in 
grossezza vivono, d’ogni dottrina disperati. La terza è da levitade 


14. L’altra è di naturale pusillanimitade causata: cfr. Aristotele, Eth., 
IV, 9, 1125a, 19-27: «Pusillanimis quidem enim dignus existens bonis, 
se ipsum privat quibus dignus est, et videtur malum habere aliquod, 
et non dignificare se ipsum bonis, set et ignorare se ipsum; appeteret 
enim utique quibus dignus erat, bona existencia. Non tales insipientes 
tales videntur esse, set magis pigri. Talis autem opinio videtur et deterio- 
res facere. Singuli enim appetunt que secundum dignitatem. Discedunt 
autem et ab operacionibus bonis et adinvencionibus, ut indigni existen- 
tes. Similiter autem et ab exterioribus bonis» (e Tommaso d’Aquino, 
Exp. Eth., 1v, lect. xi, 785-787: «Primo proponit proprium actum pusil- 
lanimi. Et dicit, quod pusillanimus, cum sit dignus bonis, privat seipsum 
illis quibus dignus est, dum scilicet non conatur ad operandum vel conse- 
quendum ea quae sibi competerent. Ostendit causam pusillanimitatis. In 
qua quidem causa tria consideranda sunt per ordinem. Quod enim ali- 
quis se privet bonis quibus dignus est, primo quidem contingit ex hoc 
quod non reputat se dignus talibus donis, cum tamen sit dignus; hoc 
autem secundum contingit ex hoc quod ignorat suam conditionem. Cum 
enim proprium bonum sit cuilibet appetibile, si seipsum cognosceret pusil- 
lanimus, appeteret ea quibus dignus est, cum sint quaedam bona et ap- 
petibilia. Huiusmodi autem ignorantia non contingit ex insipientia, quia 
insipientes non sunt digni magnis; sed magis contingit ex quadam pigri- 
tia, per quam contingit, quod nolunt magnis se ingerere secundum suam 
dignitatem. Et hoc est tertium ex quo alia duo oriuntur. Ponit effectum 
pusillanimitatis. Et dicit quod talis opinio per quam alicui videtur, quod 
homo non sit dignus bonis quibus est dignus, videtur homines facere 
deteriores. Singuli enim homines appetunt illa, quae conveniunt eis se- 
cundum propriam dignitatem. Et ideo quando nesciunt suam dignitatem, 
duplex detrimentum patiuntur suae bonitatis. Primo quidem, quia rece- 
dunt ab ipsis operationibus virtutum, et adinventionibus speculabilium veri- 
tatum, quasi indigni et insufficientes ad talia existentes; ex hoc autem, quod 
magna bona praetermittunt, efficiuntur peiores, quia magnorum bonorum 
exercitatio facit homines meliores »). 

E contra costoro Aristotile parla ecc.: cfr. Eth., 1, 2, 1095b, 4-7: «Prop- 
ter quod oportet consuctudinibus duci bene, de bonis et iustis et totali- 
ter civilibus auditurum sufficienter. Principium enim quia, et si hoc ap- 
pareat sufficienter, nichil opus erit eo quod propter quid » (così commentato 
da Tommaso d'Aquino, Exp. Eth., 1, lect. iv, 53 «1... oportet illum, qui 
sufficiens auditor vult esse moralis scientise, quod sit manu ductus et 
exercitatus in consuetudinibus humanae vitae, idest de bonis exterioribus 
et iustis, idest de operibus virtutum, et universaliter de omnibus civili- 
bus, sicut sunt leges et ordines Politicarum, et si qua alia sunt huiusmodi »). 

in grossezza vivono: cfr. Inf., 0xxX1v, 92: «la gente grossa ...che non 
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di natura causata: ché sono molti di sì lieve fantasia che in tutte le 


vede »; Par., x1x, 85: «oh menti grosse!». I pusillanimi che non conoscono 
neppure sé stessi, e sono privi di ogni speranza di essere addottrinati e di 
giungere a conoscenza, perdono, infatti, la loro razionalità e regrediscono 
ad una condizione di vita priva di ragione e perciò simile a quella delle bestie. 

15. levitade di natura ecc.: si tratta non tanto di una forma d’instabili- 
tà e incostanza intellettuale (come parve a Busnelli e Vandelli), quanto di 
una carenza di processi razionali dovuta si direbbe al particolare carat- 
tere (e a un ‘‘defectus’’) della «fantasia», ossia della virtù organica che 
fornisce i materiali sui quali si svolge, poi, il processo discorsivo dell’in- 
telletto. i 

La fantasia — come chiarisce Aristotele (De an., 111, 3, 4272, 17 Sgg.) —, 
se pur è cosa diversa sia dal senso, sia dall'intelletto, è uno degli abiti o 
delle potenze cognitive per mezzo delle quali discerniamo una cosa dal- 
l’altra o affermiamo il vero o il falso su qualcosa e, cioè, erriamo o non 
erriamo. Non è, però, né intelletto dei princìpi, né scienza, né opinione; 
eppure, come l’opinione, può essere vera o falsa, perché sia in presenza 
dei sensi, sia soprattutto in loro assenza, essa può ingannarsi, immaginan- 
do le cose diverse da come sono e fornendo l’occasione a giudizi non fon- 
dati sui ‘‘princìpi”’, ma tratti ingannevolmente dai ‘‘fantasmi’’ apparenti. 
La «fantasia » falsa o vera è l’unico principio che guida le operazioni degli 
animali. Ma anche gli uomini, o che non hanno intelletto o lo hanno ‘“‘ve- 
lato”’, a causa di particolari passioni, di malattie, o di particolari condizio- 
ni psichiche, possono accettare i falsi giudizi fondati esclusivamente sulla 
fantasia (e non sui ‘“‘principi’’) e così operare false illazioni, non compro- 
vate da rigorose conclusioni sillogistiche, senza vedere nulla cosa ... vera 
nel loro imaginare. (Ma si veda anche Alberto Magno, De an., 111, tr. 3, 
4: «...homo extra sensum secundum actum existens, quando scilicet 
sensibile non sit praesens, cum sit in phantasmatum motibus, tunc move- 
tur per terrorem vel gaudium non tantum somniando, sed etiam vigilan- 
do aliquando»; e, a proposito della natura della «fantasia », ibid., 111, tr. 1, 
1-9, e, sui falsi giudizi dovuti alla «fantasia», part. cap. 8). 

Si tratta, insomma, di un procedimento che su fondamenti errati e ir- 
reali produce conclusioni aberranti che, per chi le opera, sembrano acutis- 
sime. Qui Dante sembra prendere in esame solo il primo caso, l’errore 
causato da una “passio”. Non sembrerebbe altrimenti spiegabile l’uso 
di una voce tecnica come fantasia, in un contesto dedicato proprio a problemi 
di carattere gnoscologico. (Cfr. Aristotele, Methtaph., Iv, 5, 1010b, 1-3: 
«De veritate autem, quod non omne apparens verum: primum quidem, 
quia neque sensus falsus proprii est: sed phantasia non idem sensui?). 

Mi sembra opportuna anche la citazione, proposta da Busnelli e Vandel- 
li, di un passo dell’Exp. Post. Anal., 1, lect. xxvii, 222-224, di Tommaso 
d’Aquino, che chiarisce abbastanza bene questo punto: «Ignorantia autem 
secundum dispositionem est quando aliquis habet quidem aliquam dispo- 
sitionem in cognoscendo, sed corruptam: dum scilicet existimat aliquid 
circa rem sed falso; dum vel existimat esse, quod non est, vel non esse quod 
est. Et haec ignorantia idem est, quod error. Prima ergo ignorantia non 
fit per syllogismum; sed secunda per syllogismum fieri potest. Et tunc 
vocatur deceptio. Haec autem ignorantia sive deceptio potest continge- 
re circa duo. Uno quidem modo circa ea quae sunt prima principia ct im- 
mediata, dum scilicet opinatur quis opposita principiis: quae quideni etsi 
non possit opinari interius in mente... quia non cadunt sub apprehensione, 
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loro ragioni transvanno, e anzi che silogizzino hanno conchiuso, 
e di quella conclusione vanno transvolando ne l’altra, e pare loro 
sottilissimamente argomentare e non si muovono da neuno prin- 
cipio, e nulla cosa veramente veggiono vera nel loro imaginare. E di 
costoro dice lo Filosofo che non è da curare né da avere con essi 
faccenda, dicendo nel primo de la Fisica, che «contra quelli che 
niega li principii disputare non si conviene». E di questi cotali 


potest tamen cis contradicere secundum vocem, et secundum quamdam 
falsam imaginationem, ut dicitur de quibusdam negantibus principia in 
1v Metaphys. Alio modo circa conclusiones, quae non sunt prima et imme- 
diata. Et prima quidem ignorantia sive deceptio opponitur cognitioni intel- 
lectus. Secunda autem cognitioni scientiae. Utraque autem ignorantia dispo- 
sitionis, sive sit de his quae sunt prima, sive sit de his quae non sunt prima, 
potest homini provenire dupliciter. Uno modo simpliciter, quando scili- 
cet absolute absque aliquo ductu rationis existimat falsum, sive affir- 
mando, sive negando. Alio modo, quando inducitur ad falsum cxistiman- 
dum, per aliquam rationem syllogisticam, sicut Philosophus dicit in Iv 
Metaphys., quod quidam principiis contradicunt, velut rationibus persua- 
si; alii vero, non quasi ratione persuasi, sed propter incruditionem vel 
pertinaciam, volentes in omnibus quaerere demonstrationem ». 

transvanno: il Giuliani lesse trasvolano, in accordo con il trasvolan- 
do seguente, mentre il Moore preferì trascorrono, non documentato dai 
codd. Il Tovnbcee e gli Edd. della SD tornarono giustamente alla lezione 
dei mss. (e cfr. Busnelli e Vandelli, ad loc.). 

16. dicendo nel primo de la Fisica...non si conviene: cfr. Phys., 
I, 2, 185a, 1-3 = t.c. 8: «Sicut enim geometrae non amplius ratio est ad 
destruentem principia, sed est aut alterius scientiae aut omnibus com- 
munis, sic neque alicui de principiis», che, però, nella ‘‘translatio arabico- 
latina" di Michele Scoto che accompagna il commento averroista, suo- 
na così: «Quemadmodum igitur Geometra non habet disputationem cum 
eo qui negat principia Geometriae, sed loqui de hoc spectat ad aliam scientiam 
a Geometria, aut ad scientiam communem omnibus scientiis. Similiter 
naturalis non habet loqui de principiis an sint». Busnelli e Vandelli ipotiz- 
zano, però, che le parole di Dante abbiano piuttosto come fonte l’Exp. Phys. 
(1, lect. ii, 15) di Tommaso d'Aquino ove, in effetti, si trova la frase: 
®...Qui igitur negat multitudinem, tollit principia: non igitur debet con- 
tra hanc positionem disputare naturalis», Espressioni simili tornano però 
anche in Alberto Magno (Phys., 1, tr. 2, 1: «... ratio disputativa geome- 
triae non est amplius contra destruentem et negantem principia sua . . . 2), 
oltre che, come s'è visto, nella ‘‘translatio arabico-latina’” dello Scoto. 
Ma vedi anche Questio, 21: «. . . contra negantem principia alicuius scientie 
non sit disputandum in illa scientia, ut patet ex primo Physicorum . . .», 
e il commento del Mazzoni (in Opp. min., 11, p. 809), con i riferimenti al 
lavoro del Biagi. Il BERTI, Fisica, in ED, I, p. 934, suppone, invece, la 
mediazione di Averroè (Pliys., I, summa 2, cap. 1, ed. Ven. 1562 cit., vol. Iv, 
p. gta.) che dice: «a... quemadmodum geometra non disputat cum negan- 
tibus principiu geometrie: sed loqui cum huiusmodi hominibus pertinet 
ad aliam scientiam, aut propriam, aut communem omnibus scientiis, scili- 
cet primam philosophiam aut artem disputandi». 
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sono molti idioti che non saprebbero l’a. b. c. e vorrebbero dispu- 
tare in geometria, in astrologia e in fisica. 

E secondo malizia, o vero difetto di corpo, può essere la mente 
non sana: quando per difetto d’alcuno principio da la nativitade, sì 
come [ne'] mentecatti; quando per l’alterazione del cerebro, sì co- 
me sono frenetici. E di questa infertade de la mente intende la legge, 
quando lo Inforzato dice: «In colui che fa testamento, di quel tem- 
po nel quale lo testamento fa, sanitade di mente, non di corpo, è a 
domandare ». Per che a quelli intelletti che per malizia d’animo o di 
corpo infermi non sono, liberi, espediti e sani a la luce de la verita- 


17. E secondo malizia, o vero difetto di corpo ecc.: si tratta di un caso 
diverso da quello precedente (dovuto essenzialmente al predominare di 
passioni che oscurano l’intelletto e rendono predominante la fantasia nei 
confronti dei princìpi), ossia del guasto recato alla mente da una deficien- 
za o lesione degli organi corporei, come chiarisce, ad esempio, Alberto 
Magno, De an., 111, tr. 3, 4: «Et ideo aliqui facti sunt leprosi et aliis infirmi- 
tatibus detenti ex imaginatione leprae frequenti vel alterius infirmitatis. 
Cum in phantasmatibus dicat determinando anima aliquid esse tamquam 
laetum aut tamquam triste ...»; e cfr. Tommaso d’Aquino, Comm. an., 
111, lect. vii, 688 (« Debilitatur tamen intellectus ex laesione alicuius organi 
corporalis indirecte, inquantum ad cius operationem requiritur operatio 
sensus habentis organum»); ma cfr. anche Exp. Metaph., iv, lect. xiv, 
693, e Contra Gent., 111, 84 cit. a 1, i, 3, quia p. 6. 

Dopo l’‘insanitas’’ dovuta alla ‘‘mente stessa’’ o al difetto della ‘‘fan- 
tasia”’ (che non è “intelletto”, ma neppure ‘‘senso’’), ecco, dunque, 1’“in- 
sanitas’”” dovuta esclusivamente al ‘‘defectus organi”. 

come [ne'] mentecatti: la Simonelli (Materiali, p. 271) considera «non 
felice » l'integrazione recata al testo dei codd. dagli Edd. della SD e accet- 
tata anche da Busnelli e Vandelli (che, però, oltre a proporre una variante 
[sono], ritennero anch’essi «tollerabile » la lezione dei mss.). Per la studio- 
sa, si tratta semplicemente della ellisse di un primo sono, dichiarato, poì, 
nella seconda frase esplicativa, e la costruzione sintattica è «limpida e lati- 
neggiante » (ma vedi anche QuagLio, Appendice, p. 524). 

infertade: infermità (e cfr. 111, x, 1). 

lo Inforzato: il riferimento è a Dig., xxviIlr, 1, 2: «In eo qui testatur 
eius temporis, quo testamentum facit, integritas mentis, non corporis sa- 
nitas exigenda est». (E cfr. prima, p. 626). 

infermi non sono, liberi, espediti e sani: così il testo degli Edd. della 
SD fedele ai codd. Ma Busnelli e Vandelli osservano che «non essendo. . . 
possibile considerare i tre aggettivi ‘liberi, espediti e sani” come altri tre 
nomi del predicato della precedente proposizione relativa che ha il ver- 
bo sono accompagnato da non, mentre per essi occorrerebbe il semplice 
sono, non resta che considerarli come tre attributi (o anche apposizioni) 
di intelletti, paralleli alla proposizione relativa ‘‘che. . . non sono”, avente 
essa stessa valore di attributo ad intelletti». Ne deriva, quindi, una certa 
«durezza di sintassi» che fu ovviata da EM inserendo un ma dinanzi a 
liberi, in modo che i tre aggettivi entrassero a far parte di una proposi- 
zione relativa, «collegati e insieme nettamente contrapposti a infermi». 
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de, dico essere manifesto l’oppinione de la gente, che detto è, essere 
vana, cioè sanza valore. 

Appresso soggiugne, che io così li giudico falsi e vani, e così li ri- 
pruovo; e ciò si fa quando si dice: E so così per falsi li riprovo. E ap- 
presso dico che da venire è a la veritade mostrare; e dico che mo- 
strerò quella, cioè che cosa è gentilezza, e come si può conoscere 
l’uomo in cui essa è. E ciò dico quivi: E dicer voglio omai, sì com'io 
sento. 


XVI. «Lo rege si letificherà in Dio, e saranno lodati tutti quelli 
che giurano in lui, però che serrata è la bocca di coloro che parlano 
le inique cose». Queste parole posso io qui veramente proponere; 
però che ciascuno vero rege dee massimamente amare la veritade. 
Ond'’è scritto nel libro di Sapienza: « Amate lo lume di sapienza, voi 
che siete dinanzi a li populi»; e lume di sapienza è essa veritade. 
Dico adunque che però si rallegrerà ogni rege che riprovata è la fal- 


L’emendazione di EM fu accolta nelle edd. posteriori; ed anzi il Fla- 
mini integrò addirittura con un ma sono ritenuto omesso per un salto da 
sono a sono. Gli Edd. della SD tornarono, come s’è detto, ai codd., segui- 
ti dagli stessi Busnelli e Vandelli, per i quali la «durezza» sintattica non 
sembrò sufficiente per modificare la lezione. 

18. dico che mostrerò quella: arch.: dico che mostrare quello (SIMONEL- 
LI, Matertali, pp. 373-5). Il passo — come nota la Simonelli — è stato varia- 
mente rimancggiato dagli edd.: R* soppresse il che; EM lessero: e dico 
che è mostrare quella, il Cavazzoni Pederzini propose (e il Moore adottò): 
e dico che è a mostrare quello, il Giuliani lesse: e dico che mostrare intendo, 
cioè che cosa è, e nella nota 140 a p. 601 propose: e dico che mostrare inten- 
do che è; gli Edd. della SD (e il Toynbee nella Iv oxoniense, mantenendo 
però quello) fornirono il presente testo, mentre Busnelli e Vandelli posero 
in rilievo che l’ed. della SD non indicava il carattere congetturale della 
lezione e proposero: mostrare [è] quello, avvicinandosi ai codd. Essi inter- 
pretarono così il passo: «E appresso io dico ch’è il momento di passare 
a mostrare la verità; e dico quale mostrare è quello — quello ora detto, a 
cui mi accingo —, cioè che cosa è gentilezza e come si può conoscere l’uomo 
in cui essa è». La Simonelli giustifica la lezione dell’arch., leggendo: e 
dico ch'è mostrare quello; e spiega: «e dico che (questo mostrare la verità) 
consiste (è) nel mostrare quello che segue (quello con valore di neutro la- 
tino): cioè dire che cosa è gentilezza» ecc. 


XVI, 1. «Lo rege si letificherà...le inique cose»: cfr. Ps., 62, 11: «Rex 
vero laetabitur in Deo; laudabuntur omnes qui iurant in eo, quia obstruc- 
tum est os loquentium iniqua». 

Ond'è scritto ... dinanzi a li populi: cfr. Sap., 6, 23: «Diligite lumen 
sapientiae, omnes qui praeestis populis»; e cfr. sopra, vi, 18. 

però si rallegrerà ogni rege che: ogni re si rallegrerà però che. 


(I 
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sissima e dannosissima oppinione de li malvagi e ingannati uomini, 
che di nobilitade hanno infino a ora iniquamente parlato. 

Convienesi [ora] procedere al trattato de la veritade, secondo la 
divisione fatta nel terzo capitolo di questo trattato. Questa seconda 
parte adunque, che comincia: Dico ch’ogni vertù principalmente, in- 
tende diterminare d’essa nobilitade secondo la veritade; e partesi 
questa parte in due: che ne la prima s'intende mostrare che è que- 
sta nobilitade; ne la seconda s'intende mostrare come conoscere si 
puote colui dov’ella è: e comincia questa parte seconda: L’anima 
cui adorna esta bontate. La prima parte ha due parti ancora: che ne 
la prima si cercano certe cose che sono mestiere a veder la diffi- 
nizione di nobilitade; ne la seconda si cerca de la sua diffinizione: 
e comincia questa seconda parte: È gentilezza dovunqu'è vertute. 

A perfettamente entrare per lo trattato è prima da vedere due 
cose: l’una, che per questo vocabulo ‘‘nobilitade’’ s'intende, solo 
semplicemente considerato; l’altra è per che via sia da camminare 
a cercare la prenominata diffinizione. Dico adunque che, se vole- 


2. Convienesi [ora] procedere: gli Edd. della SD interposero ora, per- 
ché al Parodi (in «Bull. d. Soc. dant.», N.S., xxvIII, 1921, p. 28) sembrò 
un trapasso troppo brusco, segno di una probabile lacuna, forse anche mag- 
giore. Busnelli e Vandelli ritennero, non a torto, che ora, posto così vici- 
no a infino a ora, stonasse e che, forse, sarebbe stato più opportuno inseri- 
re un quindi; ma opinarono, infine, che nessuna delle due aggiunte fosse 
indispensabile, perchè il $ 1 è «come una sosta o prolusione » e il capitolo 
s'inizia proprio con la parola Convienesi. 

di questo trattato: arch.: del presente trattato (SIMONELLI, Materiali, 
p. 375). La Simonelli ritiene che non sia da mutare la lezione comune di 
a, c, d, accettata dalle precedenti edd., per scegliere, come hanno fatto 
gli Edd. della SD, una congettura di è. La Ageno (Riflessioni, p. 108) 
nota che diversi mss. recano di sopra dopo fatta. 

adunque, che comincia: arch.: adunque comincia (SIMONELLI, Materiali, 
p. 272). EM integrarono il che, fondandosi sulla congettura di alcuni codd.; 
e il loro testo fu accettato come lezione d’arch. La Simonelli la ritiene, 
invece, la congettura meno felice perché tutto il periodo è costruito per 
coordinate, sicché sarebbe meglio integrare con un e dopo principalmente 
([e] intende diterminare). La soluzione proposta sembra assai convincente. 

diterminare: termine tecnico che significa ‘‘stabilire’’ (dalla ‘‘“determi- 
natio’ del linguaggio scolastico). 

4. è prima da vedere due cose...la prenominata diffinizione: Dante, 
seguendo correttamente l’uso scolastico, spiega separatamente il senso del 
vocabolo nobiltà, riferendosi prima al ‘quid rei” ($$ 4-5) e poi al “quid 
nominis”, questione questa strettamente relativa al significato proprio del 
“‘nome”, ma che concerne anche il procedimento da tenere per giungere 
alla compiuta definizione logica di mobilitade ($ 6). E cfr. Aristotele, Anal. 
post., 11, 7, 92b, 26-28 = t. c. 7: «Si ergo diffiniens demonstrat aut quid 
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mo riguardo avere de la comune consuetudine di parlare, per que- 
sto vocabulo ‘nobilitade’’ s'intende perfezione di propria natura 
in ciascuna cosa. Onde non pur de l’uomo è predicata, ma eziandio 
di tutte cose: ché l’uomo chiama nobile pietra, nobile pianta, no- 
bile cavallo, nobile falcone, e qualunque [cosa] in sua natura si 
vede essere perfetta. E però dice Salomone ne lo Ecclesiastes: 


est aut quid significat nomen, si non est ullo modo eius quod quid est, 
erit utique diffinitio ratio nominis idem significans », che Tommaso d'Aqui- 
no, Exp. Post. Anal., 11, lect. vi, 465, così spiega, con molta chiarezza e in 
modo conforme alla dottrina generale del suo tempo: «Dicit ergo primo 
quod, cum ille qui deficit, possit ostendere vel quid est, vel tantum quid 
significat nomen, non propter hoc oportebit quod definitio sit manifesta- 
tiva ipsius quod quid est, quod proprie ad definitionem pertinet: alioquin 
sequetur quod definitio significans quod quid est, nihil sit aliud quam 
ratio significans idem quod nomen: non enim super talem rationem ad- 
dit aliquid definitio, nisi quia significat essentiam alicuius rei. Unde si 
non sit aliqua res, cuius essentiam definitio significet, nihil differt definitio 
a ratione exponente significationem alicuius nominis ». Appunto per questo, 
Dante prima espone i due significati ‘‘quid rei” e ‘quid nominis” della 
parola nobilitade; e quindi cerca la definizione logica effettiva della cosa 
cui deve essere attribuito il vocabolo, secondo il ‘‘quid rei”” proprio della 
“res” o ‘“‘essentia’’ denominata. 

Per il testo si noti che la Ageno (Nuove proposte, p. 134) legge, in accordo 
con una parte dei codd., /’una è che in parallelismo con la seguente espres- 
sione l’altra è per che via. 

s'intende perfezione di propria natura in ciascuna cosa: cfr. Tom- 
maso d’Aquino, Contra Gent., 1, 28 cit. a xi, 2, quia p. 644. 

5. ché l'uomo chiama nobile pietra, nobile pianta, nobile cavallo, no- 
bile falcone, e qualunque [cosa] in sua natura si vede essere perfetta: 
arch.:... nobile falcone qualunque in sua natura . . . (SIMONELLI, Materia- 
li, p. 376). Busnelli e Vandelli, per lasciare intatta la lezione dei codd., 
pongono tra lineette, a mo’ d’inciso, la frase da ché l’uomo a falcone (da 
loro considerata « parentetica e stante sintatticamente a sé »), ricongiungendo 
direttamente futfe cose con qualunque in sua natura ecc.; e tolgono, natural- 
mente, la e prima di qualunque. 

La soluzione non è accettata dal Pézard (La rotta gonna, pp. 279-82; 
tr. fr., pp. 492-3) che ne propone un'altra, in verità ingegnosa ma poco 
convincente. Egli suppone che Dante abbia scritto di primo getto la frase: 
l’uomo chiama ‘‘nobile pietra" qualunque in sua natura si vede essere perfetta, 
ma si sia ricordato, poi, che due capitoli prima (xiv, 9) aveva dato come 
esempi di nobiltà «uno nobile cavallo », «uno nobile falcone», «una nobile 
margarita »; ed abbia inserito, quindi, gli altri ‘‘exempla’’, forse a margine, 
rinviando a più tardi la cura di raccordare gli «oggetti» maschili con il 
predicato della perfezione, dapprima femminile e attribuito alla sola pietra. 
Ma Dante non ha mai terminato il Convivio! ]l Pézard ritiene, inoltre, che 
l’Autore sia stato mosso a riprendere il capitolo e ad ampliare gli esempi 
dalle letture di Giovenale (.Sat., vini, 56 sgg.), lo stesso autore citato in 
Mon., tt, iii, 4 per la sua definizione di nobiltà e che forse il ricordo del 
poeta latino «colora» anche l’allusione alla «guglia» di San Pietro, «la 
più nobile pietra del mondo», in Conv, 1v, xvi, 6. 
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«Beata la terra lo cui re è nobile», che non è altro a dire, se non lo 
cui rege è perfetto, secondo la perfezione de l’animo e del corpo; 
e così manifesta per quello che dice dinanzi quando dice: « Guai 
a te, terra, lo cui rege è pargolo», cioè non perfetto uomo: e non è 
pargolo uomo pur per etade, ma per costumi disordinati e per difetto 
di vita, sì come n’ammaestra lo Filosofo nel primo de l’Etica. Bene 
sono alquanti folli che credono che per questo vocabulo ‘‘nobile’’ 
s’intenda ‘essere da molti nominato e conosciuto”, e dicono che 
viene da uno verbo che sta per conoscere, cioè ‘‘nosco”’. E questo 
è falsissimo; ché, se ciò fosse, quali cose più fossero nomate e co- 


dice Salomone ...lo cui re è nobile: cfr. Eccle., 10, 16-7: «Vae tibi, 
terra, cuius rex-puer est . . . Beata terra cuius rex nobilis est». Lo Scheril- 
lo (Alcuni capitoli della biografia di Dante, cit., p. 304) rileva che il testo 
ricorre a ‘he nel Tresor di Brunetto Latini (ed. Carmody, 11, liiii, 8, p. 230; 
volg. ed. aiter, vol. III, p. 230). 

sì come n’ammaestra lo Filosofo nel primo de l'Etica: cfr. Eth., 1, 1, 
10952, 6-8: «Differt autem nichil iuvenis secundum etatem aut secundum 
morem iuvenilis. Non enim a tempore defeccio, set propter secundum pas- 
siones vivere et persequi singula » (così commentato da Tommaso d’Aqui- 
no, Exp. Eth., 1, lect. iii, 40: «... nihil differt quantum ad hoc, an auditor 
huius scientiae sit iuvenis aetate, vel iuvenis moribus, idest passionum 
sectator. Quia sicut iuvenis aetate deficit a fine huius scientiae [l'etica], 
qui est cognitio: ita ille qui iuvenis est moribus, deficit a fine, qui est actio: 
non enim est defectus eius propter tempus, sed propter hoc quod vivit 
secundum passiones, et sequitur singula, ad quae passiones inclinant. Tali- 
bus autem fit inutilis cognitio huius scientiae; sicut etiam incontinentibus, 
qui non sequuntur scientiam, quam de moralibus habent»). La CORTI, 
Felicità mentale, p. 113, propone, però, piuttosto come fonte Alberto 
Magno, Super Eth., 1, lect. 2, 15, p. 13, 68-74: «Et dicit, quod ad proposi- 
tum nihil differt iuvenis aetate aut moribus, qui scilicet iuvenilia desideria 
sequitur, quia uterque deficit ab opere propter quod est ista scientia: unus, 
scilicet iuvenis aetate, propter defectum temporis, alter, scilicet iuvenis 
moribus, propter hoc quod vivit secundum passiones »; testo che commenta 
la versione originaria del Grossatesta (che è quella data qui all’inizio della 
nota). 

6. uno verbo che sta per conoscere, cioè ‘‘nosco”’: cfr. Uguccione, De- 
rivationes: «A noto, notabilis, -le, -liter adverbium, et a notabilis per sinco- 
pam hic et hec nobilis et hoc nobile, quasi notabilis, qui facile notatur, sive 
cuius nomen et genus agnoscitur; secundum quosdam autores dicitur 
nobilis quasi non vilis» e Isidoro di Siviglia, Etym., x, 184: « Nobilis, non 
vilis, cuius et nomen et genus scitur». Ma vedi anche TOyYNBEE, Studies 
and Researches, p. 111 = Ricerche e note, 11, p. 41. 

quali cose più fossero nomate: arch.: quale che (quelle che) più fossero 
nomate. Il testo — nota la Simonelli (Materiali, pp. 376-7) — è sicuramente 
corrotto e le due diverse lezioni del codd. non sono corrette. Le stampe, 
sin dall'incunabolo del 1490, si sono attenute alla lezione quelle che; mentre 
EM integrarono ponendo il vocabolo cose tra quelle e che. La soluzione 
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nosciute in loro genere, più sarebbero in loro genere nobili: e 
così la guglia di San Piero sarebbe la più nobile pietra del mondo; e 


proposta dagli Edd. della SD è considerata anche dalla studiosa come la 
migliore possibile, anche se avrebbe dovuto essere segnalata. 

la guglia di San Piero: si tratta (come chiariscono Busnelli e Vandelli) 
del celebre obelisco del Circo neroniano che Sisto V fece trasportare nella 
piazza di San Pietro «dal fianco della basilica, presso la moderna sagre- 
stia ». I due commentatori ricordano che «nel Medio Evo presso l’obelisco 
era la casa o Ospizio del Maggiordomo papale, che si diceva domus Aguliae 
o Auguliae»; e vi era assai vicina, «secondo l’indicazione dell’autore del 
De mirabilibus Urbis Romae, la basilica di Sant'Andrea: ‘‘Ibique . . . aliud 
templum, ubi nunc est ecclesia S. Andreae, iuxta quod est memoria Caesa- 
ris, idest Aguglia” ». Non si tratta, quindi, come ritennero il Giuliani, 
il Flamini e il Passerini, di una «guglia di pietra “sulla cupola dell’antica 
chiesa’ » che non aveva cupola; né va confusa con la «famosa Turris cym- 
balaria, o campanile, che si elevava a sinistra del porticato d’ingresso ». 

Il Pézard (La rotta gonna, pp. 282-8; tr. fr., pp. 493-4) non è però 
convinto. In primo luogo, osserva che Dante scrive San Piero alla fioren- 
tina, invece di «San Pietro»; inoltre, lo stupisce la citazione, per lui 
così ironica e sarcastica, del maggior tempio della cristianità (l'antica basi- 
lica), posto proprio in Roma di cui il Poeta, poco prima (v, 20), ha detto 
esser degne di reverenzia anche le pietre della mura. D'altro canto, il nome 
di Pietro figura ben sedici volte nella Commedia, sia per indicare l’Apostolo, 
sia per connotare la chiesa romana: assai più frequente è l’uso di Pietro 
(dodici volte), mentre Piero torna solo quattro volte, sia nella forma Pier 
(tre volte, per necessità metrica), sia nella forma completa (una sola volta, 
in rima con impero e dir lo vero). In prosa, poi, esclusa la presente eccezione, 
l’uso è sempre Pietro; e in genere, quando si tratta del monumento, Dante 
specifica che si tratta della chiesa in Roma (cfr. Inf., XVIII, 32; XXXI, 59), 
certamente per evitare l'equivoco con San Pietro di Pavia, San Pietro di 
Napoli, ecc. 

In Firenze esistevano, invece, ben cinque chiese dedicate all’Apostolo, 
tra le quali le più note sono San Pier Maggiore e San Piero Scheraggio, 
la chiesa ora distrutta, presso il palazzo della Signoria, dove erano state 
tenute le prime elezioni dei Priori (1282), si erano radunati i consigli della 
Signoria, deliberava con il suo consiglio particolare il Capitano del Popolo, 
sedeva alle origini il Gonfaloniere di Giustizia e furono promulgate le 
«Ordinanze di giustizia». Quando si dovette costruire e poi ingrandire il 
Palazzo Vecchio, la struttura dell’antica chiesa fu tagliata, con la distru- 
zione di una navata e del portico di sinistra; e il Villani (Cronica, vu, 
26: ma il Pézard amplifica molto la notazione del cronista, che sembra 
esprimere solo la sua personale riprovazione) scrive che i fiorentini del- 
la vecchia rocca protestarono per lo scempio, compiuto solo per rispetta- 
re una vecchia legge dettata dall'odio che vietava di costruire sull’altra fac- 
cia del palazzo, ove il terreno era libero. Sicché si discusse molto, a Firen- 
ze, se dovesse essere abbattuta la navata settentrionale e il vecchio por- 
tico che sembra fosse sovrastato da un pinnacolo, detto «guglia». Non è, 
dunque, improbabile che Dante si ricordasse di queste dispute, quando 
scriveva a proposito delle cose più momate e conosciute che vengono scam- 
biate per le più nobili. L'ipotesi del Pézard è certamente interessante. 
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Asdente, lo calzolaio da Parma, sarebbe più nobile che alcuno suo 
cittadino; e Albuino de la Scala sarebbe più nobile che Guido 
da Castello di Reggio: che ciascuna di queste cose è falsissima. E 


Asdente, lo calzolaio da Parma: cfr. Inf., xx, 118 sgg.: «... Asdente / 
ch’avere inteso al cuoio e a lo spago / ora vorrebbe, ma tardi si pente», 
perché volle essere indovino ed è punito, come tale, nella quarta bolgia 
dell’ottavo cerchio. Si tratta di Benvenuto detto l’Asdenti, maestro calzo- 
laio di Reggio Emilia, nato probabilmente nel primo quarto del XIII 
secolo. Era certamente un buon conoscitore degli scritti di Gioacchino 
da Fiore e della letteratura profetica ed astrologica del tempo; ed è pure 
probabile che fosse vicino alla setta degli Apostolici fondata in Parma da 
Gherardo Segarelli. 

Sulla sua vita e attività siamo informati da Salimbene de Adam (Croni- 
ca, ed. G. Scalia, Bari, Laterza, 1966, pp. 663; 749-50; 774; 776-7) che 
dové conoscerlo forse fin dal 1247 0, almeno, dal 1259, ed ebbe modo, poi, 
di discutere con lui, tra la fine del 1277 e l’agosto del 1280 (ma altre no- 
tizie date dal cronista francescano risalgono al 1284). Benvenuto (detto 
)’ Asdenti per ironia, a causa della sua forte e disordinata dentatura) fu, 
dunque, per oltre venticinque anni, non un indovino e forse neppure un 
“profeta”, bensì — come risulta dal racconto di Salimbene — piuttosto 
(e nonostante la sua mancanza di cultura) un esegeta e commentatore delle 
profezie bibliche e profane; e l'esame cui fu sottoposto da parte del vesco- 
vo Obizzo Sanvitale da Parma sembrò confermare che egli fosse capace di 
comprendere e interpretare quei testi. Salimbene così si esprime nei con- 
fronti dell’Asdente: «...pauper homo ..., purus et simplex ac timens 
Deum et curialis, id est urbanitatem habens, et illiteratus, sed illuminatum 
valde intellectum habebat in tantum ut intelligeret scripturas illorum qui 
de futuris predixerunt, scilicet abbatis Iohachim, Merlini, Methodii et 
Sybille, Ysaie, Ieremie, Osee, Danielis et Apocalipsis nec non et Michae- 
lis Scoti, qui fuit astrologus Friderici secundi imperatoris condam...» 
(p. 749) e, sùbito dopo, dice di avere udito da lui: «... multa... que 
postea evenerunt, videlicet quod papa Nicholaus tertius in mense Augusti 
mori debebat, et quod papa Martinus [IV] erat futurus». Benvenuto da 
Imola, nel suo commento all'Inferno, ricorda che costui avrebbe profetato 
la sconfitta che i Parmensi inflissero, nel febbraio del 1248, all’esercito 
imperiale di Federico II e di Re Enzo. 

È certo non facile spiegare la netta divergenza tra la figura dell’Asdenti, 
quale si presenta nelle pagine di Salimbene, e i giudizi duri e sarcastici 
espressi su di lui da Dante, sia qui, sia nella Commedia. Si è supposto che 
su tali giudizi abbia influito proprio la presunta profezia della sconfitta 
di Federico II; ma sembra più convincente l’ipotesi di P. Bertolini (Ben- 
venuto detto l’ Asdenti, in ED, 1, pp. 591-3; ma cfr. dello stesso A., Ben- 
venuto, detto l’ Asdenti, in DBI, vili, 1966, pp. 685-9; ToYNBEE, Dante 
Dictionary, ad. v.) che ha visto in questo passo del Convivio «un pesante 
giudizio morale nei confronti di quanti, plebei di origine e di cultura ..., 
non meritavano assolutamente la fama da essi goduta perché, se mai pote- 
vano vantare una loro propria nobiltà, la potevano vantare allo stesso tito- 
lo e con lo stesso buon diritto della guglia di San Piero, la più nobile pietra 
del mondo». 

Albuino de la Scala: figlio di Alberto, successe al fratello Bartolomeo 
nella signoria di Verona dal marzo 1304 al novembre 1311, associando al 
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potere, nel 1308, il fratello minore Cangrande, allora diciassettenne. Sulla 
sua personalità e il suo operato i giudizi dei contemporanei e degli storici 
sono stati assai contrastanti, perché all’encomio della sua prudenza e ac- 
cortezza ha fatto spesso riscontro l'accusa di essere stato un principe troppo 
debole, se non inetto. In particolare — ed anche per spiegare questo passo 
di Dante — è stato posto in rilievo che la sua politica prudente (e, certo, 
consapevole delle gravi difficoltà che si frapponevano a un intervento 
scaligero in Toscana) dové deludere le speranze che i Bianchi banditi 
da Firenze avevano nutrito nei confronti dei Della Scala e che erano state 
confortate dall’atteggiamento più deciso del suo predecessore Bartolomeo. 
Ciò non solo spiegherebbe il giudizio sarcastico di Dante che contrappone, 
senza mezzi termini, il potente signore Alboino al povero Guido da Castello, 
per esaltare, però, la vera nobiltà di quest’ultimo, ma renderebbe anche 
assai improbabile l’identificazione di Alboino con il gran Lombardo, elo- 
giato come primo refugio del Poeta in Par., xviI, 70-8, proposta da alcuni in- 
terpreti sulla scia del Vellutello (e cfr. I. DEL LuncO, La profezia dell’esi- 
lio, in «Nuova Antologia», CcxI, 1907, pp. 399-417; ID., Il canto XVII 
del Paradiso, Firenze, Sansoni, 1931, pp. 39-44; U. Cosmo, Vita di Dante, 
nuova ed., Firenze, «La Nuova Italia», 1965, p. 130; ID., Guida a Dante, 
nuova ed., Firenze, «La Nuova Italia», 1962, p. 130; M. ApoLtonio, 
Dante. Storia della « Commedia», Milano, F. Vallardi, 1, 1964*, pp. 180-1). 
Del resto il Petrocchi (La vicenda biografica di Dante nel Veneto, in AA. VV., 
Dante e la cultura veneta, Firenze, Olschki, 1966 = Itinerari danteschi, 
Bari, Adriatica Ed., 1969, pp. 119-41; Vita di Dante, Roma-Bari, Laterza, 
1986, pp. 98, 115) ha chiarito che il giudizio avverso espresso da Dante 
nei confronti di Alboino trova conferma probabile nelle vicende dantesche 
di quegli anni. Ma vedi anche E. CHIARINI, Della Scala, Alboino, in ED, t1, 
Pp. 355-6. 

Guido da Castello: appartenente alla consorteria dei Roberti di Reggio 
Emilia, nato tra il 1233 e il 1238 e ancora vivente nel 1315, è due volte 
citato da Dante, qui e in Purg., xvI, 125-6 («e Guido da Castel, che mei 
si noma, / francescamente, il semplice Lombardo», ove — come spiega il 
Pézard, Purg., tr. fr., p. 1233, «.. . ‘‘simple’”’ est pris au sense le plus favo- 
rable: loyal et modeste; le sens ‘“‘frangais”’ du mot, dit Dante, en faisant 
remarquer la nuance »). 

Sul suo atteggiamento politico, dal Malaguzzi-Valeri definito come quel- 
lo di un guelfo appartenente ai “grandi” di Reggio e, perciò, di alta e 
schiva nobiltà (e cfr. I. MaLacuzzi-VALERI, Guido da Castello e Dante 
Alighieri, Reggio Emilia, Calderini, 1878; ID., Frammenti storici, I. (Un 
nuovo documento su Guido da Castello), ivi, Artigianelli, 1887), e da altri, 
invece, come quello di un ghibellino, esule a Verona ed ivi conosciuto 
da Dante, vedi le conclusioni assai equilibrate di E. Chiarini (Castello, 
Guido da, in ED, 1, pp. 866-7) che ritiene questo problema ancora aperto 
e sottolinea come «l’elogio dantesco dei tre vecchi — due dei quali sicura- 
mente guelfi — affidato al ghibellino Marco Lombardo mira, al di là del 
colore politico, alla tempra morale e civile del personaggio, alla gentilezza 
di un costume civile ormaì spento e degno di rimpianto ». Ma sono da con- 
siderare, in primo luogo, le indicazioni dei commentatori antichi del Pur- 
gatorio, dal Lana, che lo dice «padre e conservatore di ogni nobelitade», 
all’Ottimo che parla della sua munificenza nei confronti di quei viaggia- 
tori di elevato animo i quali si trovassero a passare «per lo cammino 
francesco » (e scrive che «per Francia di suo valore e corte:*a fu tanta fama, 
che per eccellenza li valenti uomini il chiamavano il semplice Lombardo »), 
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però è falsissimo che ‘“‘nobile’’ vegna da ‘conoscere’, ma viene 
da “non vile”; onde “nobile” è quasi ‘non vile”. Questa perfe- 
zione intende lo Filosofo nel settimo de la Fisica quando dice: 
« Ciascuna cosa è massimamente perfetta quando tocca e aggiugne la 
sua virtude propria, e allora è massimamente secondo sua natura; 
onde allora lo circulo si può dicere perfetto quando veramente è 
circulo », cioè quando aggiugne la sua propria virtude; e allora 
in tutta sua natura, e allora si può dire nobile circulo. E questo 
quando in esso uno punto, lo quale equalmente distante sia da la 
circunferenza, [equalmente] sua virtute parte per lo circulo; [ché 


lo circulo] che ha figura d’uovo non è nobile, né quello che ha figura 


e e 


a Benvenuto che allude — non si sa con quanto fondamento — a una diretta 
esperienza da parte di Dante della generosa ospitalità di Guido. (Ma cfr. 
anche TOYNBEE, Dante Dictionary, ad v.; A. ZENATTI, Il canto XVI del 
Purgatorio, Firenze, Sansoni [1902]; P. MazzaMmurto, I/ canto XVI del Pur- 
gatorio, Firenze, Le Monnier, 1968?). 

7. intende lo Filosofo ... veramente è circulo: cfr. Phys., VII, 3, 2462, 
13-16 = t. c. 18: «Virtus enim quaedam perfectio est: unumquodque 
enim tum maxime perfectum est, cum attingit propriae virtuti, et tunc 
est maxime secundum naturam; et circulus tunc maxime secundum natu- 
ram est, cum maxime circulus sit». 

e allora è massimamente secondo sua natura: arch.: et altra (laltra) è 
massimamente perfetta secondo sua natura (SIMONELLI, Materiali, pp. 377-8). 
La lezione dei codd. è evidentemente corrotta, allontanandosi dalla tradu- 
zione dantesca della Physica. Secondo la Simonelli, la corruzione è avve- 
nuta in più tempi: etallora (= tunc) fu scritto et altra; e quindi un altro 
copista aggiunse perfetta, dopo massimamente, forse per svista di copia. 
EM corressero et altra in e allora, lasciando però perfetta; gli Edd. della 
SD hanno restituito al passo il suo valore originario, senza segnalare, però, 
l’emendazione. 

8. sia da la circunferenza, [equalmente] sua virtute parte per lo circu- 
lo; [ché lo circulo] che ha figura d'uovo non è nobile: arch.: sia da la 
circunferenza sua virtute parte per lo circulo che ha figura d’uovo non è no- 
bile (SIMONELLI, Materiali, pp. 378-9). La lezione dei codd. è evidente- 
mente corrotta e fu variamente rimaneggiata dai copisti e dagli Edd. Per 
mantenere il virtute dei codd., EM lessero se sua vertù parte per lo circolo 
che ha figura d’uovo; il Witte (Nuova centuria, p. 30) propose di correg- 
gere parte per lo in perde quello e di aggiungere una e fra uovo e non è nobile. 

Il presente testo degli Edd. della SD modifica notevolmente il senso e 
l'interpretazione del passo, ma è respinto da Busnelli e Vandelli (Appendi- 
ce VI, II, pp. 380-1) per i quali l’emendazione degli Edd. della SD avrebbe 
«il triplice guaio di rendere necessaria la soppressione del verbo è davanti 
a uno punto, contro quel che dànno i mss.; di attribuire al centro, ch’è ele- 
mento essenziale della virtù del circolo, l’ufficio di ripartire per il circolo 
essa virtù (senza contare l'ambiguità della frase che a prima giunta par- 
rebbe ‘attribuire la virtù al centro, mentre non può... essere altro che 
l’accennata virtù del circolo), e di guastare in qualche modo la definizione 
matematica del circolo, nella quale è espressa nettamente la natura o virtute 
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di presso che piena luna, però che non è in quello sua natura per- 
fetta. E così manifestamente vedere si può che generalmente questo 
vocabulo, cioè nobilitade, dice in tutte cose perfeziorie di loro na- 
tura: e questo è quello che primamente si cerca, per meglio entrare 
nel trattato de la parte che esponere s'intende. 

Secondamente è da vedere come da camminare è a trovare la 
diffinizione de l’umana nobilitade, a la quale intende lo presente 


del circolo, se è vero che ‘a diffinizione è quella ragione che ’1 nome si- 
gnifica” » (e cfr. 111, xi, 1). 

Il testo da essi presentato fu quindi il seguente, giudicato un ottimo con- 
tributo anche dalla Simonelli: sia da la circunferenza, sua virtute part[icu- 
lar)e; per[ò]) lo circulo che ha figura d'uovo non è nobile. 

AI Pézard la critica rivolta dai due commentatori è sembrata invece piut- 
tosto formale che fondamentale davvero, giacché, se pure il centro non è 
esattamente la «virtù» del cerchio o non la possiede esso solo, è ancor 
meno legittimo dire come fanno Busnelli e Vandelli che la circonferenza 
è la «virtù » del circolo. Ed anzi lo studioso francese ha rilevato che il testo 
da loro proposto si basa, in primo luogo, su delle definizioni filosofiche 
ritenute di Tommaso, ma nella sostanza non giustificabili e, in secondo 
luogo, su argomenti paleografici da lui ritenuti del tutto sommari e falsi 
(La rotta gonna, pp. 288-91). Perciò, nella traduzione francese (pp. 494-5) 
ha dichiarato che dopo le parole equalmente distante sia da la circunferenza 
il testo dei manoscritti è «altéré par une lacune évidente et par deux mots 
incertains », sì che esso resta incomprensibile; ed ha preferito porre i punti 
di sospensione riprendendo il passo dalle parole /o circulo che ha figura 
d’uovo. 

non è in quello: Busnelli e Vandelli ricordano che, contro la lezione dei 
codd., il Romani e il Giuliani (questi invero lo congetturò solo in nota) 
mutarono quello in quelli, ma che il singolare può essere conservato «in 
quanto riferibile a ciascuna delle due specie ricordate di circolo imperfetto, 
intendendo: ‘in quel circolo che abbia una di tali forme, non è perfetta 
la natura sua, cioè di vero e proprio circolo” ». 

si cerca: la Ageno (Riflesstoni, p. 109) propone di emendare in sî cerca- 
[va], perché il riferimento è ad una conclusione già raggiunta. 

9. come da camminare è a trovare la diffinizione: arch.: come da chia- 
mare è a trovare la diffinizione (SIMONELLI, Materiali, p. 379). Il testo del- 
l’arch. è evidentemente errato, e fu già corretto da EM con un camminare 
del tutto adeguato all’espressione per /o cammino diritto del sg. $ 10. 

Nello svolgimento del processo della definizione, Dante si attiene evi- 
dentemente ai princìpi ben stabiliti della metodologia aristotelica; e, quin- 
di, dopo avere detto del significato particolare del ‘‘nomen’ e della sua 
etimologia, passa alla definizione del ‘‘quid rei” proprio della nobiltà. Ora 
Aristotele chiarisce che la definizione deve farsi mediante un procedi- 
mento che divida il genere nelle sue differenze, in modo da pervenire alla 
definizione della specie che consiste appunto nel ‘genere’ e nella ‘‘dif- 
ferenza” che le è peculiare (e cfr. Anal. post., 11, 13, 96b, 15-19 = t. c. 18: 
«Congruum autem est, cum totum aliquod negotietur aliquis, depertiri 
genus in athoma specie prima, ut numerus in trinitatem et dualitatem, 
postea sic illorum diffinitiones accipere temptare, ut recte linee et circuli 
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processo. Dico adunque che, con ciò sia cosa che in quelle cose 
che sono d’una spezie, sì come sono tutti li uomini, non si può per 
li principii essenziali la loro ottima perfezione diffinire, conviensi 


et recti anguli . . .»; e Aristotele specifica più oltre, ibid., 972, 1-4 = t. c. 
19: «Prima autem differentia animalis est, in quam omne animal incidit. 
Similiter autem est in aliorum unoquoque, et in his que extra genus et 
que sub ipsis sunt, ut in ave in qua omnis avis, et pisce in quo omnis 
piscis »). 

V'’è però anche un altro processo di definizione che Aristotele presenta 
sùbito dopo (ibtd., 97b, 7-27 = t. c. 22) e che consiste nel ricercarla inda- 
gando negli individui particolari di una stessa specie quel che è simile e 
quel che è dissimile alla cosa da definire, ad esempio ciò che è comune a 
tutti gli uomini, ossia l’essere razionale. Ed è significativo che il Filosofo 
rechi, appunto, l’esempio della ‘‘magnanimità’’, la cui definizione ricerca 
con questo procedimento: «Querere autem oportet intendentem in similia 
et indifferentia, primum quid omnia idem habeant, postea iterum in al- 
teris, que in eodem quidem genere sunt cum illis, sunt autem ipsis quidem 
idem specie, illorum autem alteri. Cum autem in his accipiantur quid 
omnia idem, et in aliis similiter, in acceptis iterum similiter intendendum 
est si idem sit, quousque utique in unam veniat rationem; hec enim erit 
diffinitio. Si vero non vadit in unam sed in duas aut plures, manifestum 
est quod non utique est unum aliquod quod queritur, sed plura. Ut dico, 
si quid est magnanimitas querimus, intendendum est in quosdam magna- 
nimos, quos scimus, quid habeant unum omnes in quantum huiusmodi 
sunt. Ut Alcibiades magnanimus aut Achilles aut Aiax, quid unum omnes? 
Non tolerare iniuriari; hic quidem enim dimicavit, ille vero insanivit, hic 
autem interfecit se ipsum. Iterum in alteris, ut Lisandro et Socrate. Si 
iam indifferentes prosperitati et inprosperitati, hec duo accipiens intendo 
quid idem habent, aut inpassibilitas que est circa fortunas aut non tole- 
rantia iniuriarum. Si vero nullum sit, due species utique erunt magnani- 
mitatis. Semper autem est omnis diffinitio universalis; non enim in quodam 
oculo dicit sanabile medicus, sed aut in omni aut in specie determinans», 

Si tratta, però, di concezioni comunemente diffuse nell’insegnamento 
scolastico che qui sono sommariamente illustrate e seguite dall’Autore; 
il quale, appunto, restringe adesso la sua indagine soltanto agli uomini, 
appartenenti ad un’unica specie, e li considera secondo la virtù o nobilitade 
che si rivela nei loro comportamenti, effetti della stessa virtù. 

ottima perfezione: si tratta dunque non della definizione per genere e 
specie (come “l’uomo è animale ragionevole’), bensì di quella che, muo- 
vendo dagli effetti (come nel caso, presentato da Aristotele, a proposito del- 
la ‘‘magnanimitas’’), tende a definire la loro massima e ottima « perfezio- 
ne», consistente non solo nell'essere ragionevole, ma nel vivere secondo 
virtù. E cfr. Aristotele, Eth., 1, 6, 1098a, 12-18: «Si autem sic, hominis 
autem ponimus opus, vitam quandam; hanc autem anime operacionem et 
actum cum racione, studiosi autem viri bene hec et optime. Unumquodque 
autem bene secundum propriam virtutem perficitur. Si autem hoc, huma- 
num bonum anime operacio fit secundum virtutem. Si autem plures vir- 
tutes, secundum perfectissimam et optimam. Amplius autem in vita per- 
fecta » (così commentato da Tommaso d'Aquino, Exp. Eth., 1, lect. x, 128: 
aSi igitur opus hominis consistit in quadam vita, prout scilicet homo ope- 
ratur secundum rationem, sequitur quod boni hominis sit bene operari 
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quella e diffinire e conoscere per li loro effetti. E però si legge nel 
Vangelio di santo Matteo — quando dice Cristo: «Guardatevi da li 
falsi profeti» —: «A li frutti loro conoscerete quelli». E per lo cam- 
mino diritto è da vedere, questa diffinizione che cercando si vae, 
per li frutti: che sono morali vertù e intellettuali, de le quali essa 
nostra nobilitade è seme, sì come ne la sua diffinizione sarà piena- 
mente manifesto. E queste sono quelle due cose che vedere si con- 
venia prima che ad altre si procedesse, sì come in questo capitolo di 
sopra si dice. 


XVII. Appresso che vedute sono quelle due cose che parevano 
utili a vedere prima che sopra lo testo si procedesse, ad esso espo- 
nere è da procedere. E dice e comincia adunque: Dico ch’ogni 


secundum rationem, et optimi hominis, scilicet felicis, optime hoc facere. 
Sed hoc pertinet ad rationem virtutis, quod unusquisque habens virtutem 
secundum eam bene operetur sicut virtus equi est secundum quam bene 
currit. Si ergo operatio optimi hominis, scilicet felicis, est ut bene et opti- 
me operetur secundum rationem, sequitur quod humanum bonum, scilicet 
felicitas, sit operatio secundum virtutem: ita scilicet quod si est una tantum 
virtus hominis, operatio quae est secundum illam virtutem, erit felicitas. 
Si autem sunt plures virtutes hominis, erit felicitas operatio quae est se- 
cundum illarum optimam +»). 

10. E però si legge nel Vangelio ... conoscerete quelli: cfr. Matth., 
7, 15-6: «Attendite a falsis prophetis, qui veniunt ad vos in vestimentis 
ovium, intrinsecus autem sunt lupi rapaces: a fructibus eorum cognoscetis 
eos». 

sono morali vertù e intellettuali: cfr. Aristotele, Eth., 11, 1, 11032, 14-17: 
a Duplici autem virtute existente, hac quidem intellectuali, hac autem mo- 
rali, ea quidem que intellectualis plurimum ex doctrina habet et genera- 
cionem et augmentum. Ideo experimento indiget et tempore» (testo così 
commentato da Tommaso d'Aquino, Exp. Eth., 11, lect. i, 246-247: «Dicit 
ergo primo quod, cum duplex sit virtus, scilicet intellectualis et moralis, 
intellectualis virtus secundum plurimum ct generatur et augetur ex doctri- 
na. Cuius ratio est, quia virtus intellectualis ordinatur ad cognitionem. 
Quae quidem acquiritur nobis magis ex doctrina quam ex inventione . .. 
Sed moralis virtus fit ex more, idest ex consuetudine »). Ma si veda parti- 
colarmente Brunetto Latini, Tresor, ed. Carmody, 11, xxx, I, p. 200: « Ver- 
tu est en .ii. manicres; l’une est apelee moral, ki s'apertient a l'’ame sen- 
sible, en qui n’est veraie raison; l’autre vertu est intellectuelle, ki s’aper- 
tient a l’ame raisonable, en qui est intellec et discretion et raison» (volg. 
ed. Gaiter, vol. 111, p. 97: «Due sono le specie delle virtudi. L’una si chia- 
ma morale, la quale s’appartiene all’anima sensibile, la quale non ha ra- 
gione. Ed è un’altra virtude intellettuale, la quale s'appartiene all'anima 
razionale, la quale ha intendimento e discrezione ») che dipende dal Liber 
Ethicorum (in MARCHESI, L’Etica Nicomachea nella tradizione latina me- 
dievale, cit., pp. XLV-XLVI): « Virtus ergo duplex est, uidelicet intellectualis 
et moralis; intellectualis, ut sapientia et prudentia et similia ». 
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vertù principalmente Vien da una radice: Vertute, dico, che fa l’uom 
felice In sua operazione. E soggiungo: Questo è, secondo che l’ Etica di- 
ce, Un abito eligente, ponendo tutta la diffinizione de la morale 
virtù, secondo che nel secondo de l’Etica è per lo Filosofo diffinito. 
In che due cose principalmente s’intende: l’una è che ogni vertù 
vegna d’uno principio; l’altra sì è che queste ogni vertù siano le ver- 
tù morali, di cui si parla; e ciò si manifesta quando dice: Questo è, 
secondo che l°Etica dice. Dove è da sapere che propiissimi nostri 
frutti sono le morali vertudi, però che da ogni canto sono in nostra 


XVII, 1. Vertute, dico: la trad. dei codd. darebbe Vertute, intendo (Qua- 
GLIO, Appendice, p. 525), ma il testo del commento è stato adeguato da- 
gli Edd. a quello della canzone (v. 83). 

Un abito eligente... per lo Filosofo diffinito: cfr. Eth., 11, 6, 1106b, 
36-1107a, 2: «Est ergo virtus habitus electivus in medietate existens que 
ad nos determinata racione, et ut utique sapiens determinabit» (e l’Exp. 
tomista, 11, lect. vii, 322-323, ove s’insiste proprio sul carattere logico spe- 
cifico della ‘‘definitio’’ aristotelica: «In definitione autem virtutis ponit 
quatuor. Quorum primum est genus quod tangit cum dicit, quod virtus 
est habitus, ut supra habitum est. Secundum est actus virtutis moralis. 
Oportet enim habitum definiri per actum. Ét hoc tangit cum dicit ‘‘electi- 
vus”’, idest secundum electionem operans. Principale enim virtutis est 
electio, ut infra dicetur. Et quia oportet actum determinari per obiectum, 
ideo tertio ponit obiectum sive terminum actionis, in hoc quod dicit ‘‘exi- 
stens in medietate quoad nos”. Ostensum est enim supra, quod virtus 
inquirit et operatur medium non rei, sed quoad nos. Dictum est autem 
similiter quod virtus moralis est in appetitu, qui participat rationem. Et 
ideo oportuit quartam particulam apponi, quae tangit causam bonitatis 
in virtute, cum dicit ‘‘determinata ratione”, Non enim inquirere medium 
est bonum, nisi inquantum est secundum rationem determinatam: verum 
quia contingit rationem esse et rectam et erroneam, oportet virtutem se- 
cundum rationem rectam operari, ut supra suppositum est. Et ad hoc ex- 
plicandum subdit, ‘‘Ut utique sapiens determinabit etc.” scilicet medium. 
Sapiens autem hic dicitur non ille qui est sapiens simpliciter, quasi cogno- 
scens altissimam causam totius universi; sed prudens qui est sapiens rerum 
humanarum, ut infra in sexto dicetur. Nam et in arte aedificatoria determi- 
natur quid bonum sit fieri secundum iudicium sapientis in arte illa. Et 
idem est in omnibus aliis artibus»). 

2. propiissimi nostri frutti sono le morali vertudi: cfr. Aristotele, Eth., 
VI, 2, 11392, 22-26: «Quare quia moralis virtus habitus electivus, eleccio 
autem appetitus consiliativus, oportet quidem propter hoc racionem veram 
esse et appetitum rectum, si quidem eleccio studiosa, et eadem hanc qui- 
dem dicere, hunc autem persequi» (e l’Exp. tomista, vi, lect. ii, 1126: 
«... considerandum est, quod duo opera dicuntur esse propria homini: 
scilicet cognitio veritatis et actus: inquantum scilicet homo agit tamquam 
dominus proprii actus, et non sicut actus vel ductus ab aliquo: super haec 
igitur duo videntur habere dominium et potestatem, tria quae sunt in 
anima, scilicet sensus, intellectus et appetitus»; e 1129: « Virtus enim mo- 
ralis est habitus electivus . .. Electio autem appetitus est consiliativus, in- 
quantum scilicet appetitus accipit ut praeconsiliatum est... Consiliari 
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podestade. E queste diversamente da diversi filosofi sono distinte e 
numerate; ma però che in quella parte dove aperse la bocca la di- 
vina sentenza d’Aristotile, da lasciare mi pare ogni altrui sentenza, 
volendo dire quali queste sono, brevemente secondo la sua sen- 
tenza trapasserò di quelle ragionando. 


autem est actus unius partis rationis ... Quia igitur ad electionem con- 
currit et ratio et appetitus; si electio debeat esse bona, quod requiritur ad 
rationem virtutis moralis, oportet quod et ratio sit vera, et appetitus sit 
rectus, ita scilicet quod eadem quae ratio dicit idest affirmat, appetitus 
prosequatur »). 

sono in nostra podestade: difatti le virtù morali (sia come atto, sia come 
abito) sono sempre e assolutamente ‘‘elettive’’ e, pertanto, sono del tutto 
in nostro potere e in noi, in quanto esseri razionali: e cfr. Aristotele, Eth., 
It, 4, 1trIb, 4-6: «Determinatis autem voluntario et involuntario, de e- 
leccione sequitur pertransire. Maxime enim proprium videtur esse virtuti 
et magis mores iudicare operacionibus » (e Tommaso d’Aquino, Exp. Eth., 
Irt, lect. v, 432-433: «Dicit ergo [Philosophus] ..., quod postquam de- 
terminatum est de voluntario et involuntario, consequens est pertranseun- 
ter de electione determinare . . . Quod autem ad hanc doctrinam pertineat 
de electione determinare, probat hic, quia electio maxime videtur esse 
propria virtuti... Et huiusmodi ratio manifestatur ex eo quod cum ex 
habitu virtutis procedat et interior electio et exterior operatio, mores vir- 
tuosi vel vitiosi magis diiudicantur ex electione quam ex operibus exterio- 
ribus »). Ma cfr. anche Età., 11, 4, 11064, 3-4: «... virtutes autem elec- 
ciones quedam vel non sine eleccione» (così commentato da Tommaso 
d’Aquino, Exp. Eth., 11, lect. v, 301: «Virtutes enim vel sunt electiones, 
vel non sunt sine electione. Potest enim virtus dici ipse actus virtutis. Et 
sic si accipiamus principales actus virtutum qui sunt interiores, virtus est 
electio. Si autem exteriores, virtus non est sine electione, quia exteriores 
actus virtutis ab interiori electione procedunt. Si autem accipiatur virtus 
pro habitu ipso virtutis, sic etiam virtus non est sine electione, sicut causa 
non est sine proprio effectu»; e cfr. Alberto Magno, Eth., 11, tr. 1, 14). 

3. da diversi filosofi sono distinte e numerate: cfr. Tommaso d'Aquino, 
Exp. Eth., 11, lect. viii, 335, 337-339: ©... considerandum est, quod vir- 
tutes dupliciter aliqui distinxerunt. Quidam enim attendunt distinctionem 
earum secundum quosdam generales modos virtutum, qui quidem sunt 
quatuor. Nam radix virtutis consistit in ipsa rectitudine rationis; et se- 
cundum eam oportet quascumque actiones et passiones dirigere... Qui- 
dam . .. istas virtutes generaliter acceperunt putantes omnem cognitionem 
veritatis ad prudentiam pertinere, omnium acqualitatem actionum ad iusti- 
tiam, omnem firmitatem animi ad fortitudinem, et omnem refrenationem 
vel repressionem ad temperantiam. Et sic locuti sunt de his virtutibus 
Tullius et Seneca et alii quidam. Unde posuerunt has virtutes esse quasi 
gencrales, et dixerunt omnes virtutes esse earum species. Sed ista virtutum 
distinctio non videtur esse conveniens. Primo quidem, quia praedicta qua- 
tuor sunt talia, sine quibus nulla virtus potest esse. Unde per hoc non 
possunt species virtutis diversificari. Secundo, species virtutum et vitio- 
rum non accipiuntur ex parte rationis, sed ex parte obiecti... Et ideo 
convenientius Aristoteles virtutes distinxit secundum obiecta sive secun- 
dum materias», 
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Queste sono undici vertudi dal detto Filosofo nomate. La prima 
si chiama Fortezza, la quale è arme e freno a moderare l’audacia e la 


4. Queste sono undici vertudi... nomate: il riferimento è ad Eth., I 
7, 11072, 28-1108b, 10. Il Nardi (Alla illustrazione del Convivio, p. 107) 
osserva, però, che Aristotele, nel suo catalogo delle virtù, enumera dodici 
e non undici virtù e che Dante «ne esclude la verecundia e la nemesi, e 
v’include invece la giustizia, lasciata fuori da Aristotele e dai suoi com- 
mentatori ». Busnelli e Vandelli replicano che, in realtà, Aristotele distin- 
gue due specie di virtù: «quanto alla materia, quelle circa passiones, che 
sono dieci, e quella circa operationes, che è la giustizia; e poi vi aggiunge 
due passioni rassomiglianti a virtù, senz’essere virtù, cioè la verecondia e 
la nemesi, perché consistono in un cotal mezzo, analogo a quello delle virtù 
morali ». Sicché ne seguirebbe che le virtù morali, per Aristotele, sono ef- 
fettivamente undici, soprattutto ove si tenga presente il commento tomista 
che chiarisce il testo dello Stagirita (e cfr. Exp. Eth., 1v, lect. xvii, 882; 11, 
lect. vili, 335, 341, 342, 343, 344; lect. ix, 345, 346, 349, 352, 353, 354). 
In particolare è interessante il richiamo a Exp. Eth., 11, lect. vili, 335, Ove 
si legge: « Exequitur [Philosophus] intentum; ostendens per singula quod 
medium est bonum et laudabile, extremum autem malum et vituperabile. 
Et primo ostendit in virtutibus [cioè, ‘‘fortitudo’’, ‘‘temperantia”’, ‘‘libe- 
ralitas”’, ‘‘magnificentia”’, ‘‘magnanimitas”’, ‘“‘philotimia”, ‘‘mansuetudo’’, 
“veritas”, ‘‘eutrapelia”’, ‘“amicitia’’). Secundo in passionibus [‘‘verecun- 
dia” e ‘‘nemesis’’)»; a 340: «... sciendum est, quod de iustitia et pruden- 
tia hic Philosophus non agit, sed infra in quinto et sexto. Agit autem de 
temperantia et fortitudine, et quibusdam aliis secundariis virtutibus. Quae 
omnes sunt circa aliquas passiones »; e a lect. ix, 355-357: « Ponit exemplum 
de quibusdam passionibus laudabilibus. Et primo de verecundia. Et dicit 
quod etiam in passionibus et adiunctis sunt quaedam medietates. Vere- 
cundia enim non est virtus, ut in quarto ostenditur . .. Agit de alia passio- 
ne, quae vocatur nemesis, idest reprehensio, quae est medietas invidiae et 
epicacotharchiae ...ac si dicatur gaudium de malo... Ultimo autem, 
quia iustitia habet diversas species, in quibus non similiter accipitur me- 
dium, de iustitia post dicetur in quinto ...». Ma, adesso, la CORTI, Fe- 
licità mentale, pp. 101-4, sostiene che per talune «virtù il livello formale 
della definizione guida verso il Liber Ethicorum» ed offre convincenti e 
precisi riferimenti anche per i testi corrispondenti del Tresor. 

Resta, comunque, il fatto che Dante ha interpretato liberamente i testi 
aristotelici non solo sulla scorta del commento tomista e di quello alberti- 
sta, e che, proprio per la definizione della ‘‘giustizia’’, è certamente ricorso, 
come si vedrà, ad un altro testo aristotelico (Eth., v, 3, 1129b, 11-11302, 
13), dove si parla della ‘‘giustizia legale” che è la più perfetta di tutte le 
virtù in quanto fa uso di tutte per il bene comune. Cfr. Mon., 1, xi, 3 € 
il relativo commento del NaRpI (in Opp. min., 11, pp. 328-9). 

La prima sì chiama Fortezza ecc.: cfr. Aristotele, Età., 11, 7, 11074, 
33-b, 1: «Circa timores quidem igitur et audacias fortitudo medietas». Ma 
si veda Brunetto Latini, Tresor, ed. Carmody, Il, xvi, 2, p. 185: «Iorce 
est le mi entre poour et hardement» (volg. ed. Gaiter, vol. Ill, p. 61: 
« Dico che fortezza si è... mezzo tra la paura e l’ardimento ») che dipende 
dal Liber Ethicorum (in MarcHESI, L’Etica Nicomachea nella tradizione la- 
tina medievale, cit., p. Liv): «Et est fortitudo quidem, ut predictum est, 
inter timiditatem et audatiam». 
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timiditate nostra, ne le cose che sono corruzione de la nostra vita. La 
seconda è Temperanza, che è regola e freno de la nostra gulositade 
e de la nostra soperchievole astinenza ne le cose che conservano la 
nostra vita. La terza si è Liberalitade, la quale è moderatrice del 
nostro dare e del nostro ricevere le cose temporali. La quarta si è 
Magnificenza, la quale è moderatrice de le grandi spese, quelle 


corruzione de la nostra vita: Busnelli e Vandelli scrivono corr[u]zione, 
notando che si tratta di emendazione da correctione o correptione dei codd. 
congetturata dal Dionisi (Serie di aneddoti, 11, Verona, Merlo, 1786, p. 99, 
nota 3), mentre EM, il Romani e altri conservarono correzione. Osservano 
(e con loro concorda E. BERTI, Etica, in ED, 11, p. 757) che è probabile la 
diretta influenza dell’Exp. tomista (11, lect. viii, 340, ove si legge: «Primo 
loquitur de fortitudine, quae respicit pericula interimentia vitam?). 

La seconda è Temperanza ecc.: cfr. Aristotele, Eth., 11, 7, 1107b, 4-8: 
«Circa delectaciones autem et tristicias non omnes, minus autem et circa 
tristicias, medietas quidem temperancia, superhabundancia autem intem- 
perancia. Deficientes autem circa delectaciones non multum fiunt; propter 
quod et isti nomine non sunt sortiti. Sint autem insensibiles » (e Tommaso 
d'Aquino, Exp. Eth., 11, lect. viii, 340: «Secundo de temperantia, quae 
respicit ea quae sunt utilia ad conservandam vitam, scilicet cibos, quibus 
conservatur vita in individuo, et venerea quibus conservatur in specie . . .». 
Il passo dantesco, in effetti, è assai vicino al commento tomista). Ma si 
veda anche Brunetto Latini, Tresor, ed. Carmody, tt, xx, 1, p. 191: «Cha- 
steté est mi entre les delis dou cors, et si n’est pas en trestout» (volg. ed. 
Gaiter, vol. 11, p. 65: «Castità si è mezzo intra seguire le dilettazioni cor- 
porali tutte, e non seguirne nulla ») che dipende dal Liber Ethicorum (in 
MarcHEst, L’Etica Nicomachea nella tradizione latina medievale, cit., p. 
LXV1): «Castitas moderantia est in cibis et potibus et uestibus et delectatio- 
nibus ceteris corporalibus uel secularibus». 

La terza si è Liberalitade ecc.: cfr. Aristotele, Età., 11, 7, 1107b, 8-10: 
«Circa dacionem autem pecuniarum et accepcionem medietas quidem 
liberalitas; superhabundancia autem et defectus, prodigalitas et illiberali- 
tas» (e Tommaso d’Aquino, Exp. Eth., 11, lect. viii, 343: «Dicit ergo pri- 
mo quod liberalitas est medietas circa dationem et acceptionem pecunia- 
rum +). 

5. La quarta si è Magnificenza ecc.: cfr. Aristotele, Eth., II, 7, 1107b, 
16-19: «Circa pecunias autem et alie disposiciones sunt. Medietas quidem 
magnificencia. Magnificus enim differt a liberali; hic quidem enim circa 
magna, hic autem circa parva» (e Tommaso d'Aquino, Exp. Eth., 11, lect. 
viii, 344: «Introducit de magnificentia. Et dicit quod praeter praedictas 
dispositiones et liberalitatem et opposita vitia, sunt etiam quaedam aliae 
circa pecunias, circa quas etiam magnificentia est medietas quaedam. Sed 
differt magnificus a liberali, in hoc quod magnificus est circa magna, sed 
liberalis est circa parva»). Ma cfr. soprattutto Brunetto Latini, Tresor, ed. 
Carmody, II, xxii, 1, p. 193: «Magnificense est une vertus ki oevre par 
richece grans despenses et grans meisons» (volg. ed. Gaiter, vol. III, p. 71: 
«Magnificenza si è una virtù, che si adopera nelle ricchezze, e solamente 
nelle grandi ispese ») che dipende dal Liber Ethicorum (in MaRcHESI, L’E- 
tica Nicomachea nella tradizione latina medievale, cit., p. Lvi1): «Et magni- 
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facendo e sostenendo a certo termine. La quinta si è Magnanimi- 
tade, la quale è moderatrice e acquistatrice de’ grandi onori e fama. 
La sesta si è Amativa d’onore, la quale è moderatrice e ordina noi a 


ficentia uirtus est que circa opes operationem habet. Attamen circa expen- 
dere tantum, et hoc in arduis negociis». 

La quinta si è Magnanimitade ecc.: cfr. Aristotele, Eth., 11, 7, 1107b, 
21-22: «Circa honorem autem et inhonoracionem, medietas quidem ma- 
gnanimitas» (e Tommaso d’Aquino, Exp. Eth., 11, lect. ix, 345: «... ma- 
gnanimitas est medietas circa honorem et inhonorationem» e 1v, lect. viii, 
735: «... determinat... de magnanimitate, quae est circa magnos hono- 
res 1). 

La sesta si è Amativa d'onore ecc.: cfr. Aristotele, Eth., II, 7, 1107b, 
24-33: «Sicut autem dicimus habere ad magnificenciam liberalitatem circa 
parva differentem, ita habet quedam et ad magnanimitatem circa honorem 
existentem magnum, hec autem circa parva existentem; est enim ut oportet 
appetere honorem et magis quam oportet et minus, Dicitur autem qui 
superhabundat quid est desideriis philotimus, qui autem deficit aphilo- 
timus. Medius autem innominatus; innominate autem et disposiciones. 
Verumptamen philotimi, philotimia. Unde contendunt extremi de media 
regione; et nos autem est quando medium philotimum vocamus, est autem 
quando aphilotimum». 

Ma vedi, in particolare, Tommaso d’Aquino, Exp. Eth., 11, lect. ix, 346- 
348: «Ponit aliam virtutem, quae est circa mediocres honores. Et dicit 
quod sicut dictum est quod liberalitas differt a magnificentia in eo quod 
liberalitas est circa parva, cum magnificentia sit circa magna, ita etiam ad 
magnanimitatem, quae est circa magnum honorem, se habet quaedam 
virtus, quae est circa honorem parvum. Et quod circa hoc oporteat esse 
aliquam virtutem in medio existentem, manifestat per hoc quod subdit, 
quod contingit etiam mediocrem honorem appetere sicut oportet, quod 
pertinet ad medium virtutis; et magis quam oportet, quod pertinet ad 
superabundantiam; et minus quam oportet, quod pertinet ad defectum. 
Ille autem qui superabundat in desiderio honoris, vocatur philotimus, 
idest amator honoris. Ille vero qui deficit in desiderio honoris, vocatur 
aphilotimus, idest sine amore honoris. Ille autem qui medio modo se habet 
est innominatus. Et similiter dispositiones id est habitus vitiorum aut 
virtutis mediae sunt innominatae. Possumus tamen fingere nomina, vocan- 
tes dispositionem qua quis est philotimus, philotimiam, et dispositionem 
qua quis dicitur aphilotimus, aphilotimiam. Sed quia medium non est 
nominatum, ideo illi qui sunt in extremo, contendunt de media regione, 
et uterque se dicit esse in medio existentem . .. Sed quia hoc fere com- 
mune est in omnibus vitiis, quod uterque extremorum reputat se esse in 
medio et virtuosum in altero extremo, sicut timidus reputat fortem au- 
dacem, quem audax reputat timidum; consequenter ponit quod est pro- 
prium in hac materia: quia non solum vitiosi ascribunt sibi nomen virtutis, 
sed etiam virtuosi, propter hoc quod medium virtutis est innominatum, 
utuntur nomine vitii, quasi nomine virtutis. Et hoc est quod subdit quod 
etiam nos rationabiliter loquentes quandoque illum qui est in medio vocamus 
philotimum et quandoque vocamus illum aphilotimum. Quandoque enim 
laudamus hominem ex eo quod est philotimus. Consuevimus enim dicere, 
aliquem laudantes, quod est homo curans de honore suo; et sic virtuosum 
ipsum vocamus philotimum ». 
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li onori di questo mondo. La settima si è Mansuetudine, la quale 
modera la nostra ira e la nostra troppa pazienza contra li nostri mali 
esteriori. L’ottava si è Affabilitade, la quale fa noi ben convenire 
con li altri. La nona si è chiamata Veritade, la quale modera noi 
dal vantare noi oltre che siamo e da lo diminuire noi oltre che sia- 


Busnelli e Vandelli ricordano, inoltre, che l’espressione Amativa d’onore 
è usata anche da Egidio Romano, De reg. princ., lib. I, part. 2, cap. 3: 
«...honor...vvel est mediocris, et tunc est quaedam virtus, quae com- 
muni nomine dici potest Ronoris amativa sive honoris amor >. 

La settima si è Mansuetudine ecc.: cfr. Aristotele, Eth., 11, 7, 11082, 
4-6: «Est autem et circa iram superhabundancia et defectus et medietas, 
fere autem innominatis existentibus ipsis, medium mansuetum dicentes 
et medietatem mansuetudinem vocamus» (e Tommaso d’Aquino, Exf. 
Eth., 11, lect. ix, 349: ©... dicit quod circa iram est superabundantia, de- 
fectus et medium. Et quamvis omnia ista sint ut plurimum innominata, 
medium tamen consuevimus nominare mansuetum et medietatem man- 
suetudinem »). Ma si veda particolarmente Brunetto Latini, 7resor, ed. 
Carmody, II, xxxiiii, p. 203: « Mansuetudes est un abis loables entre le poi 
et le trop de l’irc» (volg. ed. Gaiter, vol. 111, p. 108: «La mansuetudine 
è abito laudabile intra ’l] soperchio dell’ira e lo menimamento ») che dipen- 
de dal Liber Ethicorum (in MARCHESI, L’Etica Nicomachea nella tradizione 
latina medievale, cit., p. LXvI): « Mansuetudo habitus est laudabilis inter 
superfluitatem ire et ipsius deficientiam, mediocris existens». 

li nostri mali esteriori: la Ageno (Riflessioni, p. 109) ritiene che mostri 
sia un’aggiunta suggerita dai precedenti nostra ira e nostra troppa pazienza 
e, come tale, che si debba espungere. 

6. L'ottava si è Affabilitade ecc.: cfr. Aristotele, Età., 11, 7, 1108a, 26-28: 
«Circa reliquum autem delectabile quod in vita, qui quidem ut oportet 
delectabilis est, amicus, et medietas amicicia »j ma il passo dantesco dipen- 
de anche qui piuttosto da Tommaso d’Aquino, Exp. Eth., 11, lect. ix, 354: 
«,.. circa reliquum delectabile quod est in vita, quantum ad ea quae serio 
aguntur, medius vocatur amicus, non ab effectu amandi, sed a decenti 
conversatione: quem possumus affabilem dicere. Et ipsa medietas vocatur 
amicitia vel affabilitas» (e cfr. E. BERTI, Etica, in ED, Il, p. 757). Ma sarà 
da vedere, anche in questo caso, Brunetto Latini, Tresor, ed. Carmody, 
Il, xxv, I, p. 196: «Et en tenir le mi doit on estre plaisant en parler, et 
en demorer avec les gens et en converser entre les homes» (volg. ed. Gaiter, 
vol. 111, p. 81: «A tenere lo mezzo si è, che l’uomo sia piacevole in parlare 
ed in conversare ed in usare con le genti . . .») che dipende dal Liber Ethi- 
corum (in MAaRcHESI, L’Etica Nicomachea nella tradizione latina medievale, 
cit., p. LIX): « Et medium quidem in hiis est ut homo affabilem et sociabilem 
et comunicabilem se exhibeat...>. 

La nona si è chiamata Veritade ecc.: cfr. Aristotele, Eth., I1, 7, 11082, 
19-23: «Circa verum quidem igitur medius quidem verus quis, et medietas 
veritas dicatur. Ficcio autem que quidem ad maius iactancia, et qui habet 
eam iactator. Que autem ad minus eyronia, et eyron» (e Tommaso d’Aqui- 
no, Exp. Eth., 1t, lect. ix, 352: «. . . dicit quod circa verum medius est ille, 
qui dicitur verus, et medietas dicitur veritas. Sed fictio falsi quae est in plus, 
quando scilicet aliquis fingit maiora de se quam sunt, vocatur iactantia, 
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mo, in nostro sermone. La decima si è chiamata Eutrapelia, la qua- 
le modera noi ne li sollazzi, facendo quelli e usando debitamente. 


et talis fictor vocatur iactator. Sed fictio quae est ad minus, scilicet quando 
aliquis fingit de se quaedam vilia, vocatur ironia, idest irrisio; et talis fictor, 
vocatur iron, scilicet irrisor »). Ma si veda Brunetto Latini, Tresor, ed. Car- 
mody, 1I, xxvi, 2, p. 196: «Home verais est cil ki tient le mi entre celui 
ki se vante et moustre k'il face grans choses et s’enhauce plus k'il ne doit, 
et entre celui ki se desprise et humelie et ki wet celer et abaissier le bien 
ki est en lui» (volg. ed. Gaiter, vol. it1, pp. 82-3: «L’uomo verace si è 
quegli, che tiene mezzo intra ’l vantatore che si vanta, e mostrasi di fare 
grandi fatti, e grande dicesi più che egli non è, e intra ’] dispregiato, e 
l’umile, lo qual cela lo bene ch’è in lui e menovalo ») che dipende dal 
Liber Ethicorum (in MarcHESI, L’Etica Nicomachea nella tradizione latina 
medievale, cit., p. LX): « Vir uerax medius est inter pomposum qui ostentat 
se et aptum qui simulat se rebus similibus que non sunt in eo et se ipsum 
extollit et magnificat ultra id quod in eo est, et inter recte humiliantem 
se qui negat bonum quod in ipso est et minorat». 

La decima si è chiamata Eutrapelia ecc.: cfr. Aristotele, Età., 11, 7, 
1108a, 23-24: «Circa delectabile autem quod quidem in ludo, medius 
quidem eutrapelos, et disposicio eutrapelia » (e Tommaso d’Aquino, Exp. 
Eth., 11, lect. ix, 353: «. . . dicit quod circa delectationem quae est in ludis, 
ille qui medium tenet vocatur eutrapelus, quasi bene se vertens ad omnia; 
et dispositio vocatur eutrapelia »). Ma cfr., in particolare, Brunetto Latini, 
Tresor, ed. Carmody, 11, xvi, 7, p. 185: «Celui ki tient le mi en choses 
de jeu et de so/as est apelés en grezois eutrepelos» (volg. ed. Gaiter, vol. 
HI, p. 45: «Quello che tien il mezzo nelle cose di sollazzo e giuoco, è detto 
in greco eutropelos»). E si veda anche Alberto Magno, Super ÉEth., tv, 
lect. xv, 346: «Sed eutrapelia ordinat hominem ad alterum, cui convivit, 
et quia nullus potest alteri convivere nisi per delectationem, ideo magis 
haec virtus assimilatur abundantiae ». 

ne li sollazzi, facendo quelli e usando debitamente: Busnelli e Van- 
delli notano che la lezione accolta dalle precedenti edd., e mantenuta dal 
Toynbee nella 1v oxoniense, è: nelli sollazzi, facendo quelli usare debita- 
mente; ma il testo della SD «è più conforme alla tradizione manoscritta 
che ci porta ad usardo anziché ad usare» sebbene la e dopo quelli sia «da- 
ta... da qualche codice secondario, ma veramente paia aggiunta per con- 
gettura da chi non si appagava dell’espressione facendo quelli usando». Co- 
munque, anche per i due commentatori, «il senso che si ricava dall'edizione 
critica corre bene », perché asi distinguerebbe tra il fare, ossia scegliere e 
promuovere i sollazzi, e l’usarne, ossia parteciparvi e goderne ». Tuttavia 
rilevano che il Biscioni [fin dal 1723, p. 182) serbò i due gerundi senza l’ag- 
giunta della e, leggendo: nelli sollazzi facendo, quelli usando debitamente, 
«dove nelli sollazzi facendo sarà da intendere come in facendo li sollazzi, 
con quell’uso antico di în col gerundio che Dante ci offre nella Commedia » 
(Purg., v, 45) e nel Convivio stesso (Iv, iv, 10); ‘uso che qui si combine- 
rebbe con l’altro, pur antico, di porre tra una preposizione e una voce 
verbale infinitiva retta da essa il complemento della voce verbale, come nel- 
la frase in ciò considerando di 1v, xxx, 5 ». Essi leggono, dunque: ne li sollazzi 

facendo, quelli usando debitamente; e intendono così il passo: «l'Eutrapelia 
modera noi nel fare i sollazzi, in quanto per essa ne usiamo nel debito mo- 
do e misura». L’interpretazione sembra del tutto conveniente. 
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L'’undecima si è Giustizia, la quale ordina noi ad amare e operare 
dirittura in tutte cose. E ciascuna di queste vertudi ha due inimici 
collaterali, cioè vizii, uno in troppo e un altro in poco; e queste 
tutte sono li mezzi intra quelli, e nascono tutte da uno principio, 


L’undecima si è Giustizia ecc.: cfr. Aristotele, Eth., v, 1, 11292, 6-9: 
e Videmus utique omnes talem habitum volentes dicere iusticiam a quo 
operativi iustorum sunt, et a quo iusta operantur, et volunt iusta » (e Tom- 
maso d’Aquino, Exp. Eth., v, lect. i, 888: «Dicit ergo primo, quod omnes 
videntur velle, quod iustitia sit talis habitus per quem causantur tria in 
homine. Primum quidem inclinatio ad opus iustitiae, secundum quam 
dicitur homo operativus iustorum. Secundum est operatio iusta. Tertium 
autem est, quod homo velit iusta operari »). 

Come ha rilevato il Nardi (cfr. prima, p. 722), e indirettamente Busnelli 
e Vandelli (ad loc., con la citazione del commento tomista), Dante sembra 
però ispirarsi anche ad un altro passo dell’Ethica (v, 3, 1129b, 11-1130a, 
1 3), ove Aristotele parla della giustizia in senso generale o ‘‘giustizia legale” 
nella quale «simul omnis virtus est, et perfecta maxime virtus, quoniam 
perfecte virtutis usus est»; ed aggiunge: ". . . perfecta autem est quoniam 
habens ipsam et ad alterum potest virtute uti, set non solum ad se ipsum... 
Hic quidem igitur iusticia non pars virtutis, set tota virtus est; neque 
contraria iniusticia pars malicie, set tota malicia ». (E si tratta di passi che 
Tommaso d'Aquino, Exp. Eth., v, lect. ii, 908 e 9I1, così commenta: « Di- 
cit ergo primo, quod ideo iustitia legalis est perfecta virtus, quia ille qui 
habet hanc virtutem, potest uti virtute ad alterum, et non solum ad seip- 
sum; quod quidem non convenit omnibus virtuosis . .. Concludit, quod 
iustitia legalis includit omnem virtutem. Ad cam pertinet uti virtute ad 
alium. Qualibet autem virtute potest aliquis uti ad alterum. Unde mani- 
festum est quod iustitia legalis non est quaedam particularis virtus, sed 
ad eam pertinet tota virtus»). Ma vedi anche Brunetto Latini, Tresor, 
ed. Carmody, tt, xxviii, 1, p. 197: «Justice est un loable abit par qui est 
hons justes et fait oevre de justice et aime les justes choses. Et si com il est 
abit de vertu, autresi le tort est abit de vice»; ibid., II, x, 7, p. 182: «Ausi 
est de vertu, car ele corront et gaste par poi et par trop...» (volg. ed. 
Gaiter, vol. 111, p. 86: «Giustizia si è abito laudabile, per lo quale l’uomo 
si è fatto giusto, e fa opere di giustizia, e vuole e ama le cose giuste. Con- 
ciossiacosa che sia abito di giustizia lo quale è virtude ») che dipende dal 
Liber Ethicorum (in MarcHEsI, L’Etica Nicomachea nella tradizione latina 
medievale, cit., p. LX1): «Iustitia habitus est laudabilis a quo fit quis iustus 
et peragit actiones iustitie et uult res iustas . . .; erit etiam habitus contra- 
rius malus ei'apparens». 

7. E ciascuna di queste vertudi ha due inimici collaterali ecc.: cfr. 
Aristotele, Etl., 11, 8, 1108b, 11-19: «Tribus autem disposicionibus exi- 
stentibus, duabus quidem maliciis, hac quidem secundum superhabun- 
danciam, hac autem secundum defectum, una autem virtute medietate, 
omnis omnibus opponitur aliqualiter; extreme quidem enim et medie et 
ad invicem contrarie sunt, media autem extremis. Quemadmodum enim 
equale ad minus quidem maius, ad maius autem minus, ita medii habitus 
ad defectus quidem superhabundant, ad superhabundanciam autem de- 
ficiunt et in passionibus et in operacionibus » (e Tommaso d’Aquino, Exp. 
Eth., n, lect. x, 358: «Dicit primo, quod cum sint tres dispositiones, qua- 
rum duae sunt vitiosae, una scilicet secundum superabundantiam, aliae 
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cioè da l’abito de la nostra buona elezione: onde generalmente si 
può dicere di tutte, che siano abito elettivo consistente nel mezzo. 
E queste sono quelle che fanno l’uomo beato, o vero felice, ne la 
loro operazione, sì come dice lo Filosofo nel primo de l’Etica 
quando diffinisce la Felicitade, dicendo che « Felicitade è operazione 
secondo virtude in vita perfetta ». Bene si pone Prudenza, cioè sen- 
no, per molti, essere morale virtude, ma Aristotile dinumera quella 
intra le intellettuali; avvegna che essa sia conduttrice de le morali 


vero secundum defectum; una vero est secundum virtutem, quae est in 
medio; quaelibet harum aliqualiter opponitur cuilibet; quia extremae di- 
spositiones et adinvicem sunt contrariae, et etiam eis contrariatur media 
dispositio »). Ma cfr. Brunetto Latini, Tresor, ed. Carmody, 1, xvii, 1, 
p. 186: « Trois ordres sont es ocevres et es passions, c’est mi et plus et mains, 
.ii. mauvés et .i. bon. Mais trestout sont contraire entr’aus; car les estre- 
mités sont contraires entre eles, a ce ke poi est contre trop et le mi est 
contre andeus les estremités, c’est de poi et de trop» (volg. ed. Gaiter, 
vol. 111, p. 47: «Tre sono le disposizioni nell’operazioni dell’uomo, cioè 
più, meno, e mezzo. E tutte queste tre cose son contrarie in fra sé. Ché ’1 
poco è contrario al troppo, e lo mezzo si è contrario ad ambedui, cioè al 
poco e al troppo »), che dipende dal Liber Ethicorum (in MARCHESI, L’Etica 
Nicomachea nella tradizione latina medievale, cit., p. xLIX): «Et tam circa 
actiones quam passiones omnes tres sunt: due extremitates que sunt malitie, 
et unum medium quod est uirtus. Et omnes contrariantur sibi ad inuicem 
quoquo modo... ». E vedi anche Orazio, £f., 1, xviii, 9: « Virtus est medium 
vitiorum et utrimque reductum ». 

l'abito de la nostra buona elezione: cfr. Aristotele, Eth., 111, 4, I1I1b, 
4-6: «Determinatis autem voluntario et involuntario, de eleccione sequi- 
tur pertransire. Maxime enim proprium videtur esse virtuti et magis mo- 
res iudicare operacionibus» (e Tommaso d’Aquino, £xp. Eth., 111, lect. v, 
432-433: «... electio maxime videtur esse propria virtuti, de qua ad prae- 
sens principaliter intenditur. Et huiusmodi ratio manifestatur ex co quod 
cum ex habitu virtutis procedat et interior clectio et exterior operatio, 
mores virtuosi vel vitiosi magis diiudicantur ex electione quam ex operibus 
exterioribus. Omnis enim virtuosus eligit bonum; sed quandoque non 
operatur propter aliquod exterius impedimentum»). Ma vedi anche Età., 
II, 5, 1106b, 33 - 6, 1107a, 2, già cit. 

8. sì come dice lo Filosofo . . . vita perfetta: cfr. Eth., 1, 6, 1098a, 12-18 
cit. a xvi, 9, qui a p. 718. Ma l’espressione è piuttosto direttamente deri- 
vata da Tommaso d’Aquino, Exp. Eth., 1, lect. x, 130: «Sic ergo patet, 
quod felicitas est operatio propria hominis secundum virtutem in vita per- 
fecta » (e vedi E. BERTI, Etica, in ED, 11, p. 757). 

Prudenza ... intra le intellettuali: che la prudenza sia virtù intelletti- 
va dice, appunto, Aristotele, Eth., vi, s, 1140b, 25-30: «Duabus autem 
entibus partibus anime racionem habencium, alterius utique erit virtus 
opinative; opinio enim circa contingens aliter habere est, ct prudencia. 
Set tamen neque habitus cum racione solum. Signum autem quoniam 
oblivio talis quidem habitus est, prudencia autem non est» (così commen- 
tato da Tommaso d’Aquino, Exp. Eth., vi, lect. iv, 1174: «... dicit quod 
cum duae sint partes animae rationalis, quarum una dicitur scientificum 
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virtù e mostri la via per ch’elle si compongono e sanza quella essere 
non possono. 


et alia ratiocinativum sive opinativum, manifestum est quod prudentia 
est virtus alterius horum, scilicet opinativi. Opinio enim est circa ca quae 
contingit aliter se habere, sicut et prudentia. Et tamen quamvis prudentia 
sit in hac parte rationis sicut in subiecto, ratione cuius dicitur virtus intel- 
lectualis; non tamen est cum sola ratione sicut ars vel scientia, sed requirit 
rectitudinem appetitus»); Etk., vi, 8, 1141b, 8-10: «Prudencia autem circa 
humana et de quibus est consiliari; prudentis enim maxime hoc opus esse 
dicimus bene consiliari», e Alberto Magno, Età., vI, tr. 2, 9: «Prudentia 
ergo et opus morale et rationem attingit intellectualem. Media igitur est, 
ad quod designandum media etiam ponitur inter virtutes partim moralis 
et partim intellectualis ». 

Tra coloro che pongono la prudenza tra le virtù morali, Busnelli e Van- 
delli citano Egidio Romano che così scrive, enumerando le dodici virtù 
etiche da lui elencate: «In intellectu est prudentia. In voluntate iustitia. In 
irascibili est fortitudo, mansuetudo, magnanimitas, et magnificentia . .. In 
concupiscibili autem sunt sex virtutes; videlicet, temperantia, liberalitas, 
honoris amativa, veritas, affabilitas, et eutrapelia» (De reg. princ., lib. 1, 
part. 2, cap. 3; Del regg. de’ princ., ed. Corazzini cit., p. 27). 

conduttrice de le morali virtù: cfr. Aristotele, Eth., x, 8, 1178a, 16-19: 
«Coniugata est enim et prudencia moris virtuti et hec prudencie, si quidem 
prudencie quidem principia secundum morales sunt virtutes, rectum autem 
moralium secundum prudenciam» (così commentato da Tommaso d’Aqui- 
no, Exp. Eth., x, lect. xii, 2111 e 2114: «Et primo proponit quod intendit; 
dicens, quod cum ille qui vacat speculationi veritatis sit felicissimus, se- 
cundario est felix ille qui vivit secundum aliam virtutem, scilicet secundum 
prudentiam, quae dirigit omnes morales virtutes . .. Morali autem virtuti co- 
niungitur prudentia intellectualis virtus existens, secundum quamdam af- 
finitatem, et e converso, quia principia prudentiae accipiuntur secundum 
virtutes morales, quarum fines sunt principia prudentiae. Rectitudo autem 
moralium virtutum accipitur secundum prudentiam, quia facit rectam 
electionem eorum quae sunt ad finem . . .»). Ma vedi anche Età., VI, 13, 
1144, 6-9: «Adhuc opus perficitur et secundum prudenciam et moralem 
virtutem. Virtus quidem enim intencionem facit rectam, prudencia autem 
que ad hanc» (così commentato da Tommaso d’Aquino, Exp. Eth., vi, lect. 
x, 1269: «Duo enim sunt necessaria in opere virtutis. Quorum unum est, 
ut homo habcat rectam intentionem de fine; quod quidem facit virtus 
moralis, inquantum inclinat appetitum in debitum finem. Aliud autem 
est quod homo bene se habeat circa ca quae sunt ad finem: et hoc facit 
prudentia quae est bene consiliativa et iudicativa et praeceptiva eorum 
quae sunt ad finem. Et sic ad opus virtutis concurrit et prudentia quae est 
perfectiva rationalis per essentiam, et virtus moralis quae est perfectiva 
appetitivae quae est rationalis per participationem?). Si veda anche Bru- 
netto Latini, Tresor, ed. Carmody, I, cxiii, 2, p. 294: «Et li mestres a dit 
au comencement que prudence, c’est sens et cognoissance, doit tozjours 
aler devant les oevres, et dist que les autres .iii. vertus sont pour faire l’oe- 
vre» (volg. ed. Gaiter, vol. 111, p. 236: «...Tullio dice, che prudenza è 
cognoscenza del bene e del male, e dell’uno e dell'altro; e però disse egli 
medesimo, ch’ella va dinanzi all'altre virtù, e porta la lucerna e mostra 
all’altre la via; ch’ella dà il consiglio, ma le altre tre fanno le opere»). 

sanza quella essere non possono: cfr. Aristotele, Eth., vi, 13, 1144b, 
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Veramente è da sapere che noi potemo avere in questa vita due 
felicitadi, secondo due diversi cammini, buono e ottimo, che a ciò 
ne menano: l’una è la vita attiva, e l’altra la contemplativa; la quale, 
avvegna che per l’attiva si pervegna, come detto è, a buona felici- 
tade, ne mena ad ottima felicitade e beatitudine, secondo che pruova 
lo Filosofo nel decimo de l’Etica. E Cristo l’afferma con la sua boc- 


14-17: ®... quemadmodunm in opinativo due sunt species, deinotes et pru- 
dencia, sic in morali due sunt, hec quidem virtus naturalis, hec autem 
principalis. Et harum principalis non fit sine prudencia » (e Tommaso d'A- 
quino, Exp. Eth., vi, lect. xi, 1275 e 1280: «Postquam Philosophus ostendit, 
quod prudentia non potest esse sine morali virtute, hic ostendit quod 
moralis virtus non potest esse sine prudentia . . . Sicut igitur in parte animae 
operativa duae species sunt principiorum operativorum, scilicet dinotica 
et prudentia, ita etiam in parte appetitiva, quae pertinet ad morales, sunt 
duae species, scilicet virtus naturalis et moralis, quae est principalis: et 
haec non potest fieri sine prudentia, sicut ostensum est»). 

9. due felicitadi... contemplativa: cfr. Aristotele, Eth., x, 7, 11782, 
5-8, e 8, 11782, 9-14: «... unicuique proprium natura optimum et de- 
lectabilissimum est unicuique; et homini utique que secundum intellectum 
vita, si quid maxime hoc homo; iste ergo felicissimus. Secundo autem 
qui secundum aliam virtutem; secundum ipsam enim operaciones humane. 
Iusta enim et forcia et alia que secundum virtutes ad invicem agimus in 
commutacionibus et necessitatibus et accionibus omnimodis et in passio- 
nibus quod decet unicuique conservantes; hec autem esse videntur omnia 
humana » (e Tommaso d’Aquino, Exp. Eth., x, lect. xi, 2110: «Sic ergo 
patet, quod ille qui vacat speculationi veritatis, est maxime felix, quantum 
homo in hac vita felix esse potest», e lect. xii, 2111: «Postquam Philoso- 
phus ostendit, quod perfecta felicitas est prima et principalis secundum 
speculationem intellectus, hic inducit quamdam aliam secundariam fe- 
licitatem, quae consistit in operatione virtutum moralium. Et primo pro- 
ponit quod intendit; dicens, quod cum ille qui vacat speculationi veritatis 
sit felicissimus, secundario est felix ille qui vivit secundum aliam virtutem, 
scilicet secundum prudentiam, quae dirigit omnes morales virtutes. Sicut 
enim felicitas speculativa attribuitur sapientiae, quae comprehendit in 
se alios habitus speculativos tamquam principalior existens, ita etiam fe- 
licitas activa, quae est secundum operationes moralium virtutum, attribui- 
tur prudentiae, quae est perfectiva omnium moralium virtutum . . .» e, in 
particolare, Alberto Magno, Super Eth., x, lect. ix, 887: «Et similiter de- 
lectatio ultima, quae est hominis, inquantum est homo, est una tantum, 
sed ad illam ordinantur plures, quia etiam felicitas civilis ordinatur ad 
contemplativam sicut dispositio »). 

Ma si noti che, per Aristotele, queste due felicità, l’una ottima e perfetta 
consistente nella contemplazione, e l’altra sempre buona, ma secondaria e 
connessa alla vita attiva, sono entrambe compiutamente raggiungibili dal- 
l’uomo nella sua vita terrena. 

come detto è: cfr. prima, $ 8, ove si tratta, appunto, delle virtù morali 
«che fanno l’uomo beato, o vero felice». 

secondo che pruova lo Filosofo nel decimo de l’Etica: cfr. Eth., x, 7, 
11772, 12-17 cit. a I, i, I, quia p. 5 (e vedi Tommaso d'Aquino, Exp. Età., 
x, lect. x, 2080-2084). 
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ca nel Vangelio di Luca, parlando a Marta, e rispondendo a quella: 
«Marta, Marta, sollicita se’ e turbiti intorno a molte cose: certa- 
mente una cosa è necessaria», cioè ‘quello che fai”. E soggiugne: 
«Maria ottima parte ha eletta, la quale non le sarà tolta». E Maria, 
secondo che dinanzi è scritto a queste parole del Vangelio, a’ piedi 
di Cristo sedendo, nulla cura del ministerio de la casa mostrava; 
ma solamente le parole del Salvatore ascoltava. Che se morale- 
mente ciò volemo esponere, volse lo nostro Segnore in ciò mostrare 
che la contemplativa vita fosse ottima, tutto che buona fosse l’at- 
tiva: ciò è manifesto a chi ben vuole porre mente a le evangeliche 
parole. Potrebbe alcuno però dire, contra me argomentando: poi- 


1o. E Cristo l’afferma...le parole del Salvatore ascoltava: cfr. Luc., 
10, 38 sgg.: «... mulier quaedam, Martha nomine, excepit illum in do- 
mum suam. Et huic erat soror nomine Maria, quae etiam sedens secus 
pedes Domini audiebat verbum illius. Martha autem satagebat circa fre- 
quens ministerium; quae stetit et ait: Domine, non est tibi curae quod 
soror mea relinquit me solam ministrare? Dic ergo illi ut me adiuvet. 
Et respondens dixit illi Dominus: Martha, Martha, sollicita es et turbaris 
erga plurima. Porro unum est necessarium. Maria optimam partem elegit, 
quae non auferetur ab ea». 

Per la formazione della leggenda di Marta e Maria e la sua diffusione 
già a partire dal IX secolo e, poi, soprattutto, attraverso lo Speculum histo- 
riale di Vincenzo di Beauvais e la Leggenda aurea di Jacopo da Varazze, 
cfr. V. SAxER, Le culte de Marie Madeleine en Occident des origines à la 
fin du Moyen dge, Auxerre-Paris 1959 (che chiarisce anche l’identificazione 
leggendaria tra Maria di Betania e Maria di Magdala) e F. C. BURKITT, 
Mary Magdal. and Mary Sister of Martha, in «Expository Times», xLII 
(1930-1931), pp. 157 sgg. Si ricordi che Dante, in Purg., XXVII, 100-8, 
assume, invece, come simboli delle due vite, Lia e Rachele; e cfr. Tomma- 
so d’Aquino, Summa theol., 11* 118°, q. 179, a. 2: «Sed contra est quod 
istae duae vitae significantur per duas uxores lacob; activa quidem per 
Liam, contemplativa vero per Rachelem; et per duas mulieres quae Do- 
minum hospitio receperunt; contemplativa quidem per Mariam, activa 
vero per Martham ». Nella Catena aurea, Luc., 10, sono raccolti i commenti 
dei Padri a questo passo, tra i quali si veda principalmente Gregorio Ma- 
gno, Moralia, vi, 37, al. 18; in vet., 28: «Per Mariam, quae verba Domini 
sedens nudiebat, contemplativa vita exprimitur; per Martham, exteriori- 
bus obsequiis occupatam, activa vita significatur. Sed Marthae cura non 
reprehenditur, Mariae vero laudatur: quia magna sunt activae vitae merita, 
sed contemplativae potiora. Unde nec auferri unquam Mariae pars dicitur, 
quia activae vitae opera corpore transeunt, contemplativae autem gaudia 
melius ex fine convalescunt». Cfr. anche A. PENNA, Maria di Betania, in 
ED, 111, pp. 833-4 e Marta, ivi, p. 843. Giustamente la CORTI, Felicità 
mentale, p. 60, considera una novità assai significativa il «fatto che, subito 
dopo il Filosofo, Dante cita come auctoritas il vangelo di Luca con l’episo- 
dio di Marta e Maria . . .», e vi scorge il segno «dell’intervento di un punto 
di vista più cristianamente etico e di un punto di vista teologico a fianco 
di quello filosofico . . .». 


12 


732 CONVIVIO, IV, xVii, 11-12 


ché la felicitade de la vita contemplativa è più eccellente che quella 
de l’attiva, e l’una e l’altra possa essere e sia frutto e fine di nobi- 
litade, perché non anzi si procedette per la via de le virtù intellettua- 
li che de le morali? A ciò si può brievemente rispondere, che in 
ciascuna dottrina si dee avere rispetto a la facultà del discente, e 
per quella via menarlo che più a lui sia lieve. Onde, perciò che le 
vertù morali paiano essere e siano più comuni e più sapute e più 
richeste che l’altre e [abbiano più che l’altre] u[til]itade ne lo aspet- 
to di fuori, utile e convenevole fu più per quello cammino proce- 
dere che per l’altro; ché così bene [non] si verrebbe a la conoscenza 
de le api per lo frutto de la cera ragionando come per lo frutto del 
mele, tutto che l’uno e l’altro da loro procede. 


12. che più a lui sia lieve: occorre, cioè, che l’ammaestramento dottri- 
nale segua la via più facile per chi deve apprendere, e, quindi, iniziare 
dall’apprendimento delle virtù morali, prima di giungere a quello delle 
virtù speculative. 

che l'altre e [abbiano più che l’altre] u[tillitade ne lo aspetto di fuori: 
arch.: che l’altre e unitate (unitade) ne lo aspetto di fuori (SIMONELLI, Ma- 
teriali, pp. 381-2). Secondo la Simonelli la parola urnitate deve essere si- 
curamente emendata; e, infatti, già EM, Saggio p. 147, proposero di leg- 
gere virtù, ma intesero che l'emendazione era troppo lontana dai codd. e, 
nelle due edd., adottarono la parola vedute. Il Romani emendò con all’uti- 
lità, il Giuliani preferì l’espressione e Nobiltade nell’effetto di fuori, il Fla- 
mini lesse medietate e il Moore e il Toynbee unite; mentre gli Edd. della 
SD giunsero all’ampia integrazione registrata nel testo. Busnelli e Vandelli 
ritennero, però, che quest’ultima soluzione fosse troppo lontana dai codd. 
e spiegarono così il passo: « Vuol dire Dante che le virtù morali sono più 
diffuse fra la gente, più conosciute, più domandate nelle persone che l’al- 
tre, quali sono le virtù intellettuali, cioè la sapienza, la scienza, l’arte ...; 
e poi sono anche, guardando agli atti di quelli che le esercitano, più imitate 
nell’aspetto di fuori, cioè ricopiate in ciò che fanno vedere esternamente, 
così dai buoni, come dai cattivi, cioè non solo da chi nel contemplarle 
negli altri, come buono esempio, si anima a imitarle e a possederle in sé, 
ma anche da chi, cercando ‘‘magis videri quam esse bonus”, non le possiede 
internamente, come sono gl’ipocriti, e si copre della loro lustra ». Sul fon- 
damento di questo complesso ragionamento e della consueta citazione di 
vari testi tomisti, essi proposero la sola correzione di unitate in [im]itate, 
certamente più aderente ai codd. e ben giustificabile dal punto di vista 
paleografico. 

ché così bene [non] si verrebbe: integrazione indispensabile di cui si 
accorse per primo il Romani, leggendo: ché mon così bene si verrebbe. Gli 
Edd. della SD hanno fornito il presente testo, giudicato migliore anche 
dalla Simonelli (Materiali, pp. 272-3). 

per lo frutto de la cera... da loro procede: sebbene la vita contemplati- 
va e quella attiva siano entrambe frutto della nobiltà e, come s'è detto, la 
prima sia più perfetta della seconda, fu più opportuno muovere dalle virtù 
morali, proprie della vita attiva, e non da quelle speculative, pertinenti 
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XVIII. Nel precedente capitolo è diterminato come ogni vertù 
morale viene da uno principio, cioè buona e abituale elezione; e ciò 
importa lo testo presente infino a quella parte che comincia: Dico 
che nobiltate in sua ragione. In questa parte adunque si procede per 
via probabile a sapere che ogni sopra detta virtude, singularmente 
o ver generalmente presa, proceda da nobilitade sì come effetto da 
sua cagione. E fondasi sopra una proposizione filosofica, che dice, 
che quando due cose si truovano convenire in una, che ambo que- 
ste si deono riducere ad alcuno terzo, o vero l’una a l’altra, sì come 


alla vita contemplativa, perché le virtù etiche sono più comuni, più note 
(sapute) e più richieste delle altre; e ciò per la stessa ragione che consiglia 
di procedere alla conoscenza delle api non dalla considerazione della cera, 
bensì da quella del miele loro frutto più comune, più noto e ricercato del- 
l’altro. 


XVIII, 2. si procede per via probabile... da sua cagione: si procede, 
cioè, a dimostrare come ogni virtù particolare o tutte in generale derivino 
da nobiltà. Ma la dimostrazione non avviene seguendo un procedimento 
dimostrativo o ‘‘apodittico’”’, bensì per via dialettica, per mezzo di un sil- 
logismo probabile che non genera scienza assoluta ma solo ‘‘opinione”’’. 
E cfr. più oltre ($ 4), dove Dante afferma «che qui non si procede per 
necessaria dimostrazione . . .» e, invece, con sbella e convenevole indu- 
zione ». 

una proposizione filosofica, che dice ecc.: il succo dell’argomentazione 
è questo: due cose che siano simili per una qualità comune o procedono 
l'una dall'altra, oppure entrambe procedono da una terza cosa che sia 
causa in entrambe della suddetta proprietà comune; giacché ciò che è pro- 
prio in sé di una cosa può spettare unicamente ad essa e non può essere 
comune ad altre, se non per via di ‘‘causazione”’. Si tratta del noto ‘topos’ 
scolastico: «quae conveniunt inter se, aut sunt ab alterutro, aut ab tertio ». 

Secondo Busnelli e Vandelli (ma cfr. anche G. BusNELLI, Dante filosofo, 
in «La Civiltà cattolica », 1, 1929, pp. 404 sgg.) la fonte diretta di Dante è 
Tommaso d’Aquino, Contra Gent., 11, 16, ove si legge: «Quorumcumque 
in rerum natura est aliqua proportio et aliquis ordo, oportet unum eorum 
esse ab alio, vel ambo ab aliquo tertio; oportet enim ordinem in uno con- 
stitui, respondendo ad aliud; alias ordo vel proportio esset a casu, quem in 
primis rerum principiis ponere est impossibile, quia sequeretur magis 
omnia alia esse a casu ». (Ma, in Appendice vii, 11, pp. 384-5, citano pure 
De potentia Dei, q. 3, a. Ss, nonché altri passi della Summa contra Gentiles: 
I, 18, 22 e 34, ove tornano argomentazioni affini). 

Il NarDI, Alla illustrazione del Convivio, p. 108, obietta che tale pro- 
posizione è «già accennata dal pseudo Arist., Metaph., 11, t. c. 4 (c. 1, 
9936 23 sgg.)», ove si legge: « Unumquodque vero id ipsum maxime alio- 
rum est, secundum quod aliis univocatio inest, ut puta, ignis calidissimus » 
e (1bid., 2, 9942, 1 sgg.) si dimostra essere impossibile il processo in infinito 
delle cause, giacché, ove si cerchi la causa di tre cose che procedano l’una 
dall’altra, occorre assegnare la prima. A ciò i due commentatori (Appen- 
dice vi, loc. cit.) replicano però che in quel passo (come pure in Alberto 
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effetto a cagione; però che una cosa avuta prima e per sé non può 
essere se non da uno: e se quelle non fossero ambedue effetto d’un 
terzo, 0 vero l'una de l’altra, ambedue avrebbero quella cosa prima 
e per sé, ch’è impossibile. Dice adunque che nobilitade e vertute 
cotale, cioè morale, convegnono in questo, che l’una e l’altra impor- 
ta loda di colui di cui si dice; e dico ciò quando dice: Per che in 
medesmo detto Convegnono ambedue, ch'èn d’uno effetto, cioè lodare 
e rendere pregiato colui cui esser si dicono. E poi conchiude pren- 


Magno, De intellectu et intelligibili, 1, tr. 1, 2) non si trova affermata la 
proposizione in questione, bensì piuttosto «il famoso principio aristoteli- 
co: Primum in unoquoque genere est causa ceterorum»; e poiché il Nardi 
scrive che la proposizione formulata da Tommaso nella Summa contra 
Gentiles «esprime una tesi schiettamente neoplatonica », non accettata poi 
nella Summa theologica, ribattono che il Maestro domenicano la riafferma 
comunque nel De potentia Dei, ossia in un testo che, secondo il Grabmann, 
sarebbe stato scritto nello stesso periodo della «Prima pars» della Summa 
theologica, e che, in ogni caso, più che di «neoplatonismo» si tratterebbe 
semplicemente di «platonismo », come risulterebbe dagli stessi riferimenti 
della Summa theologica. Resta il fatto che i testi tomisti citati sono tutti 
fortemente influenzati da quelle tradizioni platoniche (difficilmente sepa- 
rabili dai loro tramiti prevalentemente neoplatonici) che Tommaso mai re- 
spinse e spesso utilizzò e fece proprie ed espresse in vari contesti, sia della 
Expositio în librum De causis, sia della Summa contra Gentiles (e cfr. R. J. 
HENLE, Saint Thomas and Platonism, The Hague, Nijhoff, 1956). 

non può essere se non da uno: la frase è chiara e va così intesa: ‘‘una 
cosa non può essere avuta prima e per sé se non da uno”; e cfr. Tommaso 
d’Aquino, Contra Gent., 11, 15: «... quod causam non habet, primum et 
immediatum est; unde necesse est quod sit per se et secundum quod 
ipsum». 

3. e dico ciò quando dice... ambedue, ch’èn d'uno effetto, cioè lo- 
dare e rendere pregiato colui cui esser si dicono: arch: e dicono quando 
dice . . . ambedue che [ ) duno effetto cioè lodare e credere pregiato colui cui [ ] 
esser dicono (SIMONELLI, Materiali, pp. 273-4). Il passo — sottolinea la Si- 
monelli — è corrotto in più punti. Già il Biscioni, nel 1723 (p. 183), in- 
tegrò un n tra che e duno, annotando (a p. 364): «chenduno. |. ch’en d'uno », 
miglioramento grafico che poi passò a testo nella 1741 e nella 1758, e poi 
in tutte le edd. La lezione dicono quando dice, evidentemente priva di senso, 
fu così corretta da EM: e ciò quando dice; il Romani lesse: e dice ciò, quando 
dice; il Giuliani: e ciò s'intende, quando dice; mentre gli Edd. della SD 
forniscono l’unica soluzione accettabile: e dico ciò quando dice. Quanto poi 
al credere dell’arch., esso fu corretto in rendere dal Romani, che però lesse 
così arbitrariamente la frase seguente: pregiato colui, di cui esse si dicono, 
mentre il Giuliani mantenne credere ed accettò dal Romani soltanto la 
seconda parte. Gli Edd. della SD hanno accettato giustamente rendere, 
ma hanno poi mantenuto il testo dell’archetipo integrando un st prima 
dell’ultimo dicono, La Simonelli ritiene accettabile e necessaria la soluzione 
(anche se preferirebbe sé per mantenere la sintassi del periodo), ma sotto- 
linea l’assenza dell'indicazione delle emendazioni. 
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dendo la vertude de la sopra notata proposizione, e dice che però 
conviene l’una procedere da l’altra, o vero ambe da un terzo; e 
soggiunge che più tosto è da presummere l'una venire da l’altra, 
che ambe da terzo, s’elli appare che l’una vaglia quanto l’altra e 
più ancora; e ciò dice: Ma se l’una val ciò che l’altra vale. Ove è da 
sapere che qui non si procede per necessaria dimostrazione. Sì 


l’una vaglia quanto l'altra e più ancora: cfr. Tommaso d'Aquino, Con- 
tra Gent., 11, 15: «Quod alicui convenit ex sua natura et non ex aliqua 
causa, minoratum in eo et deficiens esse non potest. Si enim naturae ali- 
quid essentiale subtrahitur vel additur, iam altera natura eritj sicut et in 
numeris accidit, in quibus unitas addita vel subtracta speciem variat. Si 
autem, natura vel quidditate rei integra manente, aliquid minoratum in- 
veniatur, iam patet quod illud non simpliciter dependet ex illa natura, 
sed ex aliqua alia causa per cuius remotionem minoratur. Quod igitur 
alicui minus convenit quam aliis, non convenit ei ex sua natura tantum, 
sed ex alia causa. Illud igitur erit causa omnium in aliquo genere, cui 
maxime convenit illius generis praedicatio; unde etiam quod maxime cali- 
dum est, videmus esse causam caloris in omnibus calidis, et quod maxime 
lucidum est, causam omnium lucidorum?». Si tratta, insomma, del noto 
“topos’”’ scolastico: ‘“Primum in unoquoque genere est causa et mensura 
ceterorum”’. 

4. non si procede per necessaria dimostrazione ecc.: com'è stato già 
detto prima ($ 2), il procedimento argomentativo seguito qui da Dante 
non è costituito da una dimostrazione necessaria, fondata su principi ne- 
cessari e assoluti, bensì muove per induzione dall'esperienza. Si tratta, 
dunque, di un processo logico molto diverso che non segue la via sillogisti- 
ca, come precisa Aristotele, Anal. pr., 11, 23, 68b, 13-37: «Omnia enim 
credimus aut per syllogismum aut ex inductione. Ergo inductio quidem 
est et ex inductione syllogismus per alteram alteram extremitatem medio 
colligere ... Et quodam modo opponitur inductio syllogismo . .. natura 
quidem prior et evidentior per medium syllogismus, nobis autem manife- 
stior qui per inductionem», e Anal. post., 1, 18, Bia, 39-b, 9 = t. c. 33: 
«...quam [scientiam] inpossibile est accipere, si vere addiscimus aut in- 
ductione aut demonstratione. Est autem demonstratio quidem ex univer- 
salibus, inductio autem ex his que sunt secundum partem; inpossibile 
autem universalia speculari non per inductionem . . . Inducere autem non 
habentes sensum inpossibile est. Singularium enim sensus est; non enim 
contingit accipere ipsorum scientiam. Neque enim ex universalibus sine 
inductione, neque per inductionem sine sensu». 

Va però sottolineato che l’esempio di necessaria dimostrazione recato da 
Dante, parlando del freddo che genera l’acqua e le nuvole, non comporta 
una necessità assoluta come quella propria delle scienze matematiche, bensì 
una necessità fisica, fondata sulla frequenza e costanza del fenomeno; e 
cfr. Aristotele, Anal. post., 1, 30, 87b, 19-27 = t. c. 43: «Sed eius quod est 
a fortuna non est scientia per demonstrationem. Neque enim sicut neces- 
sarium est neque sicut frequenter quod est a fortuna, sed quod extra hec 
fit; sed demonstratio alterius horum est. Omnis enim sillogismus est aut 
per necessarias aut per cas que sunt tamquam frequenter propositiones; 
et si quidem propositiones necessarie sunt, et conclusio necessaria est, sì 
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come sarebbe a dire, se lo freddo è generativo de l’acqua, e noi 
vedemo li [nuvoli generare acqua, che lo freddo è generativo de li] 
nuvoli, difce, per] sì bella e convenevole induzione, che se in noi 
sono più cose laudabili, [e] in noi è lo principio de le nostre lodi, 
ragionevole è queste a questo principio riducere: e quello che com- 
prende più cose, più ragionevolemente si dee dire principio di 
quelle, che quelle principio di lui. Ché lo piè de l’albero, che tutti 


vero sint sicut frequenter, et conclusio huiusmodi est. Quare si id quod 
est a fortuna neque est sicut frequenter neque necessarium, non utique 
erit ipsius demonstratio », e Phys., II, 5, 196b, 10-13 = t.c. 48: «Pri- 
mum quidem igitur, quoniam videmus alia quidem semper similiter fieri, 
alia autem sicut frequenter, manifestum est quod neutri horum causa for- 
tuna dicitur, neque quod a fortuna neque eius est quod est ex necessitate 
et semper, neque eius quod est sicut frequenter ». 

La bella e convenevole induzione di cui parla oltre Dante consiste, per- 
tanto, proprio nell’applicare la ‘‘proposizione filosofica’ premessa, esclu- 
dendo la prima ipotesi e concludendo che, se vi sono in noi due cose che 
convengono nella ragione della lode (e, cioè, più cose laudabili e lo principio 
de le nostre lodi), è logico che a questo principio si attribuiscano quelle cose 
particolari. Certo, le più cose laudabili sono di diversa specie e natura, com- 
prendendo (com'è detto più oltre, xix, 5) le virtù morali e intellettuali, le 
buone disposizioni e passioni naturali, le «bontadi» corporali; sicché do- 
vrebbe aversi un diverso ‘‘principio della lode” per ognuna di queste specie. 
Nondimeno, tutte queste cose, ciascuna nella sua specie, sono perfette e lo- 
devoli; deve quindi esistere in noi un principio generale di tale perfezione 
che sia comune alle varie cose e specie, o — come dice Dante — quello 
(principio) che comprende più cose, più ragionevolemente si dee dire principio di 
quelle, che quelle principio di lui. Orbene: la nobiltà ha proprio questo ca- 
rattere nei confronti della virtù e delle altre ‘‘cose perfette’; e, perciò, 
anche la virtù è da ridurre ad essa, prima che ad altro terzo che tn noi sia. 

Così, per via d’induzione, Dante è pervenuto ad affermare un principio 
generale e a definire la nobiltà come fondamento e causa delle virtù: e cfr., 
per il procedimento logico posto in atto, Aristotele, Anal. post., 11, 13, 
97b, 7-13 = t. c. 22: «Querere autem oportet intendentem in similia et 
indifferentia, primum quid omnia idem habeant, postca iterum in alteris, 
que in eodem quidem genere sunt cum illis, sunt autem ipsis quidem idem 
specie, illorum autem alteri. Cum autem in his accipiantur quid omnia 
idem, et in aliis similiter, in acceptis iterum similiter intendendum est si 
idem sit, quousque utique in unam veniat rationem; hec enim erit diffi 
nitio », 

e noi vedemo li [nuvoli...che quelle principio di lui: passo molto 
corrotto. L’arch. legge: e noi vedemo li nuvoli [ ] di si bella e convenevole 
induzione che se in noi sono più cose laudabili in noi è lo principio de le no- 
stre lode [ ] ragionevole è questo a questo principio riducere e quello che com- 
prende più cose più ragionevolmente si dee dire principio di quelle che quelle 
principio da lui (StimonELLI, Materiali, pp. 275-8). Molte furono le emen- 
dazioni e i supplementi recati già prima dell’ed. della SD: EM lessero 
bensì in luogo di di si, queste invece del primo questo e di lui in luogo di 
da lui; ma furono gli Edd. della SD a individuare la lacuna più grave ed 
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li altri rami comprende, si dee principio dire e cagione di quelli, 
e non quelli di lui; e così nobilitade, [che] comprende ogni ver- 
tude, sì come cagione effetto comprende, e molte altre nostre ope- 


a colmarla con una congettura che la Simonelli giudica «efficace e precisa». 
Essi sentirono monco il primo esempio del ragionamento dantesco e, prima 
di nuvoli, lessero, appunto, (ruvoli generare acqua, che lo freddo è generativo 
de li], con un’integrazione soddisfacente sia per il senso, sia per ragioni 
paleografiche. Ma, prima, posero il punto dopo necessaria dimostrazione, 
quasi che il discorso seguente fosse un esempio perfetto di induzioni. 

Busnelli e Vandelli (ad loc. e Appendice viti, t1, pp. 387-8) notarono pe- 
rò che il periodo si fondava sulla contrapposizione di due diversi procedi- 
menti, la ‘“dimostrazione’’ e l’‘‘induzione’’, e che la punteggiatura posta 
dagli Edd. della SD rischiava di falsare il senso del discorso. Secondo 
quanto asserisce la Simonelli, i due commentatori si sarebbero richiamati 
al commento alla Metaphysica di Alessandro di Afrodisia (1, cap. 9, 34 
[ma 95-96]) per fissare i diversi caratteri della dimostrazione («la dimostra- 
zione suppone la conoscenza, in colui che impara, di certe cose diverse 
da quelle che impara, cioè degli assiomi o conoscenze naturali ») e dell’in- 
duzione («per l’induzione si apprende il generale, ma per questo si debbono 
conoscere già le cose da cui lo si apprende, e queste, nell’induzione, sono 
le cose particolari»), e, pertanto, legarono giustamente a necessaria dimo- 
strazione il discorso sùbito seguente, preceduto semplicemente da una vir- 
gola. Inoltre, invece di correggere il di si bella dei codd. in di[ce, per) sì 
bella, come avevano fatto gli Edd. della SD, posposero semplicemente il 
di al si, leggendo si di bella e convenevole induzione e dando al sì il valore 
di “bensì”’ e al dî quello di ‘‘con’”’ o ‘‘per”’. Il testo, in tal modo, appare 
indubbiamente più chiaro. 

La Simonelli ritiene però che si debba procedere, anche in questo caso, 
con grande cautela, muovendo in primo luogo dal significato del testo che 
dice: «se in noi sono più cose laudabili, in noi è lo principio de le no- 
stre lode». E si tratta, in effetti, di un procedimento induttivo esprimi- 
bile in questi termini: «osservate in noi più cose degne di lode (il par- 
ticolare) è evidente che esiste in noi il principio di queste varie cose lo- 
devoli (il generale)». Pertanto, propone di togliere senz’altro la [e] tra 
laudabili e in posta dagli Edd. della SD e da Busnelli e Vandelli, e sug- 
gerisce di conservare /ode invece di /odi (intendendo /ode come plurale 
arcaico di /oda), ed aggiungere una e dopo quella parola, accettando, per il 
resto, le emendazioni già stabilite da EM. Il testo sarebbe, dunque, il se- 
guente: Ove è da sapere che qui non si procede per necessaria dimostrazione, 
sì come sarebbe a dire: se lo freddo è generativo de l’acqua e noi vedemo li nu- 
voli [generare acqua, che lo freddo è generativo de li nuvoli]; sì di bella e con- 
venevole induzione: che se in noi sono più cose laudabili, in noi è lo principio 
de le nostre lode; [e] ragionevole è quest[e] a questo principio riducere; e quello 
che comprende più cose, più ragionevolemente si dee dire principio di quelle, 
che quelle principio d{i] lui. (Ma cfr. anche QuagLio, Appendice, p. 525). 

S. tutti li altri rami: la Ageno (Nuove proposte, p. 134) considera altri 
fuori luogo e nota che non è attestato da una parte dei codd. 

nobilitade, [che] comprende: l’integrazione, necessaria, fu già posta da 
EM, che aggiunsero anche la e tra comprende e molte, anch'essa indispensa- 
bile. 
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razioni laudabili, si dee avere per tale, che la vertude sia da ridurre 
ad essa prima che ad altro terzo che in noi sia. 

Ultimamente dice, che quello ch’è detto (cioè, che ogni vertù mo- 
rale vegna da una radice, e che vertù cotale e nobilitade conve- 
gnano in una cosa, come detto è di sopra; e che però si convegna l’u- 
na reducere a l’altra, o vero ambe ad uno terzo; e che se l’una vale 
quello che l’altra e più, di quella [questa] proceda maggiormente 
che d’altro terzo), tutto sta per supposto, cioè ordito e apparecchiato 
a quello che per innanzi s'intende. E così termina questo verso e 
questa presente parte. 


XIX. Poi che ne la precedente parte sono pertrattate certe cose e 
diterminate, ch’erano necessarie a vedere come diffinire si possa 
questa buona cosa di che si parla, procedere si conviene a la se- 
guente parte, che comincia: È gentilezza dovunqu'è vertute. E questa 
si vuole in due parti reducere: ne la prima si pruova certa cosa, che 
dinanzi è toccata e lasciata non provata; ne la seconda, conchiu- 
dendo, si truova questa diffinizione che cercando si va. E comincia 
questa seconda parte: Dunque verrà, come dal nero il perso. 

Ad evidenza de la prima parte, da reducere a memoria è che di 
sopra si dice che se nobilitade vale e si stende più che vertute, [ver- 
tute] più tosto procederà da essa. La qual cosa ora in questa parte 
pruova, cioè che nobilitade più si stenda; e rende essemplo del 


6. di quella [questa] proceda: l’integrazione apportata dagli Edd. della 
SD è giudicata utile per il senso, anche se non indispensabile, dalla Simo- 
nelli (Materiali, pp. 278-9). La Ageno (Riflessioni, p. 109) propone, invece, 
di aggiungere (ambe] dopo maggiormente che, richiamandosi al $ 3. 

sia per supposto: l’arch. reca sia per opposto (SIMONELLI, ibid.), errore 
certo già corretto in vari modi dagli amanuensi (opposito, proposto, presup- 
posto, ecc.), e così emendato da EM, seguendo il testo della canzone. La 
correzione non è però segnalata nelle edd. 

per innanzi: più avanti, nel prosieguo. 


XIX, 2. ne la prima si pruova certa cosa: e, cioè, che la nobiltà è più 
‘‘estesa’’ della virtù morale. 

3. più che vertute, [vertute] più tosto procederà da essa: lacuna nel- 
l’arch. (SIMONELLI, Materiali, p. 280). L'integrazione è necessaria, perché, 
altrimenti, il discorso sarebbe del tutto contraddittorio con quanto Dante 
ha già dichiarato nel capitolo precedente, «che cioè la virtù procede da 
nobiltà, e non nobiltà da virtù», Il Witte (Nuova centuria, p. 31) integrò 
quindi il testo con il secondo vertute, omesso probabilmente dai copisti 
come ripetizione; e la congettura è stata poi accettata dal Giuliani, dagli 
Edd. della SD e da Busnelli e Vandelli. 
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cielo, dicendo che dovunque è vertude, quivi è nobilitade. E quivi 
si vuole sapere che, sì come scritto è in Ragione e per regola di ra- 
gione si tiene, in quelle cose che per sé sono manifeste non è me- 
stiere di pruova: e nulla n’è più manifesta che nobilitade essere 
dove è vertude, e ciascuna cosa volgarmente vedemo, in sua na- 
tura [virtuosa], nobile esser chiamata. Dice dunque: Sì com'è ’/ 
cielo dovunqu'è la stella, e non è questo vero e converso, cioè rivolto, 
che dovunque è cielo sia la stella, così è nobilitade dovunque è 
vertude, e non vertude dovunque nobilitade: e con bello e convene- 


4. sì come scritto è in Ragione e per regola di ragione: come ha mo- 
strato il Chiappelli («Giornale dantesco », xx, 1912, p. 205), il riferimento 
dantesco non è al Digestum (Ragione), bensì alla Glossa accursiana a Dig., 
rr, 8, 5, 1: «Qui satis d. v. evidentissime. Quae manifesta sunt, idest notoria, 
probatione non indigent ». 

La distinzione tra in Ragione e per regola di ragione è spiegata da Bu- 
snelli e Vandelli (ma essi scrivono con la maiuscola anche la seconda pa- 
rola) come riferita rispettivamente al testo del Digestum ed alla glossa ac- 
cursiana, «la quale al tempo di Dante era considerata quasi alla pari dei 
testi di legge e come regola della ratio scripta ». Diversa, ma meno convin- 
cente, l’interpretazione di F. Cancelli (diritto romano, in ED, tI, pp. 475-6) 
che ritiene regola di Ragione come riferita genericamente al diritto, laddove 
in Ragione alluderebbe a tutto il Corpus iuris civilis. Busnelli e Vandelli, 
sempre sulla traccia del Chiappelli, citano anche un’altra glossa: « Mani- 
festa non indigent demonstratione vel probatione » che si riferisce al testo 
di Ulpiano in Dig., xxxIII, 4, 1, 8: «Nam quidquid demonstratae rei ad- 
ditur satis demonstratae, frustra est ». (E cfr. anche L. DE-MAURI, Regulae 
juris, Milano, Hocpli, 1928!°, p. 187). 

in quelle cose che per sé sono manifeste non è mestiere di pruova: 
arch.: quelle cose ... mestiere di pruova. EM integrarono con a quelle cose, 
gli Edd. della SD con il presente testo. La Simonelli (Materiali, p. 281), 
richiamandosi al testo della glossa accursiana, propone di emendare di- 
versamente: quelle cose ...non han mestiere di pruova e cerca di fornire 
le ragioni paleografiche che rendono legittima questa emendazione. 

vedemo, in sua natura [virtuosa]: arch.: vedemo [ ] în sua natura (St- 
MONELLI, Materiali, pp. 280-2). La Simonelli osserva che già EM intui- 
rono la lacuna dell’arch., scrivendo in nota: «Qui va spiegato come se 
dicesse: in sua perfetta natura o in tutta sua natura, o similmente». Giu- 
liani integrò ponendo virtuosa dopo ciascuna cosa; gli Edd. della SD les- 
sero integrando nel modo presente; e il loro testo fu accettato da Busnelli 
e Vandelli, ritenendo che virtuosa fosse stato omesso dai copisti proprio 
per la sua collocazione vicino a mobile che poteva apparire un sinonimo. 
La spiegazione è ritenuta ingegnosa ma non convincente dalla Simonelli 
che propone invece d’integrare virtuosa dopo vedemo, fondandosi sull’af- 
finità grafica tra virtuosa e vedemo che avrebbe favorito la caduta. 

5. e converso: è termine specifico del linguaggio tecnico scolastico e ha 
valore di ‘‘viceversa’’. 

così è nobilitade dovunque è vertude, e non vertude dovunque nobi- 
litade: la nobiltà ha, infatti, una maggiore ‘‘estensione’’ della virtù, che — 
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vole essemplo, ché veramente è cielo ne lo quale molte e diverse 
stelle rilucono. Riluce in essa le intellettuali e le morali virtudi; 
riluce in essa le buone disposizioni da natura date, cioè pietade e 
religione, e le laudabili passioni, cioè vergogna e misericordia e 
altre molte; riluce in essa le corporali bontadi, cioè bellezza, for- 


come già sappiamo — è solo una specie delle cose nobili; e, quindi, dal 
punto di vista logico essa ha la funzione del ‘‘genere’’, rispetto al quale la 
virtù umana è come una specie, con la propria particolare connotazione 
che la differenzia. E poiché il genere è sempre più esteso della specie, esso 
è pure dovunque sia la specie, mentre non è vero l’opposto, perché la spe- 
cie, essendo meno ‘estesa’, non è ovunque sia il genere. 

con bello e convenevole essemplo ecc.: cfr. Aristotele, De caelo, 11, 12, 
292b, 1-7 = tt. cc. 63-64: «Propter quod oportet putare astrorum actio- 
nem esse talem, qualis quidem animalium et plantarum. Etenim hic homi- 
nis plurimae operationes: multorum enim eorum quae bene possunt adi- 
pisci, ut et multa operentur et aliorum gratia. Quod autem est ut optime 
habens, nihil indiget actione: est enim ipsum quod cuius gratia; actio 
autem semper est in duobus, cum et cuius gratia sit, et quoad huius gra- 
tia »; Alberto Magno, De caelo et mundo, 11, tr. 3, 14: «Omne enim nobile, 
quod suscipitur operationibus multis, suscipitur operatione, ad quam exi- 
gitur vehementia conatus rei suscipientis et ad quam exigitur difficultas. 
Et secundum istas similitudines oportet, quod intelligamus operationes 
divinas, quae recipiuntur in stellis a causa prima. Dico autem secundum 
similitudinem acceptam in operationibus animalium et plantarum. Illud 
enim quod dignissimum est in istis inferioribus, est homo, cuius complexio 
magis similis est aequalitati orbis et eius anima magis similis est intellecti- 
bus, qui movent orbes. Et videmus, quod ipse homo habet operationes 
multas, ideo quod potest dirigere multa. Propter illa enim quae dirigit 
intendendo bonum unius hominis vel civitatis vel gentis, multiplicantur 
eius operationes et eius actiones, sicut probari et doceri habet in primo 
Ethicorum»; e Tommaso d’Aquino, Exp. De caelo et mundo, 11, lect. xviii, 
461: «... dicit quod propter praemissa oportet existimare quod actio stel- 
larum, secundum multitudinem vel paucitatem motus earum, sit similis 
actioni animalium et plantarum. Videmus enim quod in istis inferioribus 
homo, habens perfectam animae virtutem, habet multiplices operationes, 
quia potest multa bona adipisci: et propter hoc multa potest operari, non 
solum absolute, sed etiam secundum ordinem unius ad aliud, ut puta cum 
excogitat magnam seriem actionum ordinatarum in unum finem». 

Come si vede, il paragone tra l’azione dei cieli e degli astri e le operazioni 
e virtù umane è già esplicito in questi testi, anche se Dante lo sviluppa 
insistendo piuttosto sull’analogia tra la molteplicità delle stelle, o astri, nei 
cieli e le diverse virtù intellettuali e morali comprese nella nobiltà. 

ché veramente è cielo ecc.: la nobiltà umana è, dunque, come un cielo 
nel quale risplendono, come stelle ad esso appartenenti, le varie virtù che 
Dante distingue, ponendo prima quelle pertinenti alla vita intellettuale e 
morale e, quindi, proprie dell'intelletto e della volontà; poi le buone dispo- 
sizioni naturali e le /audabili passioni che hanno la loro radice nella vita 
sensitiva e, infine, pure perfezioni o bontà fisiche che non hanno alcuna 
dipendenza dalla ragione. 
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tezza e quasi perpetua valitudine. E tante sono le sue stelle che del 
cielo risplendono, che certo non è da maravigliare se molti e di- 
versi frutti fanno ne la umana nobilitade; tante sono le nature e le 
potenze di quella, in una sotto una semplice sustanza comprese e 
adunate, ne le quali sì come in diversi rami fruttifica diversamente. 
Certo da dovvero ardisco a dire che la nobilitade umana, quanto è 


valitudine: buona salute. 

6. che del cielo risplendono: arch.: che del cielo si stendono (SIMONELLI, 
Materiali, p. 382). Il passo è stato variamente emendato: EM corressero 
del cielo in nel suo Cielo; il Romani emendò anche il verbo, leggendo che 
nel suo cielo risplendono, mentre il Moore propose un emendamento sem- 
plicissimo, che la Simonelli ritiene preferibile: che nel cielo si stendono, 
ripreso poi anche da Busnelli e Vandelli, i quali segnalarono l'intervento 
e interpretarono così il passo: «Sono tante le stelle sue, cioè le virtù proprie 
della nobiltà, le quali nel cielo di essa nobiltà si dispiegano, che certo ecc.». 
L’interpretazione, convincente, è certo rafforzata dal richiamo al $ 3, dove 
Dante applica lo stesso verbo stendersi alla nobiltà ed alla virtù (nobilitate 
vale e si stende più che vertute). Comunque il testo accolto dai due com- 
mentatori è certamente più vicino alla lezione dei codd. 

molti e diversi frutti fanno ne la umana nobilitade: Dante applica qui 
la dottrina degli influssi stellari, che producono molti e diversi effetti, alla 
relazione tra le virtù e l’umana nobilitade, dalla quale tutte derivano. Come, 
nel cielo, le diverse stelle generano i loro vari e molteplici frutti, così le 
tante nature e potenze umane sono le cause delle varie virtù e atti di cui è 
ricca la nobilitade o perfezione. 

in una sotto una semplice sustanza comprese e adunate: Busnelli e 
Vandelli (ma cfr. BusnELLI, Cosmogonia e antropogenesi secondo Dante 
Alighieri e le sue fonti, cit., spec. pp. 147-54) traggono anche da queste 
parole la conferma che Dante accetti integralmente la dottrina tomista 
che considera le facoltà o potenze dell'anima come proprietà accidentali 
di essa (‘‘accidens proprium’’), in contrapposizione alla «dottrina agosti- 
niana» che farebbe «le potenze o facoltà dell'anima distinte da essa ». (Ma per 
una più corretta esposizione delle tesi ‘‘agostiniane’’, cfr. E. BETTONI, ani- 
ma, in ED, 1, pp. 282-4). 

Il Nardi ha, però, criticato in varie occasioni la particolare interpreta- 
zione del Busnelli, mostrando come, in realtà, tutti i passi da lui allegati 
«non esprimono se non concetti comuni, che s'incontrano spesso spesso 
negli scritti degli stessi avversari dell'opinione tomistica »; e che, pertanto, 
da espressioni di tal genere non si può affatto dedurre l’adesione del Poeta 
alla teoria dell'Aquinate (cfr. Saggi, p. 364). Della stessa opinione è il 
Bettoni (loc. cit., pp. 281-2), il quale ritiene che negli scritti di Dante non 
si trovi traccia della lunga e complessa controversia sul rapporto tra l’es- 
senza e le potenze dell'anima. 

In effetti, la terminologia dantesca non presenta, anche in questo passo, 
degli elementi che permettano di stabilire una così specifica definizione 
dottrinale, Il suggerimento di leggere in unità, invece che in una, proposto 
da Busnelli e Vandelli dipende, evidentemente, dalla loro interpretazione 
condizionata dal rigido riferimento alle fonti tomistiche. 
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da la parte di molti suoi frutti, quella de l’angelo soperchia, tuttoché 
l’angelica in sua unitade sia più divina. Di questa nobilitade no- 
stra, che in tanti e tali frutti fruttificava, s’accorse lo Salmista, 
quando fece quel Salmo che comincia: «Segnore nostro Iddio, 
quanto è ammirabile lo nome tuo ne l’universa terra», ‘là dove 
commenda l’uomo, quasi maravigliandosi del divino affetto in 
essa umana creatura, dicendo: « Che cosa è l’uomo, che tu, Dio, lo 
visiti? Tu l’hai fatto poco minore che li angeli, di gloria e d’onore 
l’hai coronato, e posto lui sopra l’opere de le mani tue ». Veramente 
dunque bella e convenevole comparazione fu del cielo a l’umana 
nobilitade. 

Poi quando dice: E noi in donna e in età novella, pruova ciò che 
dico, mostrando che la nobilitade si stenda in parte dove virtù 
non sia. E dice poi: vedem questa salute: e tocca nobilitade, che 
bene è vera salute, essere là dove è vergogna, cioè tema di disno- 
ranza, sì come è ne le donne e ne li giovani, dove la vergogna è 
buona e laudabile; la qual vergogna non è virtù, ma certa passione 


quella de l’angelo soperchia...sia più divina: l’anima umana pos- 
siede, nei confronti di quella angelica, un maggior numero di «potenze» 
e, quindi, di loro «frutti » che sono le virtù intellettuali e morali; e, in que- 
sto senso, supera la natura angelica che possiede soltanto l’intelletto e la 
volontà, essendo priva di ogni legame corporeo. Ma l'angelo, nella sua 
unità, è certamente più perfetto e più prossimo all’assoluta unità divina. 

7. s'accorse lo Salmista . . . l’opere de le mani tue: cfr. Ps., 8, 2: «Do- 
mine, Dominus noster, quam admirabile est nomen tuum in universa ter- 
ra! »; e 5-7: «quid est homo, quod memor es eius? aut filius hominis, quo- 
niam visitas eum? Minuisti eum paulo minus ab angelis; gloria et honore 
coronasti eum, et constituisti eum super opera manuum tuarum». 

in essa umana creatura: arch.: et essa umana creatura (SIMONELLI, Ma- 
teriali, p. 383). EM lessero a essa: ed il loro emendamento fu accettato 
dalle edd. seguenti sino a quella della SD che, per rendere più esatto il 
testo dal punto di vista filosofico e teologico, lesse im essa, senza rilevare 
la correzione, accettata ugualmente da Busnelli e Vandelli. La Simonelli 
ritiene preferibile, per ragioni paleografiche, la vecchia emendazione di 
EM. 

8. si stenda in parte ove virtù non sia: la nobiltà — come s’è visto — si 
estende infatti sino a comprendere molte «nature » e «potenze » umane che 
sono identificabili con le virtù intellettuali e morali, quali sono le «laudabili 
passioni » (alle quali appartiene la vergogna) e le “bontà corporali”, come 
la bellezza, la forza e la buona salute (e cfr. prima, $ 5). 

la vergogna è buona e laudabile: cfr. Aristotele, Eth., IV, 15, 1128b, 
10-12: «De verecundia autem ut quadam virtute non convenit dicere; 
passioni auteni magis assimulatur quam habitui. Determinatur igitur timor 
quidem ingloriacionis [esattamente equivalente alla disnoranza di cui parla 
Dante] » (e Tommaso d'Aquino, Exp. Eth., 1v, lect. xvii, 867: « Dicit, quod 
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buona. E dice: E noi în donna e in età novella, cioè in giovani; però 
che, secondo che vuole lo Filosofo nel quarto de l’Etica, «vergogna 
non è laudabile né sta bene ne li vecchi e ne li uomini studiosi», 
però che a loro si conviene di guardare da quelle cose che a ver- 
gogna li conducano. A li giovani e a le donne non è tanto richesto 
di [guard]are, e però in loro è laudabile la paura del disnore rice- 
vere per la colpa; che da nobilitade viene, e nobilitade si puote 
credere e in loro chiamare, sì come viltade e ignobilitade la sfac- 


de verecundia non convenit loqui sicut de quadam virtute. Sed magis as- 
similatur passioni quam habitui, qui est genus virtutis»; 868: «Dicitur 
enim verecundia esse timor ingloriationis, idest confusionis quae opponitur 
gloriae. Sed timor est passio quaedam. Ergo verecundia est in genere pas- 
sionis»). Ma si veda anche Alberto Magno, Super Eth., Iv, lect. 16, 356, 
p. 302, 22-23, citato giustamente dalla CORTI, Felicità mentale, p. 111, che 
affianca appunto ai giovani le donne: «Et inde etiam est, quod in mulieri- 
bus laudatur verecundia maxime?», come fa Dante. 

9. lo Filosofo nel quarto de l’Etica...ne li uomini studiosi: cfr. Età., 
IV, 15, 1128b, 15-23: «Non utique etati passio congruit, set iuvenili. Exi- 
stimamus enim oportere tales verecundos esse, eo quod secundum passio- 
nes viventes multa peccant, a verecundia autem prohibentur; et laudamus 
quidem iuvenum verecundos. Senem autem nullus utique laudabit, quo- 
niam verecundabilis; nichil est existimamus oportere ipsum operari in 
quibus est verecundia. Neque enim studiosi est verecundia, si quidem fit in 
pravis. Non enim operandum talia » (e Tommaso d’Aquino, Exp. Età., 1v, 
lect. xvii, 872-874). Ma sempre la CORTI, ibid., suggerisce ancora il riferi- 
mento a Alberto Magno, Super Eth., tv, lect. 16, 360, p. 304, 51-52 e 56-57, 
che legge: 1... ostendit, quod nec etiam sic verecundia convenit studio- 
so ... et sic non operatur aliqua verecundanda, idest verecundia digna». 

ro. di [guard]are: arch.: dî cotale (SIMONELLI, Materiali, pp. 383-5; 
QuacLio, Appendice, pp. 526-7). Il passo è stato più volte rimaneggiato 
nelle stampe: EM, Saggio, p. 77, proposero di cotale riguardo e, nelle due 
edd., lessero: (dico tale riguardo); il Romani preferì di cotale guardare, 
mentre il Giuliani accettò il testo di EM e il Moore congetturò di cotale 
opera. Gli Edd. della SD ritennero che non si trattasse di una lacuna da 
colmare, ma di un errore da emendare, e dettero il presente testo, non ac- 
cettato da Busnelli e Vandelli, che vollero tenersi più vicini all’archetipo e 
lessero di c[au]tela, supponendo un facile errore di lettura del copista (cau- 
tela letto come cotale). La correzione dei due commentatori è considerata 
dalla Simonelli sicuramente la migliore, anche se il periodo resta faticoso; 
e, da parte sua, suppone che di cotale possa esser stata una glossa margi- 
nale, passata poi nel testo. Propone pertanto di leggere: a li giovani e a 
le donne non è tanto richiesto. La Ageno (Nuove proposte, pp. 134-5) pro- 
pone una soluzione del tutto diversa: difende il testo dato dal Moore (di 
cotale opera) attestato anche da una parte dei codd., e spiega la caduta 
di opera per la vicinanza di e però, segnalando, inoltre, un preciso riscontro 
in xxv, II: «è necessaria questa opera a la nostra buona vita». 

Comunque il senso è chiaro: dai giovani e dalle donne non si può esi- 
gere quella virtù compiuta e perfetta che debbono avere gli uomini vecchi 
e provetti nella virtù, e perciò capaci di vincere le passioni. 
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ciatezza. Onde buono e ottimo segno di nobilitade è, ne li pargoli 
e imperfetti d’etade, quando dopo lo fallo nel viso loro vergogna si 
dipinge, che è allora frutto di vera nobilitade. 


XX. Quando appresso seguita: Dunque verrà, come dal nero il 
perso, procede lo testo a la diffinizione di nobilitade, la qual si cer- 
ca, e per la quale si potrà vedere che è questa nobilitade di che tanta 
gente erroneamente parla. Dice dunque, conchiudendo da quello 
che dinanzi detto è: dunque ogni vertude, o vero il gener loro, cioè 
l’abito elettivo consistente nel mezzo, verrà da questa, cioè nobi- 
litade. E rende essemplo ne li colori, dicendo: sì come lo perso 
dal nero discende, così questa, cioè vertude, discende da nobilitade. 
Lo perso è uno colore misto di purpureo e di nero, ma vince lo 


la sfacciatezza: l’inverecondia. 

ne li pargoli ecc.: cfr. Purg., xxxI, 64-6: «Quali i fanciulli, vergognando, 
muti / con li occhi a terra stannosi, ascoltando / e sé riconoscendo e ri- 
pentuti...». 

nel viso loro vergogna si dipinge: la Corti (Felicità mentale, p. 111) se- 
gnala ancora Alberto Magno, Super Eth., iv, lect. 16, 355, P. 301, 43-44, 
dove tuttavia si legge: «Praeterea, verecundia est in retractione a turpi; 
sed rubor corporis est in effusione caloris ad exteriora; ergo non est decens 
signum verecundiae ». 


XX, x. tanta gente: la Ageno (Riflessioni, pp. 109-10) nota che i testimoni 
più attendibili recano cotanta gente, e qui tale lezione è preferibile. 

o vero il gener loro: ossia il ‘‘genere’’ logico che comprende tutte le 
‘virtù ed è predicato delle loro ‘‘specie”’. È costitutivo dell’«abito elettivo », 
secondo la definizione aristotelica di Eth., 11, 4, 1106a, 11-13: «Si igitur 
neque passiones sunt virtutes neque potencie, relinquitur habitus eas esse. 
Quid quidem igitur genere est virtus, dictum est». 

l’abito elettivo consistente nel mezzo: cfr., ancora, Aristotele, Età., 11, 
6, 1106b, 36-1107a, 2 cit. a xvii, 1, quia p. 720. 

2. lo perso: il vocabolo, come ha mostrato il Toynbee (Studies and Re- 
searches, pp. 307-14; e cfr. anche A. LANCI, perso, in ED, 1V, p. 435), per 
i diversi usi danteschi di questo termine in /nf., v, 89; vII, 103; Purg., 
1x, 97; Rime, civ, 79, ha per lo più il significato generico di ‘‘scuro”’, 
“cupo”. Secondo la definizione dantesca proposta in questo passo, il perso 
sarebbe una mescolanza di carminio e di nero e, dunque, rosso molto 
scuro, se non — e meglio — un nero con sfumature rossastre. Più comune- 
mente era considerato un colore azzurro molto scuro, simile all’indaco; 
e il Pézard (La rotta gonna, p. 291; tr. fr., p. 502) ricorda che nell’antico 
francese e nel provenzale « pers » indicava il «bleu foncé», e che l’etimolo- 
gia popolare faceva derivare questo nome dal colore della pesca o dei fiori 
di pesco. Dante non accetta una simile etimologia e, secondo lo studioso 
francese, gioca sulla contrapposizione tra vince lo nero e perso, per indicare 
che un colore troppo scuro «si perde» nel nero. L’interpretazione è più 
sottile che persuasiva. 
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nero, e da lui si dinomina; e così la vertù è una cosa mista di nobi- 
litade e di passione; ma perché la nobilitade vince in quella, è la 
vertù dinominata da essa, e appellata bontade. Poi appresso argo- 


e da lui si dinomina: cfr. 11, vii, 3: «.., è da sapere che le cose deono 
essere denominate da l’ultima nobilitade de la loro forma», e il relativo 
commento. 

e così la vertù è una cosa mista ecc.: il senso del passo dantesco è 
chiaro: la virtù è cosa mista di nobiltà, ossia di perfezione attuata, donde 
deriva l’abito elettivo consistente nel mezzo, e di passione, perché essa ha 
come propria materia le passioni dalle quali siamo mossi e che essa domina 
e guida con giusta misura razionale. Cfr. Aristotele, Eth., 11, 5, 1106b, 
16-28: «Hec [la virtù morale] enim est circa passiones et operaciones. In 
hiis autem est superhabundancia et defectus et medium [mezzo]; puta et 
timere et audere et concupiscere et adverti et irasci et misereri et univer- 
saliter delectari et tristari est et magis et minus et utraque non bene. Quan- 
do autem oportet, et in quibus, et ad quos, et cuius gracia, et ut oportet, 
et medium et optimum quod est in virtute. Similiter autem et circa opera- 
ciones est superhabundancia et defectus et medium. Virtus autem circa 
passiones et operaciones est. In quibus quidem superhabundancia viciosa 
est et defectus vituperatus, medium autem laudatur et dirigitur. Hec autem 
ambo virtutis. Medietas quedam ergo est virtus, coniectatrix existens 
medii» (e Tommaso d’Aquino, Exp. Eth., 11, lect. vi, 317: «Virtus autem 
moralis circa passiones et operationes est, sicut circa materiam propriam; 
ita quod in eis superabundantia est vitiosa et defectus vituperabilis, sed 
medium laudatur et recte se habet. Haec autem duo ad virtutem pertinent: 
scilicet rectitudo, quae opponitur perversitati vitiosae et laus quae opponi- 
tur vituperio, quae consequuntur ex primis duabus»). Nella virtù la no- 
biltà, e quindi l’abito elettivo, predominano e ‘‘vincono”’, appunto, le pas- 
sioni sottoponendole all’aurea norma della ‘‘medietas’. 

vince in quella: arch.: vince quella (SIMONELLI, Materiali, p. 385; e 
QuagLIo, Appendice, p. 527). La Simonelli ritiene — e, credo, a ragione — 
che l'integrazione în operata dal Romani e ripresa, poi, con l’esclusione 
del Moore, dagli altri Edd. sia inutile, perché il testo dell’archetipo (dove 
quella riprende passione) è chiarissimo: la nobilitade supera e domina la 
passione. 

e appellata bontade: anche in questo passo il senso è evidente: come 
il perso è un colore derivato dalla mescolanza del purpureo e del nero in 
cui quest’ultimo vince, ma tuttavia è designato da un nome diverso da 
nero per indicare appunto che si tratta di un «misto », così la virtù, che è 
anch'essa un « misto » di passione e di nobilitade in cui quest’ultima prevale, 
deve essere designata con un altro vocabolo, bontade, che indica al tempo 
stesso la prevalenza della nobilitade, ma anche la ‘‘mescolanza’’ con le pas- 
sioni da essa dominate e guidate per mezzo dell’«abito elettivo ». 

Per la denominazione della virtù come “bontà”, cfr. Aristotele, Età., 11, 
5, 1106a, 22-24: «... hominis virtus erit utique habitus ex quo bonus ho- 
mo fit et a quo bene opus suum reddit » (e Tommaso d’Aquino, Exp. Eth., 
11, lect. vi, 308-309: «... virtus hominis erit habitus quidam... ex quo 
homo fit bonus, formaliter loquendo, ... et per quem aliquis bene opera- 
tur... Dictum est enim supra, quod per operationes, quae sunt in medio, 
efficimur boni secundum unamquamque virtutem. Et effecti boni similes 
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menta per quello che detto è, che nessuno, per poter dire: ‘Io sono 
di cotale schiatta”, non dee credere essere con essa, se questi 
frutti non sono in lui. E rende incontanente ragione, dicendo che 
quelli che hanno questa grazia, cioè questa divina cosa, sono quasi 
come dei, sanza macula di vizio; e ciò dare non può se non Iddio 
solo, appo cui non è scelta di persone, sì come le divine Scritture 
manifestano. E non paia troppo alto dire ad alcuno, quando si dice: 
Ch'elli son quasi dei; ché, sì come di sopra nel settimo capitolo del 
terzo trattato si ragiona, così come uomini sono vilissimi e bestiali, 


operationes operamur. Relinquitur ergo, si virtus est, quae facit hominem 
bonum et bene operantem, quod sit in medio », ma anche Alberto Magno, 
Eth., 11, tr. 2, 2 intitolato Quod virtus est habitus bonus). 

3. non dee credere essere con essa ...non sono in lui: nessuno può 
credere di possedere la nobiltà, se non sono presenti ed operanti in lui 
le virtù che ne sono come i vari frutti; e cfr., prima, xix, 6. 

sono quasi come dei: si tratta dunque di coloro che, possedendo pie- 
namente la nobiltà e tutte le virtù che ne sono i frutti, esercitano quel tipo 
supremo di virtù che — come si vedrà oltre — Aristotele dice essere ‘divina’. 
Ma Dante, cristiano, aggiunge sùbito che una simile virtù può essere solo 
concessa da Dio per pura grazia e non lasciandosi guidare da preferenze. 

Per il testo è da osservare che l’arch. legge: perché son quasi dei (SIMONEL- 
LI, Materiali, p. 385). EM corressero il passo sul fondamento della lezione 
tramandata dalla canzone (v. 114), e furono seguiti da tutti gli altri Edd. 
E vedi il commento di De RoBERTIS al v. 114 della canzone. 

appo cui non è scelta di persone: cfr., soprattutto, Rom., 11, 11: «non 
enim est acceptio personarum apud Deum»; Gal., 2, 6: «Deus personam 
hominis non accipit»; Epà., 6, 9: «et personarum acceptio non est apud 
eum»; ma vedi anche / Petr., 1, 17; Col., 3, 25; Deut., 10, 17; II Paral., 
19, 7; Act. Ap., 10, 34. 

Per l’interpretazione teologica corrente del concetto di ‘‘acceptio’’ è ef- 
fettivamente utile la citazione, proposta da Busnelli e Vandelli, del com- 
mento di Tommaso d’Aquino (iv, lect. 11) a Gal., 2, 6: «.. . accipere per- 
sonam proprie est in aliquo negotio attendere, quasi regulam ipsius negotii, 
conditionem personae nihil facientem ad negotium, puta, cum ideo do 
beneficium alicui, quia est nobilis, sive pulcher. Nobilitas enim seu pulchri- 
tudo nihil facit ad hoc, quod habeat beneficium. Si vero conditio personae 
facit ad negotium, sic considerando illam conditionem in facto illo, non 
accipio personam; sicut si ideo do beneficium alicui, quia bonus est, et bene 
deserviet ecclesiae, quia bene litteratus et honestus, non sum acceptor per- 
sonae. Nihil ergo est proprie accipere personam, quam considerare con- 
ditionem personae, nil facientem ad negotium. Cum ergo Deus in operi- 
bus suis et beneficiis nihil praeexistens ex parte creaturae respiciat, quia 
ipsum, quod est creaturae, est effectus suae electionis, sed respiciat solum 
quasi pro regula beneplacitum voluntatis suae secundum quam omnia 
operatur, et non secundum aliquam conditionem personae, ut dicitur 
[Eph. 6, 9], manifestum est quod non accipit personam hominis ». 

4. nel settimo capitolo del terzo trattato: in particolare nel $ 7. 
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così uomini sono nobilissimi e divini, e ciò pruova Aristotile nel 
settimo de l’Etica per lo testo d'Omero poeta. Sì che non dica quelli 
de li Uberti di Fiorenza, né quelli de li Visconti da Melano: “Per- 
ch’io sono di cotale schiatta, io sono nobile’ ; ché ’l divino seme non 
cade in ischiatta, cioè in istirpe, ma cade ne le singulari persone, e, 
sì come di sotto si proverà, la stirpe non fa le singulari persone no- 
bili, ma le singulari persone fanno nobile la stirpe. 


e ciò pruova Aristotile ... Omero poeta: cfr. Eth., vit, 1, 1145, 20-25: 
«... quemadmodum Homerus de Hectore fecit dicentem Priamum, quo- 
niam valde erat bonus, neque videbatur viri mortalis puer existere, set 
dei. Quare si quemadmodum aiunt ex hominibus fiunt divini propter vir- 
tutis superexcellenciam, talis quidem utique erit videlicet bestialitati op- 
positus habitus » (e Tommaso d'Aquino, Exp. Età., vii, lect. i, 1300: « Uno 
modo per dictum Homeri, qui introduxit Priamum de filio suo Hectore 
dicentem, quod erat excellenter bonus, ita quod non videbatur mortalis 
hominis existere filius sed Dei, quia quoddam divinum apparebat in eo 
ultra communem hominum modum. Secundo manifestat idem per com- 
mune dictum Gentilium, qui dicebant quosdam homines deificari, quod 
Aristoteles non dicit esse credendum, quantum ad hoc quod homo vertatur 
in naturam divinam, sed propter excellentiam virtutis supra communem 
modum hominum. Ex quo patet esse in hominibus aliquibus quamdam 
divinam virtutem, et concludit hanc virtutem esse bestialitati oppositam», 
e Alberto Magno, Eth., vit, tr. 1, 1: «Contrarium autem ad bestialitatem, 
licet non manifestum sit, propter hoc quod pauci adeo virtutibus perfecti 
sunt, quod dii esse videantur: tamen in ponendo nomen, maxime congruit 
dicere, quod contrarium bestialitatis sit divina quaedam et heroica super 
hominem cxistens virtus, quemadmodum Homerus Priamum inducit di- 
centem de Hcectore »). 

I versi di Omero cui allude Aristotele sono quelli di Iliade, xx1v, 258-9. 

5. li Uberti di Fiorenza: antica e potente consorteria fiorentina, qui 
ricordata come esempio di stirpe nobile per lunga tradizione, Per la storia 
di questa famiglia, cfr. A. D’ADDARIO, Uberti, in ED, v, pp. 776-81. E si 
ricordi, naturalmente, il x canto dell’Inferno (vv. 22 sgg.) dedicato alla 
maggiore personalità degli Uberti, Manente, detto Farinata, e Par., xvI, 
109-10, dove si allude alla decadenza della consorteria «per lor superbia». 

li Visconti da Melano: la celebre famiglia milanese, di cui Dante parla 
anche in Purg., vii, 80; e cfr. G. BARUFFINI, Visconti, in ED, v, pp. 1063-4. 

“Perch’io sono di cotale schiatta, io sono nobile”: la Corti (Le fon- 
ti..., pp. 67-8) cita, ancora, il Peraldo (Summa, 11, 28, 1, p. 416): «... fre- 
quenter nobilitas carnis meliorem nobilitatem aufert, scilicet mentis nobili- 
tatem. Sapiens: ‘Non est quo sibi aliquis de nobilitate corporis vel generis 
blandiatur, si ex meliori parte sit famulus" ». 

"1 divino seme... fanno nobile la stirpe: il seme della nobiltà («divina 
cosa >, $ 3) concesso da Dio agli uomini, e il «seme di fe: -citade» ($ 9) in 
cui essa consiste e che fruttifica nelle virtù morali e intellettuali, non è pro- 
prio di questa o quella famiglia, bensì è posto nelle singole persone che 
con le loro virtù rendono nobile la stirpe cui appartengono. 

sì come di sotto si proverà: cfr. il cap. xxix. 


6 
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Poi, quando dice: Ché solo Iddio a l’anima la dona, ragione è del 
suscettivo, cioè del subietto dove questo divino dono discende: 
ch'è bene divino dono, secondo la parola de l’Apostolo: «Ogni 
ottimo dato e ogni dono perfetto di suso viene, discendendo dal 
Padre de’ lumi». Dice adunque che Dio solo porge questa grazia a 
l’anima di quelli cui vede stare perfettamente ne la sua persona, 
acconcio e disposto a questo divino atto ricevere. Ché, secondo 
dice lo Filosofo nel secondo de l’Anima, «le cose convengono essere 
disposte a li loro agenti, e a ricevere li loro atti»; onde se l’anima 


6. ragione è del suscettivo ecc.: cioè, la canzone spiega la ragione per 
cui l’anima riceve il dono divino del seme della nobiltà che — com'è spie- 
gato poi — è dato dalla bontà divina. 

secondo la parola de l’Apostolo . .. Padre de’ lumi: cfr. Zac., 1, 17: 
«Omne datum optimum, et omne donum perfectum desursum est, de- 
scendens a Patre luminum?», 

Dante, come risulta da Par., xxv, 77, confuse l’autore dell’ Epistola, iden- 
tificato dai teologi ortodossi con Giacomo il Minore, «fratello del Signore » 
(di cui in Matth., 13, 55 e Marc,, 6, 3), con Giacomo il Maggiore, figlio 
di Zebedeo e forse di Salomè, fratello maggiore di Giovanni Evangelista 
(e cfr. Brunetto Latini, Tresor, ed. Carmody, 1, lxx, p. 62: «Jakes li fiz 
Zebedei freres Jehan fu quars en l’ordene des disciples. Il escrist des 
epistles as gens de .xii. lignies ki sont en la dispertion, et preecha l’ewan- 
gile en Espaigne en les parties d’occident. Puis le fist ocire a .i. coutel 
Herodes li tetrarches .viii. jors devant les kalendes d’aoust»; volg. ed. 
Gaiter, vol. 1, p. 251). Ma si veda anche Purg., xxx, 76; Conv., 11, i, S$;j 
xiv, 1; IV, ii, 10; Mon., 11, ix, 11; e G. R. SAROLLI, Giacomo (Iacopo) il 
Maggiore, in ED, 11, pp. 147-8. 

7. Dio solo porge questa grazia ecc.: Dio solo dona questa grazia o 
divino dono del seme di nobiltà a coloro la cui anima è perfettamente 
disposta a riceverla. È questo il senso del testo che non sembra giustificare 
il complesso commento teologico di Busnelli e Vandelli. Più convincente 
il richiamo della Corti (Le fonti. .., p. 67) al testo della Summa del Pe- 
raldo (11, 29, 1, p. 419): «Animi vero nobilitas duplex est. Quaedam natu- 
ralis de qua Sene.: Quis est generosus ad virtutem? bene a natura compo- 
situs [e cfr. i $$ sgg. di questo stesso cap. del Convivio]. Alia nobilitas est 
gratuita, quando aliquis gratiam Dei habet, qua Dei filius est, quae custo- 
dit eum ut nulli turpitudini serviat» (cfr. il sg. $ 9). 

acconcio e disposto a questo divino atto ricevere: si tratta, come ri- 
sulta chiaramente dal contesto, di quella ‘‘perfezione’’ propria dell'indi- 
viduo umano, per cui l’anima è più o meno disposta a ricevere la nobiltà, 
secondo le proprie disposizioni corporee. L’anima ne deriva infatti le pro- 
prie inclinazioni che sono il fondamento naturale della virtù e della feli- 
cità. Ma tale perfezione, in sostanza, è una buona disposizione naturale, 
frutto a sua volta della buona complessione del seme, della buona disposi- 
zione del ‘‘seminante” e dell’ottima disposizione del cielo. Nell’anima così 
acconcia e disposta scende da Dio quel «‘‘seme di felicità’ nel quale con- 
siste la gentilezza o nobiltà umana, di cui son frutto i bei costumi da no- 
biltà inseparabili» (NARDI, Dante e /a cultura medievale, p. 40). 

secondo dice lo Filosofo ...ricevere li loro atti: cfr. De an., II, 2, 4142, 
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è imperfettamente posta, non è disposta a ricevere questa bene- 
detta e divina infusione: sì come se una pietra margarita è male 
disposta, o vero imperfetta, la vertù celestiale ricever non può, sì 
come disse quel nobile Guido Guinizzelli in una sua canzone, che 
comincia: Al cor gentil ripara sempre Amore. Puote adunque l’anima 
stare non bene ne la persona per manco di complessione, o forse 
per manco di temporale: e in questa cotale questo raggio divino mai 


11-12 = t. c. 24: «Videtur enim in patiente et disposito activorum inesse 
actio >». 

Per il testo si noti che la Ageno (Riflessioni, p. 110) preferisce la lezione 
dell’inc. Bonaccorsi e di altri testimoni che leggono: secondo che dice (e 
cfr., per l’omissione della che subordinativa, 1, ii, 12; IV, xi, 14; xxiîi, 7). 

se l’anima è imperfettamente posta... divina infusione: l’anima che 
non sia perfettamente costituita nelle sue potenze e funzioni naturali non è, 
dunque, disposta ad accogliere il dono divino della nobiltà e delle virtù 
che ne conseguono. Anche in questo caso, il commento di Busnelli e Van- 
delli, tendente a dimostrare la perfetta conformità tra questa affermazione 
di Dante e la distinzione tomista tra la grazia santificante e le virtù infuse 
che ne derivano, appare lontano dalla lettera e dal significato del testo e 
vòlto a costringere il ragionamento dantesco, fondato, oltre tutto, sull’espli- 
cita citazione di Aristotele, entro una problematica che qui sembra estranea. 

sì come se una pietra margarita: ossia, una pietra preziosa, come ri- 
sulta dai versi del Guinizelli cui si allude: « Foco d’amore in gentil cor 
s’aprende / come vertute in petra preziosa, / che da la stella valor no i 
descende / nanti che ’1 sol la faccia gentil cosa; / poi che n’à tratto fòre / 
per sua forza lo sol ciò che li è vile, / stella li dà valore» (in CONTINI, 
Duecento, 11, p. 461). 

Guido Guinizzelli: il poeta bolognese, così caro a Dante, è ricordato, 
oltre che in questo passo, in VN, xx, 3; Purg., DVI, 73-132; VE, 1, xv, 6; 
e i suoi componimenti sono ancora citati in VE, 1, ix, 3; II, v, 4. Ma per 
una compiuta ricostruzione dell’atteggiamento di Dante nei confronti del 
Guinizelli e il suo significato nella cultura e nell’arte del Poeta, cfr. M. 
MARTI, Guinizzelli, Guido, in ED, n, pp. 330-3, con ricchi riferimenti 
bibliografici. 

8. per manco di complessione: la ‘‘complexio” è un termine tipico del 
vocabolario filosofico e medico medievale che sta a indicare la costituzione 
fisica e, quindi, il ‘‘temperamento’’ proprio di ciascun individuo, derivante 
dalle particolari qualità attive o passive; ed è trasmessa, con il seme, da 
chi genera a chi è generato. Il Nardi (Dante e la cultura medievale, p. 61) 
nota che la nobiltà è proprio quel «nobile germen» che, secondo Boezio, 
è posto negli uomini da Dio, padre di tutte le cose, e, quindi, un dono 
ricevuto con maggiore o minore abbondanza secondo che l’anima è prepa- 
rata a riceverlo. Per questo Dante si volge ora a cercare cosa rende così 
dissimili tra loro le anime umane nel carattere, nell’ingegno e nelle ten- 
denze, e così diversamente disposte a ricevere il dono di Dio. E, in effetti, 
questa spiegazione è affidata proprio a un concetto tipico del sapere scien- 
tifico e medico classico e medievale. 

per manco di temporale: per mancanza di tempo (e cfr. v, 6). Il Gal. 
vani (Postille al Convito, in «Opuscoli religiosi», cit., tomo x, p. 12) ha 
inteso questa espressione come se significasse «per difetto di età», ossia, 
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non risplende. E possono dire questi cotali, la cui anima è privata 
di questo lume, che essi siano sì come valli volte ad aquilone, o 
vero spelunche sotterranee, dove la luce del sole mai non discende, 
se non ripercussa da altra parte da quella illuminata. 
Ultimamente conchiude, e dice che, per quello che dinanzi detto 
è (cioè che le vertudi sono frutto di nobilitade, e che Dio questa 
metta ne l’anima che ben siede), che ad a/quanti, cioè a quelli che 
hanno intelletto, che sono pochi, è manifesto che nobilitade umana 


per non avere ancora raggiunto l’età matura ed essere ancora in stato di 
fanciullezza. Il Giuliani (nota 52 a pp. 619-20) la intende, invece, nel senso 
di «per difetto dello influsso », riferendosi, evidentemente, al tempo prece- 
dente alla nascita, durante il quale gli astri, a seconda delle loro particolari 
qualità e ‘‘congiunzioni’’, esercitano il loro inftusso sull’anima; il Cavaz- 
zoni Pederzini, seguito dal Fraticelli, dà un’interpretazione ancora più ar- 
bitraria, intendendo: «per difetto del tempo in che altri vive, il quale possa 
sconciare quello ch'era ottimamente disposto dalla Natura»; mentre Bu- 
snelli e Vandelli ritengono che Dante alluda al «manco de’ nove mesi, per 
la perfezione del corpo umano, avanti la nascita, come accade per alcuni, 
che perciò rimangono sempre un po’ imperfetti»; ma prendono in consi- 
derazione anche la possibilità che Dante pensi anche «a un’età più ma- 
tura ..., Cioè ai rozzi incorreggibili, ai mentecatti, ai deficienti di corpo e 
d’intelletto, ai malnati con deformità o inclinazioni viziose». Infine, il 
Pézard (La rotta gonna, pp. 291-2; tr. fr., p. 504) non crede che qui si tratti 
di persone troppo giovani o nate prima del termine, o «ritardati» come 
gli anormali o gli idioti, ed osserva che Dante usa qui temporale nel senso 
che ha tempo in ii, 7-8, per indicare, dunque, non già una «durata» in- 
sufficiente, ma piuttosto una « natura » imperfetta. 

In realtà, le interpretazioni meno insoddisfacenti di queste parole, in- 
dubbiamente assai oscure, sembrano quella fornita dal Giuliani e la prima 
proposta da Busnelli e Vandelli. 

volte ad aquilone: vòlte a settentrione, donde spira il vento freddo di 
tramontana, detto pure aquilone. 

9. ad alquanti...è manifesto: il testo della canzone nell’ed. della SD 
(ripreso anche dal Toynbee nella Iv oxoniense) legge: «...sì ch’ad al- 
quanti / ch'è ’l seme di felicità s’accosta » (vv. 118-09). Busnelli e Vandelli, 
confrontando il s’accosta della canzone con il è manifesto del commento, 
osservano che la prima parola congiunta con ad al/quanti potrà significare 
“‘piace, garba”, ma questo significato non arriva ad esprimere veramente 
ciò che Dante intende dire con è manifesto. Richiamandosi all'uso antico 
di costare nel senso di constare ed al fatto che Dante usa spesso, nella 
Monarchia e nel De vulgari eloquentia, il verbo latino constat, suppongono 
che il s'accosta della canzone nasconda, in realtà, «un costa nel senso del 
constat latino e che subito avanti a costa s’abbia ad accogliere il sia», se- 
condo la lezione offerta da alcuni codd. particolarmente autorevoli. Perciò, 
modificando anche il ch'è ’! seme dei versi in che seme, propongono di leg- 
gere così il v. 119: che seme di felicità sia costa. Del resto Dante, poco 
dopo, nel testo del commento, dichiara che la nobiltà è unica semente di 
felicità e mostra di considerarla proprio come seme e unico seme di quella; 
e, dunque, l'articolo i/ sembra poco tollerabile. L’ipotesi sembra plausibile. 
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non sia altro che ‘‘seme di felicitade”’, messo da Dio ne l’anima ben 
posta, cioè lo cui corpo è d’ogni parte disposto perfettamente. Ché 
se le vertudi sono frutto di nobilitade, e felicitade è dolcezza [per 
quelle] comparata, manifesto è essa nobilitade essere semente di 
felicitade, come detto è. E se bene.si guarda, questa diffinizione 
tutte e quattro le cagioni, cioè materiale, formale, efficiente e finale, 
comprende: materiale in quanto dice: ne l’anima ben posta, che è 
materia e subietto di nobilitade; formale in quanto dice che è seme; 
efficiente in quanto dice: Messo da Dio ne l’anima; finale in quanto 
dice: di felicità. E così è diffinita questa nostra bontade, la quale in 
noi similemente discende da somma e spirituale virtude, come vir- 
tude in pietra da corpo nobilissimo celestiale. 


che hanno intelletto: ossia ‘‘sano intelletto”, come è detto nella canzo- 
ne, Vv. 74. 

“seme di felicitade”, messo da Dio ne l’anima ben posta: cfr. Boezio, 
Cons. phil., 111, pr. 6 e m. 6, in part. vv. 1-6: «Omne hominum genus in 
terris simili surgit ab ortu. / Unus enim rerum pater est, unus cuncta 
ministrat. / Ille dedit Phoebo radios, dedit et cornua lunae, / ille homines 
etiam terris dedit ut sidera caelo; / hic clausit membris animos celsa sede 
petitos: / mortales igitur cunctos edit nobile germen». 

è dolcezza [per quelle] comparata: arch.: è dolcezza comparata (Simo- 
NELLI, Materiali, p. 282). EM, seguiti dal Cavazzoni Pederzini, commen- 
tando il testo dell'arch. scrissero (nota I a p. 354): «... sembra che... 
correrebbe assai meglio ove si aggiungesse: per esse comparata », e la loro 
proposta fu accettata dal Romani, mentre gli Edd. della SD preferirono 
aggiungere { per quelle]. Il loro testo è accolto anche da Busnelli e Vandelli 
ì quali, però, osservano che «forse se si ponesse con quelle, si spiegherebbe 
più facilmente la omissione delle due parole nei codici», grazie alla somi- 
glianza paleografica di con quelle e di comparata, specie ove si immagini 
che il con e il com siano stati scritti con la sigla abbreviata o con cò. Di 
contrario avviso la Simonelli, che ritiene già chiaro l'archetipo, senza alcun 
bisogno di ritocchi, purché si attribuisca a comparata il significato di «acqui- 
stata » (e cfr. anche QuacLio, Appendice, p. 527). 

E cfr. Aristotele, Et, 1, 9, 10992, 13-16: «., . amantibus autem bonum 
sunt dclectabilia que natura delectabilia. Tales autem secundum virtutem 
operaciones. Quare et hiis delectabiles et secundum ipsas. Nichil autem 
indiget voluptate vita eorum quasi adiuncto aliquo, set habet voluptatem 
in se ipsa» (e Tommaso d’Aquino, Exp. Eth., 1, lect. xiii, 156-157). 

IO. tutte e quattro le cagioni... comprende: Dante applica qui alla 
nobiltà lo schema generale aristotelico delle quattro cause ed afferma che 
la causa materiale o ‘‘soggetto’’ della nobiltà è l’anima bene disposta, che la 
causa formale è il «seme » (o ‘““germen”’) posto da Dio nell'anima, la causa 
efficiente Dio stesso, in quanto datore del “‘semen”’, e la causa finale la 
felicità che consegue appunto all’esercizio delle virtù. 

discende da somma e spirituale virtude ... nobilissimo celestiale: da 
Dio che è somma Virtù discendono tutte le virtù, così come la particolare 
natura di un minerale discende dall’influsso di un corpo celeste. 
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XXI. Acciò che più perfettamente s’abbia conoscenza de la uma- 
na bontade, secondo che in noi è principio di tutto bene, la quale 
nobilitade si chiama, da chiarire è in questo speziale capitolo come 
questa bontade discende in noi; e prima per modo naturale, e poi 
per modo teologico, cioè divino e spirituale. In prima è da sapere 
che l’uomo è composto d’anima e di corpo; ma ne l’anima è quella; 
sì come detto è che è a guisa di semente de la virtù divina. Vera- 


XXI, r. e prima per modo naturale, e poi per modo teologico, cioè divi- 
no e spirituale: Dante distingue dunque chiaramente l’indagine dell’ori- 
gine della nobiltà nell'uomo condotta dal punto di vista della pura filosofia 
da quella svolta secondo i princìpi della rivelazione e della dottrina cristia- 
na. Così, egli mira, per prima cosa, a stabilire che sia l’anima, alla quale 
pertiene la virtù e la nobiltà, proponendo le dottrine dei filosofi e soprat- 
tutto quella «d’Aristotile e de li Peripatetici ». E segue, in questo, il metodo 
indicato da Aristotele in Età., 1, 13, 1102a, 13-23, ove è detto che l’inda- 
gine sulla virtù richiede preliminarmente lo studio dell'anima: «De vir- 
tute autem perscrutandum, humana videlicet. Et enim bonum humanum 
querebamus et felicitatem humanam. Virtutem autem dicimus humanam 
non eam que corporis, set eam que anime. Set et felicitatem anime opera- 
cionem dicimus. Si autem hec ita habent, manifestum quoniam oportet 
politicum scire aliqualiter que circa animam, quemadmodum et eum qui 
oculos curat et omne corpus, et magis quanto honorabilior et melior poli- 
tica medicinali. Set et medicorum excellentes, multa negociantur circa 
corporis cognicionem. Contemplandum itaque et civili de anima» (e cfr. 
Tommaso d'Aquino, Exp. Eth., 1, lect. xix, 226-227). 

2. In prima è da sapere...de la virtù divina: arch.: In prima è da 
sapere che l’uomo è composto d'anima e di corpo ma de l’anima e în quella sì 
come detto è che è a guisa di semente de la virtù divina (SIMONELLI, Materiali, 
pp. 385-7; QuagLIo, Appendice, p. 527). Già EM tentarono di emendare 
il testo dell’arch. leggendo dell'anima è quella invece di de l’anima e in quella; 
il Romani lesse nell'anima cade quella; gii Edd. della SD diedero il presente 
testo, senza segnalare le emendazioni, intendendo che il passo significasse: 
la bontà, che è come semente della virtù, è, come si è detto, nell'anima. 
La Simonelli obietta che il senso non è quello dell’arch.; secondo quanto 
si legge nei codd., Dante, volendo chiarire come questa bontade discende in 
noi, dichiara, prima di tutto, che l’uomo è composto di anima e di corpo; 
ma poi afferma che la bontà è propria dell’anima, è la sua qualità essenziale, 
e in quella è (avviene) che stia a guisa di semente della virtù divina. Per 
difendere il testo dell’arch., occorre quindi sottintendere bontade e sentire 
il ma de l’anima e in quella come un’insistenza retorica vòlta a sottolineare 
la bontà, qualità propria dell'anima e non del corpo, che in essa anima 
è che è (viene ad essere) come semente della virtù divina. La soluzione è, 
certo, ingegnosa, ma — lo riconosce la stessa Simonelli — troppo macchino- 
sa; sicché la stessa studiosa suggerisce di pensare ad una lacuna da parola 
a parola uguale, per evitare troppi sottintesi in questo inizio di capitolo 
ispirato alla ‘‘gravitas”’, e propone di leggere: In prima è da sapere che 
l’uomo è composto d'anima e di corpo, [e questa bontade non è del corpo) ma 
de l’anima: è in quella, sì come detto è, che è a guisa di semente de la virtù 
divina. 


CONVIVIO, IV, xXxi, 2 753 


mente per diversi filosofi de la differenza de le nostre anime fue 
diversamente ragionato: ché Avicenna e Algazel volsero che esse 
da loro e per loro principio fossero nobili e vili; e Plato e altri vol- 


Per il Pézard (La rotta gonna, pp. 292-5; tr. fr., p. 505) il senso del 
passo, peraltro molto ragionevole, è il seguente: l'uomo ha un corpo e 
un'anima; ma è nell’anima che risiede la sua bontà; perciò tagliare il pe- 
riodo sùbito dopo quella getta quasi nell’ombra la parte finale che è la più 
importante. Secondo gli editori che l'hanno introdotta, la pausa segnerebbe 
come un istante di riflessione, quasi a far meglio intendere perché quella 
perfezione appartiene all'anima e non al corpo, ma egli ritiene che non 
spieghi e non renda chiaramente il senso del passo; ed obietta anche che 
sì come non è una congiunzione causale e che, se avesse un valore giustifi- 
cativo, si come detto dovrebbe richiamare una teoria o definizione prece- 
dente che, in realtà, non è stata ancora formulata. Al contrario, Dante ha 
applicato, piuttosto, l’immagine della «semenza divina» alla generazione 
fisica di Adamo (come proverebbe il riferimento alla terra ed all’acqua 
mescolate e impastate: xv, 7-8). 

Stesso valore «fisico » nell'espressione calore naturale del seme, principio 
naturale tratto dalla dottrina aristotelica (vedi 11, xiii, 5) e, ancora, nel- 
l'esempio più recente (iv, xx, 5) dei passi ove egli tratta della generazione «in 
carne ed ossa », la «schiatta » o «stirpe ». Si tratta, però, certo dell’argomento 
più capzioso delle tesi combattute dall’Autore, quando nega che la bontà 
risieda nel «sangue di una razza», e la pone, invece, nella «virtù di un 
uomo ». Dante dunque non rifugge affatto da considerazioni o metafore 
fisiche nel corso di un'esposizione così teorica, anche se non vuole che se 
ne abusi e si subordini alla «materia» lo «spirito» che, invece, debbono 
essere associati nella comune ricerca della perfezione umana. E se questa 
considerazione può spiegare perché Busnelli e Vandelli (e già prima gli 
Edd. della SD) si siano preoccupati di fornire un testo che riservi la no- 
biltà soltanto alle cose dell'anima, in quanto propria dell’anima, resta il 
fatto che, per questa via, si può giungere a falsificare il significato dei 
capp. precedenti, nei quali Dante si serve dei casi concreti di una « nobile 
pianta» e di una «nobile pietra». Coerentemente a queste considerazioni, 
il Pézard propone un altro testo che respinge l’interpretazione generale 
proposta dai due commentatori e che suona così: In prima è da sapere che 
l’uomo è composto d'anima e corpo. Ma ne l'anima è quella (sì come detto 
è) che è a quisa di semente de la virtù divina; dove quella è questa bontade 
di cui si parla nel $ 1, connessa immediatamente con che è a guisa di se- 
mente, per sottolineare l'opposizione di questa virtù innata a quella che, 
invece, non è sùbito seminata nell'anima. Anche in questo caso, l’argo- 
mentazione del Pézard è più sottile che convincente. 

Avicenna e Algazel... fossero nobili e vili: Dante trae questi riferi- 
menti ad Avicenna e ad Algazali probabilmente da Alberto Magno, De som- 
no et vigilia, 111, tr. 1,6: « Avicenna et Algazel per omnia concordantes dicunt 
animam intellectualem non esse in corpore, sed potius illustrare in ipsum 
suum splendorem: dicunt enim, quod intellectus in homine de natura in- 
tellectus est agentis, ct est proprius eius effectus: et ideo est separatus et 
non mixtus corpori: et ideo super totam naturam influere habet suas virtu- 
tes ct operationes, praccipue super corpus cum quo incipit anima ratio- 
nalis: quia circa hoc plus afficitur quam circa aliud: eo quod hoc sit suum 
esse cum quo incipit: propter quod in illo facit lumen scientiae, sive de 


48 
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sero che esse procedessero da le stelle, e fossero nobili e più e meno 
secondo la nobilitade de la stella. Pittagora volse che tutte fossero 
d’una nobilitade, non solamente le umane, ma con le umane quelle 
de li animali bruti e de le piante, e le forme de le minere; e disse 


futuris, sive de praesentibus, sive de quibuscumque aliis. Addunt etiam 
gradus esse in huiusmodi anima intellectuali: quia quidam sortiuntur animas 
altiores, et quidam inferiores. Altiores quidem quanto fuerint abstractiores, 
et intellectus eorum agentiores universaliter, sicut et agens omnis intel- 
lectus inferiores et ignobiliores, ex co quod intellectus ipsorum est unus 
separatus, et magis moli corporis obligatus: hi autem qui superiores ani- 
mas sortiuntur, aliquando ita separati sunt intellectus eorum, quod per 
conformitatem superioribus intelligentiis congruunt: et ex illa congruentia 
imprimunt in eis lumen suum, per quod illuminantur ad sciendum ea 
quae disposita sunt fieri in universo, et sine medio corpore fit, et in tantum 
exaltant nobilitatem huius intellectus, quod invenitur anima quae omnia 
scit per seipsam, ut dicunt: et est quoad intellectum quasi Deus incar- 
natus, qui perfectionem habet ad omnia scienda ex seipso. Aliquando au- 
tem est minor nobilitas huiusmodi: et illi sunt bene addiscentes ab aliis 
et multa inveniunt, sed non sciunt omnia ex seipsis: et sic est talis descensus 
donec invenitur anima quae nihil potest scire nec ex se nec ab alio»; De 
an., lil, tr. 2, 8: «Dixerunt autem [Algazali ce Avicenna], quod omnis 
natura intellectiva est separata et nulli habet aliquid commune, et ideo 
non est intellectualis naturae homo, sed intelligentiae tantum... Dicunt 
autem isti splendorem intelligentiarum dare formas, et ideo, quia anima 
hominis nobilior est aliis, ideo plus de splendore intelligentiae resultat in 
ea quam in aliis, sicut plus de splendore lucis resultat in claro colore quam 
in obscuro. Et hunc splendorem intellectum esse in nobis dicunt et quod 
intellectus in nobis sit idem quod splendor alicuius intelligentiae separatae 
in nobis», (E cfr. NARDI, Saggi, p. 67; BUSNELLI e VANDELLI, ad loc. e 
Appendice Ix, II, pp. 388-90; CORTI, Felicità mentale, pp. 120-1). 

e Plato e altri... nobilitade de la stella: cfr. ancora Alberto Magno, 
De somno et vigilia, 111, tr. 1, 8: «Plato autem et Socrates praeceptor eius, 
sed et illius praeceptor in philosophia Dionysius academiae praecipuus 
Stoicorum, dicunt concorditer omnes a comparibus stellis animas descen- 
disse, et in se habere differentias nobilitatis et ignobilitatis secundum diffe- 
rentiam istarum stellarum: et ideo habere differentias intellectus et imagi- 
nationis»; ma vedi anche De intellectu et intelligibili, 1, tr. 1, 4: «... vide- 
tur Plato velle, quod intellectualitas in homine et sensibilitas in brutis 
utrumque vitae principium in vegetabilibus et brutis effluat a motoribus 
orbium et stellarum: inducit enim in Timaeo summum deorum ad motores 
caelestium loquentem et dicentem: Horum sementem ego faciam, vobisque 
tradam: vobis autem exequi par est»; De an., 1, tr. 2, 7: «Dicebat [Pla- 
tone] etiam animas ab initio factas in connaturalibus et in comparibus 
stellis, et quando descendunt, tunc per capricornum descendunt»; e De 
nat. et orig. animae, tr. 2,7: «Omnes enim Socratis et Platonis et Speusippi 
Academici dogmata sequentes animas hominum ad stellas comparcs post 
mortem redire dixerunt, et de hoc quaerendum est, quid intendant et 
quid veritatis et quid falsitatis contineat dictum eorum». (E cfr. anche 
Par., IV, 22-4; 49-69). 

3. Pittagora volse...le forme de le minere: cfr. ancora Alberto Ma- 
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che tutta la differenza è de le corpora e de le forme. Se ciascuno 


gno, De an., 1, tr. 2, 7: «Volens enim Pythagoras facere cives colere pieta- 
tem et iustitiam, fabulatus est animas malorum civium exire de uno cor- 
pore in aliud peioris conditionis, ita quod anima hominis ingredietur cor- 
pus leonis vel asini. Quod nullo modo fieri potest secundum naturam, 
quoniam non est diversitas in figuris et organis corporis nisi propter di- 
versitatem animarum, quia diversitas materiae est propter diversitatem 
formae »; De nat. et orig. animae, tr. 2, 8: «Pythagoras autem cum Platone 
convenit in hoc quod animam dixit esse immortalem et non destrui eam 
morte corporis; aliter enim non dixisset, quod transcorporantur. Sed dif- 
ferebat in hoc quod ipse dixit omnes animas esse unius rationis et natu- 
rae, sed impediri a quibusdam operationibus in quibusdam corporibus, 
a quibus non impediuntur in alio. Et huius causam esse dixit defectum 
organorum. Propter quod dixit, quod anima in caelo et stellis facit res na- 
turae ex virtute corporis, quod est organum eius, et in corpore hominis 
facit multa artis opera et ratiocinatur ex virtute cerebri, quod est organum 
eius, in corporibus autem brutorum non facit haec ex defectu congruen- 
tium ad has operationes organorum. Rationem autem habuit, quia vidit, 
quod artificialia imitantur naturalia, et ideo putavit unam esse animam 
caeli et hominis. Bruta etiam in operibus suis imitantur artem faciendo 
foveas et nidos et huiusmodi, et cum imitatio huiusmodi ad unum non 
fiat nisi ratione similitudinis naturae, putabat omnes animas unius et 
eiusdem esse rationis»; e De intellectu et intelligibili, 1, tr. 1, 5: «Nec est 
verum quod dicit Phythagoras, omnes animas esse intellectuales, et omnia 
corpora esse animata: nec motus sensus vel intellectus posse exsequi inquit 
animam in quibusdam corporibus ob materiac gravitatem. Lapis enim, 
ut ait, animatus est: sed propter terrestreitatem est in ea oppressa anima, 
ne ostendat motus vegetationis, vel intellectus, vel sensus. In plantis au- 
tem propter minorem terrestreitatem ostendit et operatur anima vegeta- 
tionem, sed non sensum. In brutis autem minus terrestribus operatur 
unum vel duos vel omnes sensus, sed non intelligere. In humano vero 
corpore quod minus omnibus terrestre est, et in complexione maxime 
recedens ab excellentia contrariorum, omnes complete habet anima ope- 
rationes ». 

la differenza è de le corpora e de le forme: la Simonelli (Materiali, 
pp. 282-5) respinge la spiegazione proposta da Busnelli e Vandelli per 
accogliere l’emendazione, non segnalata, apportata dagli Edd. della SD 
al testo dell’arch. che legge: /a differenza de le corpora e [ ] forme. I due 
commentatori interpretano, infatti, il passo come se significasse che «tutta 
la differenza ...ètrale corpora e le forme, inquantoché tutta la differenza 
particolare delle varie cose sta dalla parte dei corpi o della materia loro, 
non già dalla parte delle forme che hanno, perché, se forme sono quelle 
de’ minerali, sono pur forme anche le anime degli uomini, degli animali 
bruti e delle piante, forme non differenti, ma tra loro eguali per nobiltà; 
sicché mentre tutta l’uguaglianza spetta alle forme, tutta la differenza è 
proprietà dei corpi». 

Si tratta, del resto, di una spiegazione implicita già nel testo suggerito 
dal Cavazzoni Pederzini che congetturò: £ disse che tutte le differenze sono 
delle corpora e non delle forme, mentre il Giuliani lesse: e disse che tutta la 
differenza sia de’ corpi, non delle forme. Ma, per la Simonelli, l’espressione 
la differenza e de le corpora e de le forme non può in alcun modo significare 
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fosse a difendere la sua oppinione, potrebbe essere che la veritade 
si vedrebbe essere in tutte; ma però che ne la prima faccia paiono 
un poco lontane dal vero, non secondo quelle procedere si conviene, 
ma secondo l’oppinione d’Aristotile e de li Peripatetici. E però 


la differenza tra /e corpora e le forme, bensì può solo indicare una differenza 
fondata sulle diversità dei corpi e delle forme, assunto che contraddirebbe 
quanto Dante è venuto esponendo sopra l’opinione di Pitagora riguardo 
all'uomo. Sicché bisogna abbandonare la lezione degli Edd. della SD che, 
oltre tutto, dipende, a suo giudizio, dalla sopravvalutazione di un’incerta 
congettura di copista, e che travisa completamente il testo. Si richiama, 
perciò, al testo albertino del De nat. et orig. animae (tr. 2, 8) sopra citato 
per osservare che viene meno, nel ragionamento dantesco, la parte per cui 
la diversità intercorrente tra le cose sensibili è causata dalla varietà del 
rapporto che passa tra gli organi dei differenti corpi e l’anima delle cose 
stesse che rimane « unius rationis et naturae ». E propone pertanto l’integra- 
zione: e disse che tutta la differenza de le corpora è [differenza tra organi 
de le corpora e] forme. La congettura rende, certo, più plausibile il testo. 

la veritade si vedrebbe essere in tutte: cfr. Alberto Magno, De nat. et 
orig. animae, tr. 2, 7, già cit. al $ 2, dove tornano le parole: «et quid veri- 
tatis et quid falsitatis contineat dictum eorum». 

ma secondo l’oppinione d’Aristotile e de li Peripatetici: Busnelli e 
Vandelli (ma cfr. anche BusNELLI, Cosmografia e antropogenesi secondo Dan- 
te Alighieri e le sue fonti, cit., pp. 181-5; ID., L’origine dell'anima razionale 
secondo Dante e Alberto Magno, 11 ed. corretta, Roma, La Civiltà Cattolica, 
1929) ritengono che, con questa frase, Dante intende dichiarare la propria 
fedeltà all'opinione «d’Aristotele e de’ Peripatetici che più strettamente lo 
interpretano e ne seguono le dottrine, come sono Alberto Magno e l’Aqui- 
nate, sebbene Alberto ponga anche i filosofi arabi e altri tra i Peripatetici »; 
e, in effetti, la loro interpretazione è dominata costantemente dall'esigenza 
di ricondurre le concezioni esposte in questo capitolo sempre a fonti to- 
mistiche o albertiste che, a loro volta, sono interpretate in modo da ren- 
derle sostanzialmente omogenee ai testi di Tommaso d’Aquino. 

Ma il Nardi (Dante e la cultura medievale, pp. 260-83; Studi di filosofia 
medievale, cit., pp. 34 sgg.; cfr. anche Saggi, pp. 70-2; 91-4; 359-80; 
Sigieri di Brabante nella Divina Commedia e le fonti della filosofia di Dante, 
cit., pp. 43-52; /ntorno al tomismo di Dante e alla quistione di Sigieri, cit.; 
Noterelle polemiche di filosofia dantesca, cit.; La dottrina di Alberto Magno 
sull’ “inchoatio formae”, in « Rendiconti della R. Accademia Naz. dei Lincei, 
CI. di sc. mor., stor. e filol. », S. vI, vol. XII, 1936, pp. 23-33; La posizione 
di Alberto Magno di fronte all'averroismo, in «Rivista di storia della filo- 
sofia», II, 1947, pp. 197-220, part. 213-4) ha discusso minutamente tutta la 
linea interpretativa del Busnelli, osservando che le tradizioni alle quali Dan- 
te si richiamava erano assai più ricche e complesse, comprendendo anche 
Averroè ed Avicenna, oltre — come risulta evidente da una prossima citazio- 
ne ($ 9) — al Liber de causis e a dottrine tipiche del sapere medico e scientifico 
greco-arabo. 

A questo proposito, ricorda le lunghe discussioni intorno alle dottrine 
esposte, in modo sintetico e non di rado oscuro, da Aristotele nei primi 
capitoli del lib. Ir del De generatione animalium, sostenute da tutti i com- 
mentatori greci, arabi e latini (cfr., particolarmente, Alberto Magno, De 
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animal., xVI, tr. 1, capp. 4, 7, 8, 12; De nat. et orig. animae, tr. 1, 5), che, 
comunque, pongono in luce alcuni punti centrali e inoppugnabili: 1) il 
seme umano non è animato; tuttavia possiede una virtù o natura (@botc) 
del quale è dotato lo ‘‘spirito’’ presente nel seme e che è proporzionale 
alla virtù o potere degli astri; 2) l’anima vegetativa, prima di essere iri 
atto nell’embrione, vi è soltanto in potenza; solo quando l’embrione co- 
mincia ad assorbire il cibo dal corpo materno ed a compiere le funzioni 
proprie dell’anima vegetativa, questa passa dalla potenza all’atto; 3) la 
stessa cosa può dirsi a proposito dell'anima sensitiva e di quella razionale, 
che, prima di esistere in atto, esistevano soltanto in potenza. Non è però 
altrettanto chiaro, per gli interpreti, in che modo esse siano tratte dalla 
potenza all’atto, giacché Aristotele (vedi oltre, $ 5) si limita ad affermare 
che soltanto l’‘intelletto’’, a differenza dell’anima sensitiva e vegetativa, 
«viene dal di fuori», in quanto alle sue operazioni non partecipa il corpo; 
e non è quindi evidente quale sia la ‘‘virtù” o “natura” provveduta dal 
seme maschile, e quale la sua funzione nella formazione e sviluppo del- 
l'embrione. 

A ciò si aggiunga che, in un altro luogo del De generatione animalium 
(111, 11, 762a, 18-21) lo Stagirita afferma che agli animali e le piante son 
generate dalla terra e dall’umore, perché nella terra è l'umore, nell’umore 
lo spirito, e il calore animale è da per tutto, di guisa che in certo modo tut- 
te le cose son piene di anima» (« Fiunt autem in terra et humido animalia 
et plante, propter in terra quidem existere humidum, in aqua autem spi- 
ritum, in hoc autem omni caliditatem animalem, tamquam sint modo ali- 
quo omnia anima plena »). Sicché, richiamandosi a questo concetto, Ari- 
stotele sostiene (De gen. animal., tI, 3) che quanto rende fecondi i ‘‘semi”’ 
è, appunto, il cosiddetto ‘‘calore’’ che non è fuoco, ma spirito e natura 
analoga all’‘‘elemento’’ proprio degli astri. Ora, questa “virtù” del seme 
è appunto detta formativa da Galeno, perché presiede alla formazione del 
feto; ed alcuni interpreti arabi, come ‘Ali ibn al- ‘Abbis e Abu Bakr Mu- 
hammad ibn Yahyà ibn as- Sa’ igh, detto Ibn Baggiah (Avempace), ri- 
tengono che tale virtù formativa fosse un'intelligenza separata”, la stes- 
sa chiamata ‘“intelletto’’ (dò xaAovuevog voic) da Aristotele. Anche il pen- 
siero di Avicenna — sottolinea il Nardi — risente dell’oscurità della dot- 
trina aristotelica; così Averroè gli attribuisce l’identificazione della virtù 
informativa con l’anima nutritiva che, per Avicenna (De animal., XVI, 
1), «venit a patre», mentre lo stesso Avicenna (ibid.) ripete con Aristo- 
tele che «in spermate est substantia prima potens recipere hanc virtu- 
tem», ed è, appunto, lo spirito «... deferens hunc calorem ...et est ista 
virtus abstracta a corpore, licet secundum totum non recedat ab ipso... 
et ista virtus est corpus divinum, et sua proportio ad sperma est quae intel- 
lectus ad alias virtutes animae». 

Il Nardi aggiunge, ancora, che, al tempo di Dante, medici e filosofi 
ritenevano che si potessero distinguere nel ‘‘seme’’ tre diverse cose che 
sono così enumerate nello stesso Convivio: la «vertù de l'anima generati- 
va», la avertù del cielo» e la «vertù de li elementi legati », cioè la comples- 
sione. Ma nota pure come nel De anima aristotelico (11, 5, 417b, 16-17 = t.c. 
59) si legga che «Sensitivi autem prima quidem mutatio fit a generante »; 
e, secondo un principio costante ben affermato nella Metaphysica, ogni 
cosa generante sia prodotta da un agente di uguale natura (e cfr. De gen. 
antmal., 11, 1). Ora, poiché il seme paterno è considerato l'agente strumen- 
tale della generazione, è dottrina comune degli scolastici che esso debba 
possedere una virtù attiva derivata dall'anima dell'agente principale, il pa- 
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dico che quando l’umano seme cade nel suo recettaculo, cioè ne la 
matrice, esso porta seco la vertù de l’anima generativa e la vertù 
del cielo e la vertù de li elementi legati, cioè la complessione; e ma- 


dre. A questa virtù viene dato il nome di “virtus formativa” o ‘“informa- 
tiva”; e da essa è distinta la “virtù del cielo” (tò xaAovpevov eppév) 
che rende fecondi i germi e risponde alla virtù degli astri, quel calore ani- 
» male diffuso dovunque e che, pertanto, permette di dire che «tutte le cose 
son piene di anima» (De gen. animal., 111, 11, 7622, 21 cit.). Distinta, anco- 
ra, da tali virtù è poi l’altra risultante dal collegamento dei quattro elementi 
dalla cui unione dipende la particolare complessione del seme che può 
essere più o meno buona (cfr. Avicenna, Canon, 1, fen. 1, doctr. 3; Iohan- 
nitius, Zsagoge, 4). Ma anche questa complessa esegesi non chiarisce sino 
in fondo il pensiero di Aristotele che resta per molti sensi ambiguo ed 
aperto a interpretazioni assai diverse, pure sempre nell'arco della filosofia 
“‘peripatetica”’. 

Da questa ampia e magistrale analisi, il Nardi muove poi ad illustrare, 
punto per punto, le singole argomentazioni svolte da Dante nel seguente 
$ 4. Ma sarà da vedere, in particolare, Alberto Magno, De an., 1, tr. 2, 13, 
dove molti dei temi ora esposti sono presentati in una forma assai organica 
e sintetica e che può essere la fonte più diretta. 

4. E però dico che quando l’umano seme ecc.: il seme — dice Dante — 
caduto nel ricettacolo o materia (che è il ‘‘sanguis menstruus” fornito dalla 
femmina) la predispone a ricevere la «vertù formativa » (cfr. anche Purg., 
XXV, 37-75); e Busnelli e Vandelli chiosano (ad loc. e Appendice x, 11, 
PP. 392 sgg.; e cfr. BUusNELLI, Cosmogonia e antropogenesi secondo Dante Ali- 
ghieri e le sue fonti, cit., pp. 213 sgg.; L'origine dell’anima razionale secondo 
Dante e Alberto Magno, 1929 cit., pp. 8 sgg.) che, anche in questo, Dante 
si attiene alla dottrina di Alberto Magno, il quale — a sua volta — «seb- 
bene nelle parole sembri scostarsi dal suo grande discepolo, tiene però la 
medesima sentenza ». 

Ma tale ipotesi è respinta non solo dal Nardi (Dante e la cultura medievale, 
pp. 260-83; Studi di filosofia medievale, cit., pp. 9-68), ma anche dal Massa 
(Alberto Magno, in ED, 1, pp. 104-5), dal Bettoni (anima, ivi, 1, pp. 283-4) 
e dal Foster (Tommaso d'Aquino, ivi, v, pp. 644-5), sostanzialmente con- 
cordi nel riconoscere che il modo in cui Dante presenta lo sviluppo del 
feto, attraverso stadi successivi, è, in realtà, l'equivalente di una dottrina 
albertista esplicitamente respinta da Tommaso d’Aquino, Summa theol., 
I, q. 118, a. 2 ad 2", con parole inequivocabili: «Et ideo alii dicunt, quod 
illa eadem anima quae primo fuit vegetativa tantum, postmodum per actio- 
nem Virtutis quae est in semine, perducitur ad hoc ut ipsa cadem fiat sen- 
sitiva, et tandem ad hoc ut ipsa eadem fiat intellectiva . .. Sed hoc stare 
non potest». Secondo Tommaso, infatti, la ‘‘virtù informativa” è solo un 
agente della generazione (come sottolinea il Nardi che si richiama a Summa 
theol., 1, q. 118, a. 1} In II Sent., dist. 18, q. 2; Contra Gent., 11, 86 e 89); 
ed essa, aiutata dalla ‘‘virtù del cielo”, organizza l'embrione ed eccita l’ani- 
ma vegetativa e sensitiva a passare dalla potenza all’atto, esaurendo in 
questo il proprio compito, mentre il ‘‘caelum’’ non ha una funzione di- 
retta nella generazione (Summa theol., loc. cit., a. 1 ad 3" et 4"; De po- 
tentia Dei, q. 3, a. 9 ad 16"). Anche per Alberto Magno, scrive il Nardi, 
«la virtù formativa è paragonabile all’immagine che guida la mano del- 
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l'artefice e s’imprime nella sua opera. Essa organizza l'embrione, forma 
le membra, le anima e le avviva, ma non è una vera e propria anima, cioè 
atto ed entelechia del feto». Anzi, per Alessandro di Hales (Summa theol., 
II, q. 87, m. 2, a. 2,$ 5 = ed. Quaracchi, 11, 1928, pp. 664-5) «la virtus 
decisa a generante non diviene essa stessa atto e perfezione dell'embrione, 
cioè anima, ma anzi essa è l'agente che “illam virtutem sive naturam, quae 
erat elementis indita, quae erat sola potentia ad animam, perducit ad ac- 
tum”. Secondo questo modo di vedere, la virtù formativa resta un puro 
e semplice agente della generazione, mentre l’anima vegetativa e quella 
sensitiva son tratte dalla potenza attiva che Dio o gli astri han concesso 
alla materia ». 

Il Nardi (che forse schematizza troppo le diverse posizioni, lasciando 
cadere alcune non secondarie sfumature) ritiene che la dottrina di Alberto 
Magno sia molto simile, soprattutto quando (in De animal., xvi, tr. 1, 4) 
egli afferma che la ‘virtù animale” o ‘‘formativa’’, atto o effetto trasfuso 
nel seme dall’anima del generante (ibid., capp. 7, 8, 12), presiede sia allo 
sviluppo dell’embrione, sia alla formazione delle membra, volgendo ai fini 
della generazione le altre virtù del seme (appunto quelle ‘‘celesti’’ e della 
“‘complessione’’). In tal modo, essa prepara l'organismo a ricevere l’ani- 
ma vera ce propria dalla virtù degli astri o di Dio (ibid., capp. 8, 11, 12); 
e l'avvento di quest’anima implica la scomparsa di tutte le virtù che l'hanno 
resa possibile. È chiaro che, in tal modo, Alberto è ancora al di fuori della 
dottrina dei tre princìpi vitali successivi (vegetativo, sensitivo e razionale) 
di cui non spiega l’intrinseca unità nella generazione (e cfr. NARDI, Stu- 
di di filosofia medievale, cit., pp. 20-1). Ma (in De nat. et orig. animae, 
tr. 1, 5) egli si preoccupa proprio di garantire questa unità, affermando: 
«...Sicut in aliis ita etiam in homine inchoatio vegetativi est in materia 
et in esse primo substantiae animandae et inchoatio sensibilis est in vegeta- 
tivo et inchoatio rationalis est in sensitivo, quia aliter homo constitutus . .. 
esset multa et non unum». Sicché, Alberto sembra considerare la forma 
come un principio che agisce all’interno della stessa materia e può parlare 
della generazione come di un ‘‘continuus egressus”, di una ‘forma post 
formam”', suscettibile di sviluppo. Richiamandosi ad una dottrina stoica e 
neoplatonica, nota ai medievali attraverso la concezione agostiniana delle 
“‘rationes seminales”, ritiene che le forme sono contenute nella materia sin 
dalla costituzione (P%ys., I, tr. 3, 15) e che l’agente estrinseco non ne pro- 
duce la forma, ma si limita a modificarne lo ‘‘stato’’. Si tratta, insomma, 
della dottrina dell’inchoatio formarum”, ben distinta e diversa da quella 
di Tommaso (ma che anche Bonaventura da Bagnoregio, In ZI Sent., dist. 
18, a. 1, q. 2, considerò ‘‘ragionevole’’), e di cui il Nardi, non a torto, sot- 
tolinea (Studi di filosofia medievale, cit., pp. 81 sgg.) la lontana radice neo- 
platonica. Il che non toglie che anche Alberto, pur accentuando l’unità 
genetica dei tre momenti o principi, voglia riaffermare recisamente la pro- 
venienza e natura divina dell'intelletto (De nat. et orig. animae, tr. 1, 5). 

Orbene: Dante, in questo e nei $$ 5 sgg., afferma — come si è visto — 
che il seme maschile reca con sé i tre principi che i commentatori hanno 
così definito, sul fondamento dei testi aristotelici (De gen. animal., 11, capp. 
1 e 3): l’anima generativa”, o ‘virtù formativa"; il ‘‘cielo’’ (la virtù in- 
formante dei cieli e degli astri produce l’attuazione delle forme nella ma- 
teria del mondo sublunare); la ‘‘complessione’’ (risultante dalla proprietà 
degli elementi singoli e dalla loro particolare combinazione). Ma dice pure 
che la vertù formativa passa dal seme nell’embrione ed in esso dispone gli 
organi alla vertù del cielo, il quale interviene, come agente della produzione, 
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tura e dispone la materia a la vertù formativa, la quale diede l’anima 
del generante; e la vertù formativa prepara li organi a la vertù ce- 
lestiale, che produce de la potenza del seme l’anima in vita. La 


nella potenza del seme che è il soggetto e il ‘‘terminus a quo” del processo 
produttivo terminante ne l’anima in vita. (E cfr. oltre, $ 5). 

Sembra, dunque, difficile negare la stretta vicinanza del passo dantesco 
con i testi albertini che, a loro volta, sostengono una dottrina notevolmente 
diversa da quella di Tommaso d' Aquino, E si veda appunto De an., I, 
tr. 2, 13, OVe si legge: «... dicit Aristoteles in XVI Animalium solum in- 
tellectum ab extrinseco et non ex elementis ingredì in esse et produci. 
Anima autem vegetabilis et sensibilis producuntur ex materia et radicem 
habent in materia, sed virtute agentis incorporei, sive hoc sit intellectus 
movens stellas sive sit virtus formativa in semine animatorum corporum. 
Sed tamen radix istarum animarum non est forma elementalis vel aliquid 
sequens commixtionem elementorum, sed potius forma impressa ab ani- 
ma descindente semen vel impressa a motore orbium, sed educta instru- 
mentis corporalibus, quae sunt lumen et virtus et motus caelorum et stel- 
larum et qualitates elementales in se habentes caeli et animae virtutes». 

la quale diede l’anima del generante: arch.: /a quale diede l’anima gene- 
rante (SIMONELLI, Materiali, p. 286). Il Giuliani aggiunse del tra anima e 
generante; ma la Simonelli ritiene non indispensabile l’aggiunta, poiché il 
significato non muta: la «vertù formativa» è, infatti, la virtù che il «ge- 
nerante» trasmette al «generato ». Tuttavia, poiché Dante usa sempre ge- 
nerativo come forma aggettivale, mentre generante ha più spesso valore 
pronominale (Purg., xxv, 59: «la virtù ch’è dal cor del generante»), sem- 
bra che si debba accettare l’emendazione del Giuliani, come hanno fatto 
anche gli Edd. della SD e Busnelli e Vandelli, La Simonelli ritiene inoltre 
dubbia la lezione diede, unico perfetto in un periodo che ha i tempi tutti 
al presente, e che forse può essere derivata per un errore di lettura da siede 
(ossia si è de) nel senso di «appartiene a», «deriva da». 

la vertù celestiale . .. l’anima in vita: secondo Busnelli e Vandelli (cfr. 
ancora Appendice x, Il, pp. 392 sgg.), la vertù celestiale sarebbe la virtù 
del motore del cielo, ossia, l’Intelligenza prima, c l’anima in vita da essa 
recata in atto l’‘‘anima razionale’, sussistente di per sé come sostanza, e 
che non può essere prodotta in vita se non da Dio (e cfr. pure BUSNELLI, 
L'origine dell'anima razionale ecc., cit., pp. 8 sgg.). 

Il Nardi (Studi di filosofia medievale, cit., pp. 42 sg.; Dante e la cultura 
medievale, pp. 266 sgg.) obietta che le due affermazioni sono, in realtà, 
due «petizioni di principio», ognuna delle quali puntella l’altra, e formano 
un circolo vizioso; e nega che l'anima in vita prodotta dalla vertà celestiale 
sia l’anima razionale, prima di tutto perché, secondo Dante, essa è tratta dal- 
la potenza del seme, affermazione considerata una vera e propria eresia dai 
maestri scolastici. Difatti Tommaso d'Aquino (nel De unitate intellectus 
[1, 203], pure cit. in Appendice x, PP. 397- -8) dice esplicitamente che 
«niente impedisce di dire che la materia del corpo sia in potenza all'anima 
intellettiva », ma che, al contrario, non si può affermare che «l’anima intel- 
lettiva sia tratta dalla potenza della materia » (e cfr. De potentia Dei, q. 3, 
a. 9; Summa theol., 1, q.90, 2.2; q. 118, a. 2; In II Sent., dist. 18,q.2,0. 1; 
Contra Gent., 11, 89). L'anima in vita non è, quindi, l’anima razionale, 
come, del resto, spiega Dante, quando aggiunge che solo dopo esser stata 
prodotta dalla vertù celestiale ...incontanente ... riceve da la vertù del mo- 
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DI 


tore del cielo lo intelletto possibile; mentre è chiaro che l’anima razionale 
l’intelletto possibile lo ha già perché altrimenti non sarebbe tale, né si 
comprende perché dovrebbe ricevere dal cielo quello che ha già. In realtà, 
essa è l’anima sensitiva, perché — scrive il Nardi -— «è prodotta dalla potenza 
del seme per opera della virtù celestiale, che è un agente naturale, e per- 
ché è il soggetto che riceve l’intelletto possibile» dal di fuori. Del resto, 
l’Alighieri lo spiega chiaramente ($$ 7-8), scrivendo che l’anima in cui 
discende la vertude intellettuale possibile è prodotto de l’umano seme e di 
queste vertudi, ossia della complessione del seme o disposizione del cielo (da 
scrivere con la minuscola!). Sicché quest'anima che riceve /a vertude intel- 
lettuale possibile che detta è, e come detto è può esser soltanto l’anima sensi- 
tiva. Ma se questo è vero, è pure altrettanto certo che la vertù celestiale, 
che produce de la potenza del seme l’anima in vita non può essere la « vertù 
del motore del cielo», cioè di Dio, perché una cosa è il «cielo» e un’altra 
il «motore del cielo ». E il Nardi insiste nel sottolineare che, secondo quanto 
è detto in Par., I1, 70 sgg., la «vertù celestiale » è il frutto dei principi for- 
mali propri di ciascun astro e che Dante usa sempre quell’espressione nello 
stesso senso in altri passi del Convivio (11, ii, 5; Xiii, 5; IV, xx, 7). Ora, pro- 
prio a questa virtù del cielo che, per mezzo del calore animale, rende fe- 
condi i campi, aveva esplicitamente accennato Aristotele (De gen. animal., 
II, 3; III, 11), seguito dagli interpreti arabi e scolastici, tra i quali anche 
Alberto Magno e Tommaso d’Aquino, concordi, come io stesso Alighieri, 
nel ritenere che la ‘‘virtù del cielo” concorra con la ‘virtù formativa” a 
trarre l’anima vegetativa e sensitiva dalla potenza all’atto. Sicché l'espres- 
sione anima in vita andrebbe interpretata come l’equivalente di ‘in atto”, 
giacché, afferma un detto aristotelico, riferito anche da Dante, «vivere vi- 
ventibus est esse ». 

L’interpretazione generale del ragionamento svolto sin qui dall’Autore 
è, per il Nardi, a questo punto del tutto chiara: il seme maschile prende 
nel cuore del padre «virtute informativa a tutte membra umane» (cfr. 
Purg., XXV, 37 sgg.); poi, nella matrice, ha luogo la catamenia; e la virtù 
attiva del seme, o ‘virtù informativa”’, dapprima diviene anima come di 
pianta, poi prende a muoversi e a sentire come negli animali più imperfetti, 
quindi, ancora, già fatta anima vegetativa e sensitiva, prende a creare gli 
organi per le sue facoltà, spiegandosi in tutto l’organismo per attuare le 
proprie potenzialità. Con la produzione dell’anima in vita, la natura ha così 
raggiunto il limite estremo delle sue possibilità; ed a questo punto (cfr. 
sùbito sotto $ 5), nella generazione umana, che sinora non è diversa da 
quella degli altri animali, interviene la vertù del motore del cielo, cioè di 
Dio cui solo spetta di creare l’intelletto. 

Ciò conferma di nuovo l’aderenza di Dante alle dottrine albertine, re- 
spinte da Tommaso perché gli sembravano porre in pericolo l’unità del- 
l’anima umana, risultante di princìpi formali non solo distinti, bensì diversi 
per origine. Ma il Nardi ricorda che i sostenitori di quelle teorie risponde- 
vano affermando che essi non consideravano le tre anime o forme come giu- 
stapposte, bensì unite tra loro da un rapporto di potenza ad atto non diverso 
da quello che dà luogo al ‘‘sinolo’’ di materia e forma. Sembra, dunque, 
chiaro che Dante concepisca l’unità dell'anima in un modo dive rso da quel- 
lo di Tommaso, ossia come un'unità che è l’integrazione di più forme 
poste in un rapporto di subordinazione l’una con l’altra, così come la ma- 
teria è subordinata alla forma nella produzione del composto sostanziale. 
Lo ‘spirito umano”, posto nell'anima dal primo motore, non costituisce 
una sostanza diversa che — per usare le parole della Commedia — «s’accen- 
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da» (Purg., iv, 6) sopra l’anima sensitiva, né è disgiunto da essa, perché, 
anzi, ciò che trova attivo nel feto «tira / in sua sustanzia, e fassi un’alma 
sola » (ibid., Xxv, 73-4). E ciò che è attivo nel feto — il Nardi lo sottolinea 
con particolare insistenza — è appunto la ‘‘virtù’’ posta nel cuore del gene- 
rante, che, operando «sovr’altrui sangue » (Purg., XXV, 45), si fa anima vege- 
tativa, si muove e sente, si dispiega e si distende in tutto il corpo. Tale 
principio è tratto dallo ‘‘spirito nuovo” in un’unica sostanza, in modo da 
costituire insieme ad esso non un composto di anima e di corpo, o la 
sovrapposizione di tre anime diverse, bensì «un’alma sola». 

Proprio per questo, il Nardi ritiene insostenibile il richiamo di Busnel- 
li e Vandelli a Tommaso d’Aquino (Contra Gent., Iv, 45 e 49: «... sicut 
semen Viri in generatione communi hominum in suam substantiam trahit 
materiam a matre ministratam, ita eaemdem materiam in generatione Chri- 
sti Verbum Dei ad suam unionem assumpsit »; «naturam humanam . . . ad 
suam substantiam trahit, ut in ea subsistat... Unumquodque enim me- 
lius esse habet, quum suo digniori unitur, quam quum per se existit, sicut 
anima sensibilis nobilius esse habet in homine quam in aliis animalibus, in 
quibus est forma principalis, non tamen in homine . . . sicut aliquid trahi- 
tur ad alterum nobilius cui unitur... Esse autem hominem est esse in 
genere substantiae ») che, a suo parere, usa una frase lessicograficamente 
consimile, ma per indicare l’assunzione della natura umana da parte del 
Verbo nel dogma dell’Incarnazione, in un contesto dottrinale del tutto 
diverso da quello di questo passo del Convivio. E sembra esatta la sua 
obiezione che, nei testi di Tommaso, il verbo ‘‘trahit’’ abbia il preciso 
significato teologico del più tradizionale ‘‘assumit’’, usato comunemente 
dallo stesso Tommaso e dagli altri commentatori di Pietro Lombardo. 
Sebbene sia ‘‘tratta’’ o ‘‘assunta’’ dalla persona del Verbo, la natura umana 
resta, infatti, distinta e inconfondibile dalla natura divina; e tutto ciò a- 
vrebbe poco a che vedere con il problema assai diverso e ‘‘specifico’’ della 
dottrina filosofica dell'anima di cui tratta qui Dante. Piuttosto, per spie- 
gare questo passo del Convivio, il Nardi invita a riferirsi alle teorie di Ga- 
leno riprese da Avicenna, secondo le quali la madre appresta la materia 
che il seme maschile assimila come fosse un alimento. La materia del seme 
sotto l’influenza del calore si attenua e si trasforma in ‘‘spirito’’ che pe- 
netra nel ‘‘sanguis menstruus” «qui alteratur cito in substantias similes 
spermatis» (Avicenna, De animal., 1X, 4). Così la formazione del feto si 
riduce ad un semplice atto di nutrizione, ossia di assimilazione e di accre- 
scimento, secondo una concezione svolta da Avicenna (Canon, 1, fen. 1, 
doctr. 6, 3), e da ‘Alî ibn al- Abbàs (Pantegni) comunemente accettata dai 
medici del tempo di Dante, ripresa dallo stesso Tommaso nel cit. cap. 45 
del lib. 1v della Summa contra Gentiles e da Alberto Magno (in De anima). 
Ecco perché anche Dante, per spiegare come l’anima vegetativa sì unisca 
allo ‘‘spirito nuovo” creato immediatamente da Dio, pensa al modo con 
cui il cibo è tratto nella sostanza dall’organismo vivente; così l’anima sen- 
sitiva del feto è ‘‘tratta” nella ‘‘sostanza’’ dello ‘‘spirito nuovo”, con lo 
stesso procedimento che permette all'organismo di assimilare e far pro- 
prio il nutrimento, per mezzo delle virtù ‘‘attractiva”’ e ‘“immutativa” che 
lo hanno trasformato «in substantiam et similitudinem membrorum » (Pan- 
tegnt, IV, 2). A questo proposito, egli osserva ancora che Egidio Roma- 
no (In JI Sent., dist. 30, Q. 2, a. 1) usa proprio il verbo ‘‘transustantiare’’ 
per indicare il modo dell’intima unione che si stabilisce tra l’alimento e 
l'organismo; sicché l’anima vegetativa, divenuta anima sensitiva, entra a 
far parte della sostanza dell'intelletto come il cibo di quella dell’organi- 
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quale, incontanente produtta, riceve da la vertù del motore del cielo 
lo intelletto possibile; lo quale potenzialmente in sé adduce tutte le 
forme universali, secondo che sonò nel suo produttore, e tanto 
meno quanto più dilungato da la prima Intelligenza è. 


smo animale. L'immagine è, senza dubbio, molto efficace per esprime- 
re questo processo che, altrove, lo stesso Dante (Purg., Xxv, 77-8) cerca 
di rendere con una diversa immagine («... calor del sol che si fa vino, / 
giunto a l’omor che de la vite cola»), rivelatrice della necessità di ricor- 
rere sempre ad analogie o metafore per esprimere un processo sfuggente 
ad ogni possibile definizione razionale e la cui ardua difficoltà l’Autore 
confessa, del resto, poche righe dopo. 

Comunque, le precisazioni del Nardi hanno il merito di mostrare come, 
anche in questo caso, la linea dottrinale entro la quale si muove l’Autore 
del Convivio sia molto più complessa della pura e semplice adesione alle 
concezioni tomiste dalle quali non esita a distaccarsi decisamente, quando 
ritiene che altri commentatori (in particolare Alberto Magno, ma, adesso, 
anche i medici) forniscano un’esegesi convincente delle complesse dottrine 
aristoteliche. 

5. riceve da la vertù del motore del cielo lo intelletto possibile: cfr. 
Aristotele, De gen. animal., 11, 3, 736b, 27-28: «... intellectum solum de- 
foris advenire et divinum esse solum» e Alberto Magno, De an., 1, tr. 2, 9: 
« Intellectus autem secundum se forsitan est divinum aliquid et impassibi- 
le, quod separatur a corpore . . .»; De nat. etorig. animae, tr.1, 5:31... com- 
plementum ultimum, quod est intellectualis formae, non per instrumen- 
tum neque ex materia, sed per suam lucem influit intellectus primae causae 
purus et immixtus», 

in sé adduce tutte le forme universali...nel suo produttore: il pro- 
cesso della conoscenza, anche per Dante, come per tutti i ‘‘peripatetici”’, 
ha sempre origine dal senso, perché le ‘‘forme sensibili”’, che sono i prin- 
cìpi universali ‘sigillati’’ nell’unità dei ‘‘composti’’, penetrando nei nostri 
sensi li fanno passare dalla potenza all’atto. E proprio l’ ‘‘esser verace” che 
tali forme possiedono è la causa delle ‘‘intenzioni’’ che determinano i no- 
stri sensi a conformarsi agli enti reali. Come abbiamo già visto (e cfr. pp. 
609-12), la natura umana possiede una facoltà superiore ai sensi, la ‘‘cogi- 
tativa”” o ‘‘estimativa’”’ capace di distinguere le percezioni vere da quelle 
false, mentre l'‘‘imaginativa’”’ o “fantasia” ha la funzione di elaborare i 
dati della conoscenza sensibile, operando per diretta influenza del «lume 
che nel ciel s’informa» (Purg., XVII, 17), ossia per l’influsso naturale delle 
sfere celesti (e cfr. Alberto Magno, De nat. et orig. animae, tr. 2, 6, ove, 
tra l’altro, è proposto un interessante riferimento a Ermete Trismegisto, 
“‘autorità’”’ ben conosciuta dai filosofi “latini” del secolo XII e del Due- 
cento). 

Comunque, la percezione sensibile così elaborata dall’‘imaginativa”’ è 
il primo presupposto della conoscenza; ma non sarebbe possibile vera 
scienza, ossia compiuta intelligenza delle forme universali, se non inter- 
venisse un principio o facoltà superiore, appunto l’inteiletto possibile, del 
tutto distinta dal senso, che — come dice Aristotele — è capace di farsi 
tutto e di contenere in potenza tutte le forme prodotte da Dio. (E cfr. 
De an., it, 4, 4292, 27-29 = t. c. 6: «Et bene inm dicentes sunt, animam 
esse locum specierum, nisi quod non tota, sed intellectiva; neque actu, 
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Non si maravigli alcuno, s’io parlo sì che par forte ad intendere; 
ché a me medesimo pare maraviglia, come cotale produzione si può 


sed potentia, species»; 429b, 30-31 = t. c. 14: «Potentia quodammodo, 
est intelligibilia*intellectus, sed actu nihil antequam intelligat»; 5, 4302, 
10-17 = tt. cc. 17-18: «Quoniam autem sicut in omni natura est aliquid, 
hoc quidem materia unicuique generi, hoc autem est potentia omnia illa, 
alterum autem causa et factivum, quod in faciendo omnia, ut ars ad ma- 
teriam sustinuit, necesse et in anima has esse differentias. Et est intellectus 
hic quidem talis in omnia fieri, ille vero in omnia facere, sicut habitus 
quidam, et sicut lumen. Quodam enim modo, et lumen facit potentia exi- 
stentes colores, actu colores»). Aristotele accenna significativamente al- 
l’analogia dell’intelletto possibile con la ‘‘materia prima’ che è il soggetto 
potenziale dal quale sono tratte tutte le forme del mondo; e lo stesso Dante 
riprende lo stesso tema in Mon., 1, iii, 8; ma anche i commentatori, e in 
particolare Averroè (Comm. De an., 111, 4, t. c. 5) lo approfondiscono, sino 
a chiamare per questa ragione l’intelletto possibile anche «intelletto ma- 
teriale ». Aristotele sembra, inoltre, attribuire una certa infinità all’intel- 
letto possibile poiché “omnia intelligit» (De an., 111, 4, 429a, 18 = t. c. 4), 
così come assegna appunto alla ‘‘materia prima” una possibilità ad essere 
potentia omnia illa» (ibid., Ss, 4304, 11 = t. c. 17). 

e tanto meno quanto più dilungato da la prima Intelligenza è: il «mo- 
tore del cielo » è, dunque, la «prima Intelligenza » o, come è detto in Purg., 
XXV, 70, «lo motor primo». Quanto più è lontana da quella Intelligenza e 
tanto più è limitata la potenza dell’intelletto possibile. Come risulta dal 
complesso del ragionamento sin qui svolto, Dante sembra respingere im- 
plicitamente la tesi dell’unità dell’intelletto possibile, propria di Averroè, 
anche se — secondo l’opinione del Nardi (Saggi, p. 238) — aderisce a una 
concezione che avrebbe conservato, attraverso Alberto Magno, alcuni mo- 
tivi averroistici. Certamente, l’intelletto possibile si unisce all'anima ve- 
getativa e sensitiva e la «tira / in sua sustanzia », per fare insieme ad essa 
un’«alma sola»; ma ha per sé natura e origine diverse dall'anima vegeta- 
tiva e sensitiva. L’intelletto non è unico di numero per tutti gli uomini, 
come voleva Averroè, bensì ogni individuo riceve il proprio intelletto pos- 
sibile creato dalla prima Intelligenza che è Dio. Senonché l’intelletto pos- 
sibile, unendosi all'anima vegetativa e sensitiva, ne subisce anche le condi- 
zioni particolari derivanti dalla complessione del seme paterno, dalla dispo- 
sizione del ‘‘seminante’’ e dalle influenze celesti; e secondo tali disposizioni 
si produce un’anima più pura o «men pura». 

6. par forte ad intendere: Dante si rende perfettamente conto che questa 
unione dell’intelletto possibile con l’anima in vita, prodotta per virtù ce- 
lestiale dalla potenza del seme, è cosa ben difficile a intendere, e aggiunge, 
appunto, di meravigliarsi lui stesso che cotale produzione si possa pur con- 
chiudere e con lo intelletto vedere. Busnelli e Vandelli intendono in senso 
molto riduttivo questa confessione dantesca, come se volesse significare 
che il passo «non è dunque... chiarissimo, sebbene le parole sembrino 
chiarissime alla lettera»; e riversano la colpa delle «false interpretazioni» 
date a questo passo nella sua interna difficoltà e oscurità. 

Più giustamente il Nardi (Dante e la cultura medievale, pp. 260 sgg.; 
Studi di filosofia medievale, cit., pp. 42 sgg.) sottolinea che è il problema 
filosofico in sé ad essere difficilmente penetrabile, come dimostra la grande 
diversità delle interpretazioni dei testi di Aristotele (il quale, del resto, 
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pur conchiudere e con lo intelletto vedere. Non è cosa da manife- 
stare a lingua, lingua, dico veramente, volgare. Per che io voglio 
dire come l’Apostolo: «O altezza de le divizie de la sapienza di Dio, 
come sono incomprensibili li tuoi giudicii e investigabili le tue vie! n. 
E però che la complessione del seme puote essere migliore e men 


De gen. animal., 11, 3, aveva onestamente riconosciuto il carattere dubbio 
delle sue argomentazioni, mentre Avicenna, Canon, 111, fen. 21, tr. 1, 2, 
aveva scritto che l’opera della «virtus informativa » dell'anima apparteneva 
ai «secreta Dei». Non diversamente anche Dante, sùbito dopo, si appella 
ai misteri della Sapienza divina). 

a lingua, lingua, dico veramente, volgare: sempre per Busnelli e Van- 
delli, Dante si riferisce proprio al «volgare», contrapposto al latino che 
(com’è detto in 1, v, 12) «molte cose manifesta concepute ne la mente che 
lo volgare far non può»; e, per questo, e per meglio rendere il concetto, 
essi, in accordo col Barbi, hanno posto tra due virgole la parola dico. Di 
diversa opinione il Nardi, convinto che Dante intenda affermare che alla 
difficoltà dell’intendere la divina produzione dell’intelletto possibile cor- 
risponda l’ancor più grave difficoltà di manifestarla nella ‘‘lingua del vol- 
go”, ossia nel linguaggio comune incapace di esprimere i misteri della sa- 
pienza divina (e cfr. 111, v, 3: «seguendo la volgare voce »; Iv, iii, 5: «l’oppi- 
nione de la gente volgare»; vii, 2 e x, 3: «oppinione del vulgo »). 

come l’Apostolo ...e investigabili le tue vie: cfr. Rom., 11, 33: «O 
altitudo divitiarum sapientiae et scientiae Dei, quam incomprehensibilia 
sunt iudicia cius et investigabiles viae eius!». (E cfr. Mon., 11, viii, 10, e 
Questio, 77). 

Per la Simonelli (Materiali, pp. 387-8) le parole e de la scienza, che 
Dante sembra aver omesso nella sua traduzione, sono, invece, nell’arch., 
né occorre supporre (come hanno fatto Busnelli e Vandelli) una lacuna, 
giacché la lezione completa è tramandata dal gruppo c e da buona parte 
di a, contro i codd. del gruppo ò, d e parte di a. Forse la lacuna in d e d è 
un tentativo di emendazione derivato dall’aver sentito sapienza e scienza 
come sinonimi, come sembra mostrare anche la divergenza delle lezioni 
tra è, de i codd. dia che si distaccano dall’antigrafo. 

7. la complessione del seme: arch.: la compressione del seme (SIMONEL- 
LI, Materiali, p. 287), errore evidente, già corretto nell’inc. del 1490. 

Per l’interpretazione si osservi che Dante si richiama di nuovo alla co- 
mune dottrina che fa dipendere la maggiore o minore perfezione dell'anima 
dalle disposizioni introdotte nel corpo organico dalla virtù del seme, del 
generante e del cielo (e cfr. 1t1, vi, 6). Anche in questo caso, è stato molto 
netto il dissenso tra il Busnelli e il Vandelli, ben decisi a riferire esclusiva- 
mente a testi tomistici (Summa theol., 1, q. 85, a. 7; In II Sent., dist. 32, 
qQ. 2, a. 3) questo passo, e il Nardi che ha, più volte, sottolineato l’assenza 
della tipica dottrina tomista della ‘‘materia signata quantitate’ quale prin- 
cipio dell’individuazione dell’anima umana e, in particolare (cfr. Saggi, 
pp. 50-1; ma vedi anche Dante e la cultura medievale, pp. 269 sgg.; Studi 
di filosofia medievale, cit., pp. 43 sgg.), ha posto in luce l’affinità della con- 
cezione dantesca con quella espressa da Pietro d’Abano (Conciliator, diff. 
10, pr. 3; diff. 23, pr. 3; diff. 39). 

Occorrerà qui, piuttosto, notare che si tratta di concezioni largamente 
diffuse che è difficile ricondurre nettamente ad una precisa corrente o ‘‘fi- 
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buona, e la disposizione del seminante puote essere migliore e men 
buona, e la disposizione del Cielo a questo effetto puote essere buo- 


lone” dottrinale, anche se dal contesto dantesco sembra accentuata l’im- 
portanza degli influssi celesti, in accordo con quanto già detto nel $ 5, e 
con quanto pensa anche Alberto Magno (De an., 1, tr. 2, 13; De nat. et 
orig. animae, tr. 1, 4). 

la disposizione del seminante: il Pézard (La rotta gonna, pp. 295-7; tr. 
fr., p. 506) osserva che Dante (e, certo, anche le sue ‘‘fonti’’ dirette o dot- 
trinali) usa qui un’analogia che si richiama evidentemente alle condi- 
zioni necessarie alla crescita e buona maturità di una giovane pianta, per 
la quale sono necessarie: 1) la semenza buona; 2) la buona natura del se- 
minatore; 3) la buona disposizione del cielo. Ma l’Autore, mentre dichiara 
che la complessione del seme e la disposizione del seminante possono essere 
migliori o peggiori, afferma, tuttavia, che la disposizione del Cielo può es- 
sere soltanto buona, migliore e ottima, ritenendo, evidentemente, che il 
cielo, perché opera sovrannaturale di Dio, non può essere mai in difetto. 
La responsabilità della riuscita della pianta (e dell'anima) sembrerebbe 
quindi riferita soprattutto al primo ed al secondo elemento; ma, proprio 
per questo, occorre stabilire con chiarezza chi sia, per Dante, il seminante. 
Ora, il Pézard esclude, senz’altro, che possa essere l’uomo, per cui «l'umano 
seme cade nel suo recettaculo, cioè ne la matrice» ($ 4), giacché questa 
tappa nel processo di formazione della nuova creatura è già stata superata, 
dal momento che la virtù generativa del padre, unita alla «vertù del cielo» 
ed a quella degli elementi, ha già prodotto la materia nelle prime ore della 
vita intrauterina e, poi, la «vertù formativa» composta da questi princìpi 
ha approntato gli organi nascenti della nuova vita e prodotto l’anima alla 
«vita». Ma appena prodotta, l’anima ha ricevuto dalla virtù del «motore 
del cielo » l’intelletto possibile ($ 5); e, dunque, il ruolo del «generante» 
è ormai completamente esaurito. Per il Pézard, quindi, il «seminante » de- 
ve essere, piuttosto, chi, prendendo l’animo ormai quasi interamente for- 
mato, gli dà, per l’intermediario degli astri e grazie alla virtù intellettuale 
delle gerarchie angeliche, proprio /a vertude intellettuale possibile che detta 
è; e, cioè, Dio stesso di cui parlavano, non a caso, le parole dell’Apostolo; 
ma la bontà divina non cessa di essere buona altro che per essere migliore 
ed ottima! 

Da questa analisi (che, in verità, mette in luce la non eccessiva chiarezza 
del testo dantesco, deducendone, però, conseguenze difficilmente accet- 
tabili) lo studioso trae la conclusione che deve esistere un errore nella le- 
zione del passo perché Dante non può avere scritto le parole /a disposizione 
del seminante, attribuendo alla sapienza divina l’essere migliore e men buona. 
E difatti il Pézard cita il $ 12, ove si legge: «oh ammirabile e benigno se- 
minatore », per ribadire che, nella prospettiva del Poeta, esistono «due se- 
minagioni», e «due semenze», quella dell'anima e quella dei doni divini 
portati, con l’anima, nell’individuo nascente. Si tratterebbe, perciò, di 
sciogliere un nodo così intricato nell'unico modo possibile: correggendo 
cioè il testo e leggendo seminando in luogo di seminante, nel senso specifico 
di «fondo che deve essere seminato», forma di participio futuro passivo 
divenuto sostantivo, alla maniera di altri termini di origine rustica come 
«chiudenda », «profenda », «bevanda », ecc. Un simile sostantivo non è at- 
testato; ma il Pézard si richiama al testo di xxiii, 3 dato dai codd. («a 
l’altissimo e gloriosissimo seminando . . . ritorna »), ma corretto però dagli 
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na, migliore e ottima (la quale si varia per le constellazioni, che 
continuamente si transmutano), incontra che de l'umano seme e di 
queste vertudi più pura [e men pura] anima si produce; e, secondo 
la sua puritade, discende in essa la vertude intellettuale possibile 
che detta è, e come detto è. E s’elli avviene che, per la puritade de 
l’anima ricevente, la intellettuale vertude sia bene astratta e asso- 
luta da ogni ombra corporea, la divina bontade in lei multiplica, sì 


Edd., che mostrerebbe l’effettiva esistenza di quel vocabolo nel senso che 
gli è qui attribuito. Come in altre occasioni, la proposta è ingegnosa, ma 
non sostenuta da un’argomentazione davvero convincente. 

[e men pura]: lacuna nell’arch. (SIMONELLI, Materiali, p. 287). Fu già 
notata dal Cavazzoni Pederzini e quindi integrata dal Romani, dal Giu- 
liani e dal Moore secondo la sua proposta: più e meno pura. L’ed. della SD 
ha migliorato l’integrazione. 

discende in essa: cfr. 111, xiv, 2: «In lei discende la virtù divina. ..»; 
e vedi Alberto Magno, De nat. et orig. animae, tr. 1, 5:«... complemen- 
tum ultimum, quod est intellectualis formae, non per instrumentum neque 
ex materia, sed per suam lucem influit intellectus primae causae purus et 
immixtus. Propter quod etiam ex non praeiacenti aliquo creare rationalem 
deus dicitur animam; et hoc modo intellectus ingreditur in embryonem 
ab extrinseco materiae, non tamen ab extrinseco agente, quia intellectus, 
qui est auctor naturae, non est extrinsecus naturae, nisi hoc modo quo 
extrinsecum rebus dicitur, quod est separatum ab eis per esse et non 
commixtum cum eis». Ma cfr. anche le considerazioni del BovDE, Dante 
Philomythes and Philosopher, cit., pp. 254 Sg. 

8. astratta e assoluta da ogni ombra corporea: l’intelletto umano non 
può conoscere senza servirsi delle specie intelligibili astratte dalle nature 
corporee; e proprio questa necessità distingue l’intelletto umano da quello 
angelico che possiede infuse le specie intelligibili. L'ombra corporea è, ap- 
punto, questa differenza che, come chiarisce Alberto Magno, adombra e 
limita la diffusione della luce intellettiva, rendendo l’intelletto umano in- 
feriore non solo a quello di Dio, ma anche a quello angelico. Tuttavia, 
quanto più l’anima è «pura» e indipendente dai sensi e dalle passioni della 
vita naturale, tanto più è limitata l’«ombra corporea» e più compiuta e 
perfetta l'operazione della virtù divina, dispiegata nella conoscenza. E cfr. 
Alberto Magno, De causis, I, tr. 4, 5: «sUmbram autem vocamus differen- 
tiam, per quam coarctatur et obumbratur amplitudo luminis a priori pro- 
cedentis secundum genus cuiuslibet causae. Diximus enim, quod primus 
fons est intellectus universaliter agens... Quod autem proximum ab illo 
est, constat quod ex nihilo est... Primum autem lumen occumbit in ipso 
per hoc quod aliud est in ipso esse et quod est: et hoc quidem intelligentia 
est: intelligentia autem de se agens est: et si efficitur possibilis et recipiens 
intellecta, et intellectum agentis intellectus, occumbens est quodammodo: 
non enim de se intellectus est, sed ab alio quodam intelligendi accipit vir- 
tutem: id ergo quod ab alio intelligens est, tertium gradum accipit en- 
tium >». 

Ma anche a proposito della «puritade » dell'anima, si veda quanto scrive 
Alberto Magno, De intellectu et intelligibili, 11, tr. unicus, 10: «Permanet 
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come in cosa sufficiente a ricevere quella, e quindi sì multiplica ne 
l’anima questa intelligenza, secondo che ricevere puote. E questo 
è quel seme di felicitade, del quale al presente si parla. E ciò è 
concordevole a la sentenza di Tullio in quello De Senectute, che, 
parlando in persona di Catone, dice: «Imperciò celestiale anima 
discese in noi, de l’altissimo abitaculo venuta in loco lo quale a la 
divina natura e a la etternitade è contrario ». E in questa cotale ani- 
ma è la vertude sua propria, e la intellettuale, e la divina, cioè 


adhuc dicere de intellectus sanctitate et munditia de qua Philosophi sunt 
locuti: hic autem non addit novum genus perfectionis et intellectus, sed 
modum quemdam puritatis dicit circa intellectum. Haec autem puritas 
ex quatuor efficitur, quorum unum est studium pulchritudinis. Secundum 
est acquisitio multae illuminationis. Tertium autem excessus separationis 
a continuo et tempore. Et quartum, applicatio cum lumine superioris or- 
dinis... Inter autem quatuor ista primum est purgatio ab impedimentis, 
et secundum illuminatio in his quae inferiora sunt homini proportionata. 
Tertium autem est purgatio ab impedimento quarto: quia nisi quis exce- 
dat mente continuum et tempus, non consurgit ad concipienda divina. 
Quartum est summa perfectio quae in hac vita contingere potest homini. 
Contingit autem plus et plus secundum quod anima est perceptiva illumi- 
nationum, quae sunt a prima causa plus et plus... Ex his autem quae 
dicta sunt et hic est advertere, quod mundissimorum hominum sunt 
pulchriora phantasmata, quam quorundam aliorum, sicut in ethicis dicitur: 
ita sunt eorum lucidissimi intellectus: quoniam sicut in mundo exteriori 
turbulentiae tempestatum limpidum lumen recipi impediunt in perspicuo, 
ita in anima passiones turbulentae non permittunt lumina intelligentiarum 
limpide recipi in animalibus». 

multiplica: accresce la sua influenza e i suoi doni. 

ne l’anima questa intelligenza: arch.: ne l'anima di questa intelligenza 
(SiMoNELLI, Materiali, pp. 389-90). Il di è stato giudicato superfluo. La 
Ageno (Riflessioni, pp. 110-2) propone di sanare il testo, richiamandosi al- 
l’analisi del Nardi, con un’interpretazione che individua una lacuna da 
parola a parola (intelligenza | influenza) e legge: e quindi si multiplica ne 
l’anima di questa intelligenza [dotata la divina influenza], secondo che ricevere 
puote; e cfr. 11, xv, 8; III, vi, 10; IV, xxi, 9. La Simonelli, invece, propone 
di togliere l'accento del sì e porre tra virgolette la frase attributiva di questa 
intelligenza dotata. 

9. la sentenza di Tullio ...è contrario: cfr. De senect., xXI, 77: «Nam, 
dum sumus inclusi in his compagibus corporis, munere quodam neces- 
sitatis et gravi opere perfungimur: est enim animus caelestis ex altissimo 
domicilio depressus et quasi demersus in terram, locum divinae naturae 
aeternitatique contrarium ». 

L'opinione del Chistoni (Le fonti classiche e medievali del Catone dantesco, 
già cit. qui a p. 577; In., La seconda fase del pensiero dantesco, Livorno, 
Giusti, 1903, pp. 133 sgg.) che Dante confondesse Catone il Censore con 
Catone Uticense non ha fondamento; e per gli argomenti che la smenti- 
scono e la letteratura relativa, cfr. A. MARTINA, Catone il Vecchio, in ED, 
I, pp. 883-4. 
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quella influenza che detta è: però è scritto nel libro de le Cagioni: 
«Ogni anima nobile ha tre operazioni, cioè animale, intellettuale e 
divina». E sono alcuni di tale oppinione che dicono, se tutte le pre- 


è scritto nel libro de le Cagioni... divina: cfr. Liber de causis, Prop. 
111, 27-33: «Omnis anima nobilis tres habet operationes: nam ex operatio- 
nibus eius est operatio animalis et operatio intellectualis et operatio divina. 
Operatio autem divina est quoniam ipsa praeparat Naturam cum virtute 
quac est in ipsa a Causa prima. Eius autem operatio intellectualis est quo- 
niam ipsa scit res per virtutem Intelligentiae quae est in ipsa. Operatio 
autem eius animalis est quoniam ipsa movet Corpus primum et omnia 
corpora naturalia, quoniam ipsa est causa motus corporum et causa opera- 
tionis Naturae. Et non efficit anima has operationes nisi quoniam ipsa est 
exemplum superioris virtutis. Quod est: quia Causa prima causavit esse 
Animae mediante Intelligentia, et propter illud facta est Anima efficiens 
operationerm divinam. Postquam ergo creavit Causa prima esse Animae, 
posuit eam sicut stramentum Intelligentiae in qua cefficit operationes suas». 

Ma, per un’effettiva comprensione del concetto di anima nobile secondo 
il De causis, vedi anche quanto scrive Alberto Magno, De causis, 11, tr. 1, 2: 
«Anima . .. nobilis secundum Peripateticos, quorum nos hic explanamus 
intentionem, nihil de nostro dicentes, sed eorum intentionem prout pos- 
sumus interpretantes, non est anima animalium vel hominum, sed or- 
bium . .. caelestium . . . Et ideo dixerunt Peripatetici caelos moveri ab ani- 
ma, et unumquodque caelum habere propriam animam. Haec autem anima 
lumen intelligentiae desiderans ad intelligentiam movet caelum motu se- 
cundum situm ubique et semper, ut lumen intelligentiae sibi influxum per 
motum caeli explicet et producat ad effectum». 

Chi siano poi, effettivamente, i «Peripatetici» di cui parla Alberto (che 


sono, in realtà, Proclo e gli interpreti neoplatonici di Aristotele) chiarisce. 


Tommaso d’Aquino, Exp. Lib. de causis, lect. iii, 64-65 e 67: «Quae autem 
dicatur Anima nobilis intelligi potest ex verbis Proculi qui hanc propositio- 
nem ponit cci sub his verbis: ‘“Omnes divinae animae triplices habent 
operationes, has quidem ut animae, has autem ut suscipientes intellectum 
divinum, has autem ut diis extra iunctae”. Ex quo patet quod anima nobilis 
dicitur hic anima divina. Ad cuius evidentiam sciendum est quod Plato 
posuit universales rerum formas separatas per se subsistentes. Et quia 
huiusmodi formae universales universalem quamdam causalitatem, se- 
cundum ipsum, habent supra particularia entia quae ipsa participant, ideo 
omnes huiusmodi formas sic subsistentes deos vocabat: nam hoc nomen 
“Deus” universalem quamdam providentiam et causalitatem importat . .. 
Et quia huiusmodi formae, quas deos dicebant, sunt secundum se intel- 
ligibiles, intellectus autem fit actu intelligens per speciem intelligibilem, 
sub ordine deorum id est pracdictarum formarum, posucrunt ordinem in- 
tellectuum qui participant formas praedictas, ad hoc quod sint intelligen- 
tes. Inter quas formas est etiam Intellectus idealis. Sed intellectus prae- 
dicti participant praedictas formas, secundum modum immobilem, in 
quantum intelligunt cas. Unde sub ordine intellectuum ponebant tertium 
ordinem animarum quae mediantibus intellectibus participant formas prae- 
dictas secundum motum, inquantum scilicet sunt principia corporalium 
motuum, per quos superiores formas participantur in materia corporali 
et sic quartus ordo rerum est ordo corporum». 

È, dunque, evidente che l’«anima nobilis» di cui si parla nel De causis 
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cedenti vertudi s’accordassero sovra la produzione d’un’anima ne 
la loro ottima disposizione, che tanto discenderebbe in quella de 


non è l’anima umana, bensì l'intelligenza motrice, il ‘‘beato motore” che 
volge le sfere celesti com'è detto in Par., 11, 129; così come il commento 
albertino e quello tomista chiariscono quali siano le tre «operazioni» che 
essa ha. Ma Dante adatta le parole dello scritto neoplatonico ad una con- 
cezione assai diversa, adoprando, per parlare dell’anima umana, il linguag- 
gio usato da Proclo per dire dell'anima divina”’ motrice delle sfere ce- 
lesti. E, come osserva il Nardi (Saggi, p. 94; Dante e la cultura medievale, 
pp. 175-91), di questo adattamento si serve per « gettar luce sulle forme 
universali che l’intelletto possibile potenzialmente in sé adduce» e che 
costituiscono la sua ‘potenza’ razionale. Non diversamente anche Al- 
berto Magno (De nat. et orig. animae, tr. 2, 2) volge le parole e i concetti 
del Liber de causis ad un concetto simile, con una trasposizione del lin- 
guaggio e della dottrina di Proclo, certo non ignoti a Dante: « Amplius, 
tres haec anima nobilis habet naturaliter operationes, divinam videlicet 
et intellectualem et animalem. Divinam quidem, sicut dicunt philosophi, 
eo quod ipsa est causatum habens similitudinem et imaginem causae pri- 
mae. Intellectualem autem, eo quod ipsa in esse progreditur sub lumine 
intellectus intellectualium substantiarum ... Animalem autem habet ex 
suis potentiis, quae sunt vegpetativae et sensitivae ». 

L’interpretazione del Nardi (che pare, in realtà, la più convincente) è 
respinta da Busnelli e Vandelli che si richiamano a Tommaso d’Aquino, 
Exp. Lib. de causis, lect. v, 136 e 138-141 (citato però in modo assai fram- 
mentario, e che non sembra recare particolare luce a questo passo del 
Convivio). 

ro. E sono alcuni di tale oppinione ecc.: arch.: E sono alcuni di tali 
oppinioni (SIMONELLI, Materiali, p. 390). Errore evidente già corretto dal 
Giuliani. 

Per il Nardi (Saggi, p. 67; ma cfr. anche La posizione di Alberto Magno 
di fronte all’averroismo, cit., p. 219) si tratta sempre di Avicenna e di Alga- 
zali (e vedi prima, $ 2); ma ciò che più importa è il fatto che il moltipli- 
carsi della bontà divina nell'anima dell’uomo ha un significato di evidente 
origine neoplatonica e che proprio in questo senso debbono essere, appun- 
to, interpretate anche le «forme universali» che l’intelletto possibile «in 
sé adduce » potenzialmente «secondo che sono in Dio » (Dante e la cultura 
medievale, p. 189). Per lo studioso si tratta di una concezione del tutto con- 
forme al principio generale della metafisica dantesca che ritiene che tutte 
le forme del mondo inferiore siano attuate per virtù delle cause superiori, 
la cui fonte è il passo già cit. di Alberto Magno, De sommo et vigilia, 111, 
tr. 1, 6, ove torna esattamente la frase «et est quoad intellectum quasi 
Deus incarnatus, qui perfectionem habet ad omnia scienda ex seipso », del 
tutto equivalente all'espressione dantesca quasi sarebbe un altro Iddio in- 
carnato. 

Sempre il Nardi (Dante e la cultura medievale, pp. 368-9) insiste su que- 
sto passo e sulla sua fonte che giudica di grande interesse per illustrare 
la concezione dantesca della profezia (e la particolare tesi nardiana sul ca- 
rattere ‘‘profetico” della Commedia): infatti, quando lo ‘‘spirito’’ umano è 
ben disposto per sua natura, le forme di cui è piena l'intelligenza celeste si 
imprimono in esso durante il sogno o la veglia. Così Alberto Magno (che 
segue il Maimonide) distingue, appunto, tredici modi di tale impressione, 
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la deitade, che quasi sarebbe un altro Iddio incarnato. E quasi que- 
sto è tutto ciò che per via naturale dicere si puote. 

Per via teologica si può dire che, poi che la somma deitade, cioè 
Dio, vede apparecchiata la sua creatura a ricevere del suo beneficio, 
tanto largamente in quella ne mette quanto apparecchiata è a rice- 
verne. E però che da ineffabile caritate vegnono questi doni, e la di- 


tra i quali il dodicesimo è proprio il primo grado della profezia di cui 
parlano i filosofi e che permette di discernere le cose occulte e quelle che 
saranno. Ma si veda l’argomentazione del Nardi che si connette alla sua 
interpretazione generale delle varie fasi e momenti della riflessione dantesca. 

per via naturale: con il procedimento sinora seguito, fondato sui prin- 
cipi della filosofia e i puri criteri della ragione umana, che ha permesso di 
comprendere come avvenga la produzione dell’anima razionale e quali 
siano le sue facoltà e operazioni procedenti dalla virtù animale, intellet- 
tuale e divina. 

11. Per via teologica: Dante passa adesso a considerare, invece, la no- 
biltà e la virtù dell’anima, secondo l’ordine sovrannaturale della Rivela- 
zione e della Grazia. Busnelli e Vandelli osservano giustamente che però 
Dante non parla qui della «rigenerazione spirituale » che «si opera fin dalla 
nascita nell'anima dei neonati col battesimo, e dovrebbe corrispondere alla 
generazione naturale » trattata per via di ragione. Ma ciò avviene perché 
egli «restringe la sua considerazione agli adulti» e «ripone la nobiltà del- 
l'anima, anche rigenerata nel battesimo, nell’esercizio pratico delle virtù 
morali acquisite e infuse, e quindi negli atti procedenti dagli abiti», cosa 
che possono fare solo coloro che abbiano già raggiunto l’uso della ragione. 

apparecchiata: disposta, pronta. 

da ineffabile caritate: cfr. / Joann., 4, 8 e 16: «Deus caritas est»; Rom., 
5, 5:®... caritas Dci diffusa est in cordibus nostris per Spiritum sanctum, 
qui datus est nobis»; ma vedi Pseudo-Dionigi, De div. nom., 1v, $ 10, 159 
cit. a 111, xiv, 6, qui a p. 457; e Tommaso d’Aquino, Contra Gent., IV, 19: 
«Quia vero omnis intellectualis motus a termino denominatur, amor autem 
praedictus est quo Deus ipse amatur, convenienter Deus per modum amo- 
ris procedens dicitur Spiritus sanctus ...»; 20: «Ex hoc etiam quod Spi- 
ritus sanctus per modum amoris procedit, amor autem vim quamdam im- 
pulsivam et motivam habet, motus qui est a Deo in rebus Spiritui sancto 
proprie attribui videtur». 

vegnono questi doni: cfr. Tommaso d’Aquino, Contra Gent., iv, 21: 
« Hoc autem maxime in Deo habet locum, cuius velle est efficax ad effectum; 
et ideo convenienter omnia dona Dei per Spiritum sanctum nobis donari 
dicuntur, secunduni illud: “Alii quidem per Spiritum datur sermo sa- 
pientiae, alii autem sermo scientiae secundum eumdem Spiritum” (I. Cor. 
XI1, 8); et postea, multis cnumeratis, ait: ‘‘Haec omnia operatur unus atque 
idem Spiritus, dividens singulis prout vult” (Ibid. 11)». 

Che i doni dello Spirito Santo superino le virtù morali acquisite e siano 
disposizioni infuse in ordine al fine ultimo sovrannaturale dell’uomo, dice 
chiaramente Tommaso d'Aquino, Summa theol., 1* 119°, q. 68, a. 2: «Sic 
igitur quantum ad ea quae subsunt humanae rationi, in ordine scilicet ad 
finem connaturalem homini, homo potest operari per iudicium rationis; 
si tamen etiam in hoc homo adiuvetur a Deo per specialem instinctum, 
hoc erit superabundantis bonitatis. Unde secundum philosophos, non 
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vina caritate sia appropriata a lo Spirito Santo, quindi è che chia- 
mati sono Doni di Spirito Santo. Li quali, secondo che li distingue 
Isaia profeta, sono sette, cioè Sapienza, Intelletto, Consiglio, For- 
tezza, Scienza, Pietade e Timore di Dio. Oh buone biade, e buona e 
ammirabile sementa! e oh ammirabile e benigno seminatore, che 
non attende se non che la natura umana li apparecchi la terra a se- 
minare! e beati quelli che tale sementa coltivano come si conviene! 
Ove è da sapere che ’l primo e lo più nobile rampollo che germogli 
di questo seme, per essere fruttifero, si è l'appetito de l’animo, lo 
quale in greco è chiamato ‘“hormen”. E se questo non è buono, 


quicumque habebat virtutes morales acquisitas, habebat virtutes heroicas 
vel divinas. Sed in ordine ad finem ultimum supernaturalem, ad quem 
ratio movet, secundum quod est aliqualiter et imperfecte informata per 
virtutes theologicas, non sufficit ipsa motio rationis, nisi desuper adsit 
instinctus et motio Spiritus sancti ... Et ideo ad illum finem consequen- 
dum necessarium est homini habere donum Spiritus sancti », 

12. secondo che li distingue Isaia profeta: cfr. /saî., 11, 2: «Et requie- 
scet super eum Spiritus Domini: spiritus sapientiae et intellectus, spiritus 
consilii et fortitudinis, spiritus scientiae et pietatis. Et replebit eum spi- 
ritus timoris Domini». 

buone biade: i doni, appunto, infusi dallo Spirito Santo. 

ammirabile sementa: la Ageno (Nuove proposte, p. 135) osserva che 
alcuni codd. recano amabile e che ammirabile potrebbe essere un’aantici- 
pazione » del secondo ammirabile che segue sùbito dopo. 

benigno seminatore ...la terra a seminare: è Dio, che attende che la 
natura umana predisponga la terra, ossia l’anima, affinché lo Spirito Santo 
vi ponga i suoi doni. E beati sono coloro che coltivano i doni ricevuti e li 
fanno fruttificare. Busnelli e Vandelli citano l’ufficio di Santa Cecilia, an- 
tifona del 11 notturno, dove si legge: « Domine Iesu Christe, seminator 
casti consilii, suscipe seminum fructus, quos in Cacecilia seminasti ». 

13. ’i primo e lo più nobile rampollo ...l’appetito de l'animo: l’ani- 
ma ove lo Spirito Santo ha infuso (seminato) i suoi doni produce come 
primo tallo germogliante da quei semi l'appetito de l'animo, ossia quella 
tendenza della volontà al bene che è il seme della virtù e della felicità. 

“hormen”: accusativo greco (di èpp7, -N6) che Dante considera, invece, 
nominativo. La fonte del vocabolo che, nella terminologia propria dello 
stoicismo, significa ‘istinto’, “impulso”’, ‘‘zelo”’ è stata individuata dal 
Moore (Studies, 1, p. 267) in Cicerone, De fin., v, vi, 17: «Constitit autem 
fere inter omnes id, in quo prudentia versaretur et quod assequi vellet, 
aptum et accommodatum naturae esse oportere et tale, ut ipsum per se in- 
vitaret et alliceret appetitum animi, quem éppnv Graceci vocant. Quid au- 
tem sit quod ita moveat itaque a natura in primo ortu appetatur, non con- 
stat, deque co est inter philosophos, cum summum bonum cxquiritur, 
omnis dissensio » (e cfr. anche ibid., 1v, xiv, 39 e Acad. prior., 11, viii, 24, 
ove pure il vocabolo torna all’accusativo). Ma in altri passi di Cicerone ri- 
corre, invece, il nominativo: De fin., 111, vii, 23: «Atque ut membra nobis 
ita data sunt, ut ad quandam rationem vivendi data esse apparcant, sic ap- 
petitio animi, quae dpr Graece vocatur, non ad quodvis genus vitae, sed 
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culto e sostenuto diritto per buona consuetudine, poco vale la se- 
menta, e meglio sarebbe non essere seminato. E però vuole santo 


ad quandam formam vivendi videtur data, itemque et ratio et perfecta 
ratio»; De off., 1, xxviii, 101: «Duplex est enim vis animorum atque na- 
tura: una pars in appetitu posita est, quac est òpu7) Graece, quae hominem 
huc et illuc rapit; altera in ratione, quae docet et explanat quid faciendum 
fugiendumque sit. Ita fit ut ratio praesit, appetitus obtemperet» (e da 
quest’ultimo passo dipende anche Ambrogio, De off., 1, 47, $ 227, che reca 
anch'esso òpu). 

Busnelli e Vandelli (Appendice XI, II, pp. 404-6) hanno rilevato che 
l’accusativo opurnv si trova pure in Agostino, De civ. Dei, x1x, 4 (« Impetus 
porro vel appetitus actionis, si hoc modo recte Latine appellatur ea, quam 
Graeci vocant 6ppNv, quia et ipsam primis naturac deputant bonis, nonne 
ipse est, quo geruntur etiam insanorum illi miserabiles motus et facta, 
quae horremus, quando pervertitur sensus ratioque sopitur?») e che da 
quanto Dante poi aggiunge, dicendo che, se questo appetito non è buo- 
no, «meglio sarebbe non essere seminato», si potrebbe credere che allu- 
da appunto «al pervertimento del senso e della ragione indicato da San- 
t’Agostino, e che quindi quell’accusativo derivi dal De civitate, opera nota 
a Dante». Però anche i due commentatori riconoscono che la fonte più 
certa è il lib. v del De finibus, perché in quel libro Cicerone dichiara di 
seguire Aristotele (v, 12: «Quare tencamus Aristotelem ») e di esporre la 
dottrina peripatetica, come fa Dante che, del resto, anche nel cap. sg., 
$$ 2 e 5-8, si ispira molto al libro citato del De finibus. 

non è buono, culto e sostenuto diritto: Busnelli e Vandelli, su consiglio 
del Barbi, tornano alla lezione non è bene culto e sostenuto diritto che EM 
sostituirono al testo della tradizione manoscritta e che fu abbandonata in- 
vece dagli Edd. della SD e dal Toynbee. E argomentano così la loro 
scelta: «Se l'appetito de l'animo è non solo il primo, ma “lo più nobile 
rampollo” del seme posto da Dio, non può per sé non essere buono, quale 
è “la buona e ammirabile sementa”' ($ 12) sua. Tocca all'uomo però farne 
buona coltivazione, ossia coltivare ‘‘tale sementa come si conviene” (ibid.), 
coltivando bene esso primo rampollo e sostenendolo ‘diritto per buona 
consuetudine" ». Osservano anche che in xxii, 11 Dante parla della ‘‘mala 
coltivazione" e dell’essere perciò «disviata la... pullulazione», termini 
opposti al bene culto e al sostenuto diritto che si hanno qui. L’argomentazio- 
ne dei due commentatori sembra convincente. 

meglio sarebbe non essere seminato: cfr. Matth., 26, 24: «Bonum erat 
cì, si natus non fuisset homo ille » (a proposito di Giuda) e IZ Petr., 2, 21: 
«Melius . .. erat illis non cognoscere viam iustitiae, quam post agnitionem 
retrorsum converti ab co, quod illis traditum est sancto mandato ». Ma si 
veda anche Aristotele, Eth., vi, 13, 1144b, 4-12: «Omnibus enim videtur 
singulos morum cxistere natura aliqualiter; ct enim iusti et temperati et 
fortes et alia habemus confestim a nativitate. Set tamen querimus alterum 
quidem principaliter bonum esse et talia secundum alium modum existere. 
Et enim pueris et bestiis naturales existunt habitus, set sine intellectu noci- 
vi videntur existentes. Verumptamen tantum videtur videri, quoniam 
quemadmodum corpori forti sine visione moto accidit falli forcius propter 
non habere visum, sic et hic» (e Tommaso d’Aquino, Exp. Eth., vi, lect. xi, 
1276 e 1278-1279: «Quod autem detur virtus naturalis, quae praesuppo- 
nitur morali, patet per hoc quod singuli mores virtutum vel vitiorum vi- 


14 


774 CONVIVIO, IV, xxi, 14 


Augustino, e ancora Aristotile nel secondo de l’Etica, che l’uomo 
s’ausi a ben fare e a rifrenare le-sue passioni, acciò che questo tallo, 


dentur existere aliquibus hominibus naturaliter; statim enim quidam ho- 
mines a sua nativitate videntur esse iusti, vel temperati vel fortes propter 
naturalem dispositionem, qua inclinantur ad opera virtutum... Unde se- 
cundum hoc dicit Philosophus, quosdam esse naturaliter fortes vel iustos: 
et tamen requiritur in his qui naturaliter sunt tales, aliquid quod sit 
principaliter bonum, ad hoc quod praedictae virtutes secundum perfectio- 
rem modum in nobis existant, quod praedicti naturales habitus sive incli- 
nationes in pueris et in bestiis insunt, sicut leo naturaliter est fortis et 
liberalis, sed tamen huiusmodi habitus naturales videntur esse nocivi nisi 
adsit discretio intellectus. Et videtur, quod sicut in motu corporali si cor- 
pus fortiter moveatur absque visu dirigente, accidit, quod id quod movetur 
impingat et fortiter laedatur, ita etiam et hic. Si enim aliquis habeat fortem 
inclinationem ad opus alicuius virtutis moralis et non adhibeat discretio- 
nem ad opus illud virtutis moralis, accidit gravis laesio, vel corporis pro- 
prii, sicut in eo qui inclinatur ad abstinentiam sine discretione, vel respectu 
exteriorum si inclinetur ad liberalitatem: et simile est in aliis virtutibus. 
Sed si huiusmodi inclinatio coaccipiat in operando intellectum, ut scilicet 
cum discretione operetur, tunc multum differt secundum excellentiam bo- 
nitatis. Et habitus, qui erit similis tali operationi cum discretione factae, 
erit proprie et perfecte virtus, quae est moralis »; e Alberto Magno, Super 
Eth., vi, lect. xviii, 589: «Et ideo dicit, quod si non esset prudentia, essent 
per accidens isti habiti nocivi, quia tenderent in finem per modum cui- 
usdem naturae sine discretione diversorum contingentium, et contingeret, 
quod quandoque totus fortis perverteretur utens fortitudine tantum, et sic 
de aliis »). 

14. vuole santo Augustino ecc.: indicazione molto generica che non 
permette di risalire con sicurezza alla fonte. Il Boffito (Saggio di bibliogra- 
fia egidiana, cit., p. xvt1) ha citato il De beata vita, 4, 33, che, come os- 
servano Busnelli e Vandelli, «poco calza»; gli stessi commentatori hanno 
piuttosto rinviato o a Confess., IX, viii, 17-8, ove si parla dell’educazione di 
Monica, o, meglio, a De ordine, 11, 8, 25: «Haec autem disciplina ipsa dei 
lex est, quae apud eum fixa et inconcussa semper manens in sapientes ani- 
mas quasi transcribitur ... Haec igitur disciplina eis, qui illam nosse de- 
siderant, simul geminum ordinem sequi iubet, cuius una pars vitae, altera 
eruditionis est. Adulescentibus ergo studiosis eius ita vivendum est, ut a 
veneriis rebus, ab inlecebris ventris et gutturis, ab inmodesto corporis 
cultu et ornatu, ab inanibus negotiis ludorum ac torpore somni atque pi- 
gritiae, ab aemulatione obtrectatione invidentia, ab honorum potestatum- 
que ambitionibus, ab ipsius etiam laudis immodica cupiditate se absti- 
neant, amorem autem pecuniae totius suae spei certissimum venenum esse 
credant. Nihil enerviter faciant, nihil audacter. In peccatis autem suorum 
vel pellant omnino iram vel ita frenent, ut sit pulsae similis... Sed quis- 
quis sero ad ista se converterit, non arbitretur nihil sibi esse praeceptum; 
nam ista utique facilius decocta aetate servabit ... Optent tranquillitatem 
atque certum cursum studii sui omniumque sociorum et sibi quibusque 
possunt mentem bonam pacatamque vitam ». 

Ma, com'è noto, sono vari i testi agostiniani nei quali si discute dell’e- 
ducazione degli adolescenti (cfr., in particolare, Liber de divinis scripturis 
sive Speculum, capp. 39, 60, 70). (Sembra pertanto assai più calzante e la 
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che detto è, per buona consuetudine induri, e rifermisi ne la sua 
rettitudine, sì che possa fruttificare, e del suo frutto uscire la dol- 
cezza de l’umana felicitade. 


fonte più probabile il riferimento ora proposto dalla CORTI, Felicità mentale, 
p. 112, ad Alberto Magno, Super Eth., 11, lect. 2, 110, p. 99, 61-64 e 72-76: 
«.., ut dicit Augustinus, quod si iuste fit aliquid, bene fit; et sic per poe- 
nam tollitur vitium per inclinationem ad contrarium, circa quod vitiosus 
peccat, sicut dirigentes ligna curva plicant ea ad oppositum. ...quia 
oportet per hoc contrarium inducere ad virtutem, ut expellatur vitium, 
sicut utraque curvitas est opposita rectitudini ligni, sed per unam inducitur 
rectitudo, dum per cam alia curvitas expellitur »). 

Aristotile nel secondo de l'Etica ecc.: cfr. Eth., 11, 1, 1103b, 10-25: 
«... ex bene quidem edificare boni erunt edificatores, ex male autem mali. 
Si enim non sic haberet, nichil utique opus esset docente, set omnes utique 
fierent boni vel mali. Sic utique et in virtutibus habet. Operantes enim 
que in commutacionibus que sunt ad homines, efficimur hii quidem iusti, 
hii autem iniusti. Operantes autem que in periculis et assueti timere vel 
confidere, hii quidem fortes, hii autem timidi. Similiter autem et que circa 
concupiscencias habent et iras, hii quidem enim temperati et mites fiunt, 
hii autem intemperati et iracundi, hii quidem ex sic in eis conversari, hii 
autem ex sic et omnino et uno utique sermone ex similibus operacionibus 
habitus fiunt. Propter quod oportet operaciones quales reddere. Secundum 
harum enim differencias secuntur habitus. Non parum igitur differt sic 
vel sic ex iuvene confestim assuesci, set multum, magis autem omne» 
(e Tommaso d’Aquino, Exp. Età., 11, lect. i, 252-254: «Dicit ergo primo, 
quod eadem sunt principia ex quibus diversimode acceptis, fit et corrumpi- 
tur virtus. Similiter est de qualibet arte... Quia ex hoc quod frequenter 
bene aedificant fiunt boni aedificatores, et ex male aedificando mali. Et si 
hoc non esset verum, non indigerent homines ad discendum huiusmodi 
artes aliquo docente, qui dirigeret eorum actiones; scilicet ad omnes, quali- 
tercumque operarentur, fierent vel boni vel mali artifices. Et sicut se habet 
in artibus, ita se habet in virtutibus. Qui enim in commutationibus quae 
sunt ad homines bene operantur, fiunt iusti; qui autem male, iniusti... 
Et universaliter, ut uno sermone dicatur, ex similibus operationibus fiunt 
similes habitus... Dicit quod oportet studium adhibere quales operatio- 
nes aliquis faciat; quia secundum harum differentiam sequuntur differen- 
tiac habituum. Et ideo concludit, quod non parum differt, quod aliquis 
statim a iuventute assuescat vel bene vel male operari; sed multum differt; 
quin potius totum ex hoc dependet. Nam ea quae nobis a principio impri- 
muntur, firmius retinemus»; e Alberto Magno, Età., 11, tr. 1, 3: «Virtu- 
tes... morales non habuimus, sed potius accepimus operantes et ab usu ope- 
rationum . . . Sicut igitur et iusta quidem operantes usu operationis iusto- 
rum iusti efficimur, temperata autem facientes usu factionis temperatorum 
efficimur temperati, et fortia facientes usu fortiorum efficimur fortes »). 

per buona consuetudine induri: la buona consuetudine rafforza e raf- 
ferma le inclinazioni naturali buone, confermandole nelle loro tendenze; 
e cfr. Tommaso d’Aquino, Exp. Eth., 11, lect. vi, 315: « Virtus enim moralis 
agit inclinando determinate ad unum sicut et natura. Nam consuetudo in 
naturam vertitur. Operatio nutem artis est secundum rationem, quae se 
habet ad diversa. Unde certior est virtus quam ars, sicut et natura». 

la dolcezza de l'umana felicitade: cfr. xxii, 2; Aristotele, Eth., x, 7, 
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XXII. Comandamento è de li morali filosofi che de li benefici 
hanno parlato, che l’uomo dee mettere ingegno e sollicitudine in 
porgere li suoi benefici quanto puote [utili] più al ricevitore; onde 
io, volendo a cotale imperio essere obediente, intendo questo mio 
Convivio per ciascuna de le sue parti rendere utile, quanto più mi 
sarà possibile. E però che in questa parte occorre a me di potere 
alquanto [ragionare de l'umana felicitade, de la sua dolcezza] ragio- 
nare intendo; ché più utile ragionamento fare non si può a coloro 


11772, 22-27: «Existimamus . . . oportere delectacionem admixtam esse fe- 
licitati. Delectabilissima autem earum que secundum virtutem operacio- 
num que secundum sapienciam confesse est. Videtur enim philosophia 
admirabiles delectaciones habere, puritate et firmitate. Racionabile autem 
scientibus quam querentibus delectabiliorem conversacionem esse» (e 
Tommaso d’Aquino, Exp. Eth., x, lect. x, 2090: «Et dicit, quod sicut in 
primo dictum est, communiter existimamus quod felicitati delectatio adiun- 
gatur. Inter omnes autem operationes virtutis delectabilissima est contem- 
platio sapientiae, sicut est manifestum et concessum ab omnibus»; e Al- 
berto Magno, Super Eth., x, lect. i, 842: «Ad tertium dicendum, quod in 
felicitate contemplativa non accipitur tantum verum ut verum, ut est per- 
fectio intellectus, sed etiam ut bonum ipsius, et sic ex coniunctione ipsius 
ad intellectum sequitur delectatio »). 


XXII, x. li suoi benefici quanto puote [utili]: il Witte (Nuova centuria, 
p. 36) osservò che doveva mancare qualcosa nel testo e che il vocabolo più 
probabile fosse utili riferito a benefici; il Romani accettò questo supple- 
mento che pose però dopo più (quando puote più, utili al ricevitore), seguito 
dal Giuliani, mentre il Moore lo pose dopo ricevitore (quanto puote più al 
ricevitore utili). Gli Edd. della SD danno il presente testo, accettato anche 
da Busnelli e Vandelli. Ma la Simonelli (Materiali, pp. 287-9) ritiene che 
tale collocazione sia la meno appropriata, e che si debba, per sanare il 
testo corrotto, partire dalla parte sicuramente sana. Ora Dante scrive che 
intende questo suo Convivio per ciascuna de le sue parti rendere utile, quanto 
più gli sarà possibile; sicché, nella protasi, il quanto puote più ha lo stesso 
valore e sembra, pertanto, errato inserire nel suo mezzo l’integrazione utili. 
Inoltre, nell'apodosi, l'aggettivo utile è messo in risalto, essendo disposto 
in una posizione pausale sulla quale la voce si sofferma; ed anche nella 
protasi si dovrà seguire lo stesso criterio, giacché Dante insiste proprio 
sulla «utilità del beneficio » e, quindi, la struttura del periodo deve adeguar- 
si all’intenzione dell’autore. Perciò la Simonelli propone di leggere: nel 
porgere li suoi benefici [utili], quanto puote più, al ricevitore, in modo che il 
vocabolo utili venga a trovarsi in posizione dominante. (E cfr. anche 
QuacLio, Appendice, pp. 528-9). 

Ma si veda anche Seneca, De ben., 1v, ix, 1: «Ergo beneficium per se 
expetenda res est; una spectatur in eo accipientis utilitas: ad hanc acceda- 
mus, sepositis commodis nostris». 

2. E però che in questa parte . . . ché più utile ragionamento: nel- 
l’arch. vi è sicuramente una lacuna di parole che alludano alla «dolcezza» 
«de l’umana felicitade », poi ricordata di nuovo nel $ sg. (SIMONELLI, Ma- 
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che non la conoscono. Ché, sì come dice lo Filosofo nel primo de 
l’Etica e Tullio in quello del Fine de’ Beni, male tragge al segno 
quelli che nol vede; e così male può ire a questa dolcezza chi prima 
non l’avvisa. Onde, con ciò sia cosa che essa sia finale nostro riposo, 


teriali, pp. 289-90). EM tentarono di colmarla ponendo dopo alquanto ra- 
gionare le parole della dolcezza dell'umana felicità, ma considerando intendo 
come reggente di che più utile ragionamento. Il passo così integrato passò 
nelle successive edd., finché il Romani non modificò la struttura sintattica 
del periodo nella maniera seguente: £ perocché in questa parte occorre a me 
di potere, alquanto ragionare della dolcezza dell’umana felicità intendo; ché 
più utile, ecc. Il suo testo fu ripreso dagli Edd. della SD che provvidero 
a un più compiuto completamento della lacuna togliendo la virgola dopo 
potere e leggendo: [ragionare de l’umana felicitade, de la sua dolcezza), in 
modo da rispettare, insieme, le esigenze del senso e giustificare la lacuna 
come una delle tante sviste del copista da parola a parola. Busnelli e Van- 
delli operarono un’altra lieve emendazione, spostando i segni di parentesi 
quadra: [de l'umana felicitade, de la sua dolcezza ragionare). 

come dice lo Filosofo nel primo de l’Etica: cfr. Eth., 1, 1, 10944, 22-24: 
«Jgitur et ad vitam, cognicio eius magnum habet incrementum; et quemad- 
modum sagittatores signum habentes, magis utique adipiscemur quod 
oportet » (e Tommaso d’Aquino, Exp. Eth., 1, lect. ii, 23: *Concludit ergo 
primo ex dictis, quod necessaria est homini, ex quo est aliquis optimus 
finis rerum humanarum, cognitio eius, quia habet magnum incrementum 
ad vitam, idest multum auxilium confert ad totam vitam humanam. Quod 
quidem apparet tali ratione. Nihil quod in alterum dirigitur potest homo 
directe assequi, nisi cognoscat illud, ad quod dirigendum est. Et hoc appa- 
ret per exempluni sagittatoris, qui directe emittit sagittam, attendens ad 
signum ad quod eam dirigit. Sed tota humana vita oportet quod ordinetur 
in optimum et ultimum finem humanae vitae. Necesse est ergo habere 
cognitionem de optimo fine humanae vitae. Et huius ratio est, quia semper 
ratio corum quae sunt ad finem, sumenda est ab ipso fine, ut etiam in se- 
cundo Physicorum probatur»). 

e Tullio in quello del Fine de’ Beni: Dante non cita esplicitamente un 
passo particolare del De finibus, ma, come osservano anche Busnelli e Van- 
delli, sembra riferirsi all'esposizione ciceroniana del concetto aristotelico 
dell’appetito del bene ultimo, quale è appunto teorizzato nell’Ethica. Co- 
munque il passo più vicino sembra, anche a me, De fin., v, vi, 15-6: «Hoc 
enim [summo bono] constituto in philosophia, constituta sunt omnia. Nam 
ceteris in rebus, sive praetermissum sive ignoratum est quippiam, non 
plus incommodi est quam quanti quaeque earum rerum est, in quibus 
neglectum est aliquid; summum autem bonum si ignoretur, vivendi ratio- 
nem ignorari necesse est; ex quo tantus error consequitur, ut, quem in 
portum se recipiant, scire non possint. Cognitis autem rerum finibus, cum 
intelligitur quid sit et bonorum extremum et malorum, inventa vitae via 
est conformatioque omnium officiorum. Est igitur quo quidque referatur; 
ex quo, id quod omnes expetunt, beate vivendi ratio inveniri et comparari 
potest ». 

3. essa sia finale nostro riposo: cfr. Aristotele, Eth., x, 7, 1177b, 4: 
« Videturque felicitas in vacacione esse » (e Tommaso d'Aquino, Exp. Eth., 
x, lect. xi, 2098-2099: « Felicitas enim consistit in quadam vacatione. Va- 
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per lo quale noi vivemo e operiamo ciò che facemo, utilissimo e ne- 
cessario è questo segno vedere, per dirizzare a quello l’arco de la 
nostra operazione. E massimamente è da gradire quelli che a coloro 
che non veggiano l’addita. 

Lasciando dunque stare l’oppinione che di quello ebbe Epicuro 
filosofo, e di quello ebbe Zenone, venire intendo sommariamente a 
la verace oppinione d’Aristotile e de li altri Peripatetici. Sì come 
detto è di sopra, de la divina bontade, in noi seminata e infusa dal 
principio de la nostra generazione, nasce uno rampollo, che li Greci 


care enim dicitur aliquis quando non restat ei aliquid agendum: quod con- 
tingit cum aliquis iam ad finem pervenerit... Vacatio autem est requies 
in fine ad quam operatio ordinatur. Et sic felicitati, quae est ultimus finis, 
maxime competit vacatio », e Alberto Magno, Super Eth., x, lect. i, 842 cit. 
a xxi, 14, qui a p. 776). 

per dirizzare a quello l’arco de la nostra operazione: cfr. Cicerone, De 
fin., 111, vi, 22: «Ut enim - si cui propositum sit conliniare astam aliquo 
aut sagittam — sicut nos ultimum in bonis dicimus, sic illi facere omnia, 
quae possit, ut conliniet: huic, in eiusmodi similitudine, omnia sint facien- 
da, ut conliniet; et tamen, ut omnia faciat quo propositum assequatur, sit 
hoc quasi ultimum, quale nos summum in vita bonum dicimus; illud au- 
tem, ut feriat, quasi seligendum, non expetendum». (La Corti, Felicità 
mentale, pp. 113-4, cita però, e con ragione, Alberto Magno, Super Eth., 
I, lect. 2, 12, p. 10, 53-62: «Et ideo humanum bonum cognitum multum 
addit ad operationes secundum humanam vitam, quae sunt propter ipsum. 
Deinde ponit utilitatem eius: Et cognito ultimo magis adipiscemur, quod 
oportet, idest magis poterimus invenire, quaecumque oporteat in hac scien- 
tia determinari, sicut sagittatores habentes signum cognoscunt, quomodo 
proiciendum est ad signum. Cum enim omnia quae sunt ad finem, dirigantur 
in finem, ex hoc cognoscitur, si bene determinata sunt, si congruant fini»). 

E massimamente è da gradire quelli che a coloro che non veggiano 
l’addita: arch.: e massimamente è da gradire quelli che a coloro che non voglio- 
no la dica (SIMONELLI, Materiali, pp. 391-2 e QuacLio, Appendice, p. 529). 
L’errore evidente dell’arch. è nelle parole mon vogliono la dica che EM 
già tentarono di correggere fantasiosamente: coloro che non volgono l’Etica 
(nel senso di coloro che non «leggono l’Etica di Aristotile »). Il Witte 
(Nuova centuria, p. 36) dette però una lettura (coloro che nol veggono l’ad- 
dita) considerata soddisfacente anche dalla Simonelli e ripresa poi dagli 
Edd. seguenti. Tuttavia, gli Edd. della SD e Busnelli c Vandelli corressero 
veggono in veggiano, con un'emendazione che la Simonelli giudica più lon- 
tana dai codd. e tale da togliere forza al periodo. La lezione dovrebbe es- 
sere: non vleggliono l'a[d]di[t]a. 

E cfr. Aristotele, Metaph., 11, 1, 993b, 11-14 = t. c. 2: «Non solum au- 
tem his habere gratiam iustum est, quorum aliquis opinionibus communi- 
caverit; sed his qui adhuc superficialiter enuntiaverunt, Etenim conferunt 
aliquid. Nam habitum nostrum pracexercuerunt». 

4. Epicuro ... Zenone: cfr. prima, vi, 9-15, dove pure si cita il De fini- 
bus. 

Sì come detto è di sopra: cfr. xxi, 7-13. 
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chiamano ‘‘hormen’’, cioè appetito d’animo naturale. E sì come ne s 
le biade che, quando nascono, dal principio hanno quasi una simi- 
litudine ne l’erba essendo, e poi si vengono per processo dissi- 
migliando; così questo naturale appetito, che de la divina grazia 
surge, dal principio quasi si mostra non dissimile a quello che pur da 
natura nudamente viene, ma con esso, sì come l’erbate quasi di di- 
versi biadi, si simiglia. E non pur ne li uomini, ma ne li uomini e 
ne le bestie ha similitudine; e questo appare, ché ogni animale, 


che li Greci chiamano “hormen"': vedi prima, xxi, 13. 

5. ne le biade: nelle granaglie. Come notano Busnelli e Vandelli, la 
similitudine sembra suggerita da Cicerone, De fin., v, ix, 26: «... tamen 
in omnibus summa communis, et quidem non solum in animalibus, sed 
etiam in rebus omnibus iis quas natura alit, auget, tuetur; in quibus vi- 
demus ea quae gignuntur e terra, multa quodam modo efficere ipsa sibi 
per se, quae ad vivendum crescendumque valeant, ut suo genere perveniant 
ad extremum »; e xiv, 39: « Earum etiam rerum quas terra gignit, educatio 
quaedam et perfectio est non dissimilis animantium >». 

ne l’erba: in erba, appena germogliate. 

si vengono per processo dissimigliando: la Ageno (Riflessioni, p. 112) 
propone di accettare la lezione dell’inc. Bonaccorsi: si vengono per processo 
di tempo dissimigliando; e ricorda xiv, 3 e 4, ove torna la stessa frase: «per 
processo di tempo». 

appetito, che de la divina grazia: arch.: appetito che [ ] la divina grazia 
(SimonettI, Materiali, p. 290). La mancanza di una preposizione è evi- 
dente e fu supplita con da da EM; gli Edd. della SD preferirono de. 

ma con esso, sì come l’erbate quasi di diversi biadi, si simiglia: il 
senso è chiaro: l’appetito naturale, che sorge dalla grazia divina, è al prin- 
cipio simile a quello che nasce dalla sola natura, così come si assomigliano 
tra loro le erbe appena germogliate che spuntano su terreni seminati da 
granaglie diverse. 

Una lunga discussione è suscitata dal vocabolo erbate dato dalla maggio- 
ranza dei codd. (ma un buon numero di essi reca erbetta, ed alcuni erbata) 
preferito dagli Edd. della SD perché meglio rispondente al complemento 
di diversi biadi. EM lessero erba nata, desumendolo da un Cod. Vat.; il 
Cavazzoni Pederzini, il Fraticelli e il Romani l'accettarono senza discus- 
sione; mentre il Giuliani e il Moore preferirono l’antica congettura erbdetta. 
Busnelli e Vandelli, pur notando che erbata non è registrato in CruscaS, 
accettano, invece, la lezione dell’ed. della SD che anche la Simonelli (Ma- 
teriali, pp. 290-1) giudica «buona» e preferibile alle congetture. 

E non pur ne li uomini, ma ne li uomini e ne le bestie ha similitudine: 
arch.: e non pur [ ]} li uomini ma ne li uomini e ne le bestie ha similitudine 
(SiMoNELLI, Materiali, p. 291). Già alcuni codd. integrarono ponendo un 
ne prima di /i uomini; EM lessero invece: e non pur ne’ biadi, ma negli uo- 
mini ecc.; mentre il Cavazzoni Pederzini aggiunse soltanto il me, seguito 
dal Romani, dagli Edd. della SD e da Busnelli e Vandelli che presentano 
però il testo come genuina lezione dell’arch. I due com:nentatori notano 
che, del resto, il passo sembra un richiamo a Cicerone, De fin., v, xv, 42: 
«Quam similitudinem videmus in bestiis... Quae similitudo in genere 
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sì come elli è nato, razionale come bruto, sé medesimo ama, e teme 
e fugge quelle cose che a lui sono contrarie, e quelle odia. Proce- 


etiam humano apparet »; e ibid., ix, 25: «... nihil enim prohibet quaedam 
esse et inter se animalibus reliquis et cum bestiis homini communia, quo- 
niam omnium est natura communis»; ma vedi anche ibid., xiv, 38, e 
MoOreE, Studies, Iv, p. 109. 

e questo appare, ché: così legge l’arch. (SIMONELLI, Materiali, pp. 291- 
2; QuacLIo, Appendice, pp. 529-30); e così lessero anche EM e altri, men- 
tre il Biscioni fin dal 1723 (p. 1809) e il Fraticelli scrissero È questo appare 
che, e il Giuliani, arbitrariamente: questa similitudine appare: ché ogni ani- 
male. Busnelli e Vandelli integrano, leggendo e [*n] questo appare, che, appog- 
giandosi anche al passo di Cicerone qui sotto citato. Ma la Simonelli ritiene 
inutile l’integrazione. Dante, infatti, afferma qui che l’appetito naturale 
dapprima è simile a quello che «da natura nudamente viene»; e passa poi 
ad affermare che tale similitudine «non è propria solamente agli uomini, 
ma, da principio, rende simili... animali bruti e razionali»; e, infine, ne 
spiega la causa. Il questo appare è, appunto, il mezzo retorico per passare 
alla spiegazione. 

Per la fonte si veda Cicerone, De fin., v, xv, 41-3: «Nunc vero a primo 
quidem mirabiliter occulta natura est, nec perspici nec cognosci potest. 
Progredientibus autem aetatibus sensim, tardeve potius quasi nosmet ipsos 
cognoscimus. Itaque prima illa commendatio quae a natura nostri facta 
est nobis, incerta et obscura est, primusque appetitus ille animi tantum 
agit, ut salvi atque integri esse possimus. Cum autem dispicere coepimus 
et sentire quid simus et quid ab animantibus ceteris differamus, tum ea 
sequi incipimus ad quae nati sumus. Quam similitudinem videmus in 
bestiis, quae primo, in quo loco natae sunt, ex eo se non commovent, dein- 
de suo quaeque appetitu movetur: serpere anguiculos, nare anaticulas, 
evolare merulas, cornibus uti boves videmus, nepas aculeis, suam denique 
cuique naturam esse ad vivendum ducem. Quae similitudo in genere etiam 
humano apparet. Parvi enim primo ortu sic iacent, tamquam omnino sine 
animo sint; cum autem paulum firmitatis accessit, et animo utuntur et 
sensibus conitunturque sese ut erigant et manibus utuntur et eos agnoscunt 
a quibus educantur; deinde aequalibus delectantur libenterque se cum iis 
congregant... Est enim natura sic generata vis hominis, ut ad omnem 
virtutem percipiendam facta videatur, ob eamque causam parvi virtutum 
simulacris, quarum in se habent semina, sine doctrina moventur: sunt 
enim prima clementa naturae, quibus auctis, virtutis quasi germen cef- 
ficitur». 

ogni animale... e quelle odia: cfr. Cicerone, De fin., v, ix, 24: «Omne 
animal se ipsum diligit ac, simul et ortum est, id agit ut se conservet, quod 
hic ei primus ad omnem vitam tuendam appetitus a natura datur, se ut 
conservet atque ita sit affectum ut optime secundum naturam affectum 
esse possit. Hanc initio institutionem confusam habet et incertam, ut tan- 
tummodo se tueatur, qualecumque sit, sed nec quid sit nec quid possit 
nec quid ipsius natura sit, intelligit. Cum autem processit paulum et qua- 
tenus quicquid se attingat ad seque pertincat perspicere coepit, tum sensim 
incipit progredi seseque agnoscere et intelligere quam ob causam habeat 
eum, quem diximus, animi appetitum, coeptatque et ca quae naturae sentit 
apta appetere et propulsare contraria », E cfr. ibid., 11, xi, 33-4; V, xi, 33; 
XV, 4I. 
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dendo poi, sì come detto è comincia una dissimilitudine tra loro, 
nel procedere di questo appetito, ché l'uno tiene uno cammino e 
l’altro un altro. Sì come dice l’Apostolo: « Molti corrono al palio, 
ma uno è quelli che ’1 prende», così questi umani appetiti per 
diversi calli dal principio se ne vanno, e uno solo calle è quello 
che noi mena a la nostra pace. E però, lasciando stare tutti li altri, 
col trattato è da tenere dietro a quello che bene comincia. 


razionale come bruto: la Ageno (Riflessioni, p. 112), sempre sul fonda- 
mento dell’inc. Bonaccorsi, propone di leggere: così razionale come bruto. 

6. Procedendo poi... comincia una dissimilitudine ecc.: Busnelli e 
Vandelli, riprendendo un suggerimento del Pellegrini (in « Nuovo giorn. 
dant. », 11, 1918, p. 20), già avanzato anche dal Galvani (Postille al Convito, 
in «Opuscoli religiosi », cit., tomo X, pp. 14-5) e dal Todeschini (Scritti su 
Dante, 11, p. 1779), mutano lievemente l’interpunzione, ponendo una virgola 
dopo detto è. 

Per il concetto, cfr. ancora Cicerone, De fin., v, ix, 25-6: «Quoniam 
autem sua cuiusque animantis natura est, necesse est fimem quoque om- 
nium hunc esse, ut natura expleatur . . ., sed extrema illa et summa, quae 
quaerimus, inter animalium genera distincta et dispertita sint, et sua 
cuique propria et ad id apta quod cuiusque natura desideret. Quare cum 
dicimus omnibus animalibus extremum esse secundum naturam vivere, 
non ita accipiendum est, quasi dicamus unum esse omnium extremum; 
sed ut omnium artium recte dici potest commune esse ut in aliqua scien- 
tia versentur, scientiam autem suam cuiusque artis esse, sic commune 
animalium omnium secundum naturam vivere, sed naturas esse diversas, 
ut aliud equo sit e natura, aliud bovi, aliud homini; et tamen in omnibus 
summa communis et quidem non solum in animalibus, sed etiam in 
rebus omnibus iis quas natura alit, auget, tuetur..., ut necesse sit om- 
nium rerum, quae natura vigeant, similem esse finem, non eundem. Ex quo 
intellegi debet homini id esse in bonis ultimum, secundum naturam vivere; 
quod ita interpretemur, vivere ex hominis natura undique perfecta et 
nihil requirente ». 

come dice l’Apostolo . .. che 'l prende: cfr. I Cor., 9, 24: « Nescitis 
quod ii qui in stadio currunt, omnes quidem currunt, sed unus accipit 
bravium? ». 

per diversi calli: sembra del tutto convincente il richiamo di Busnelli e 
Vandelli a Boezio, Cons. phil., 111, pr. 2, $$ 2-4, ove tornano espressioni 
e concetti assai vicini a quelli danteschi: «Omnis mortalium cura quam 
multiplicium studiorum labor exercet diverso quidem calle procedit, sed ad 
unum tamen beatitudinis finem nititur pervenire. Id autem est bonum 
quo quis adcpto nihil ulterius desiderare queat. Quod quidem est omnium 
summum bonorum cunctaque intra se bona continens; cui si quid aforet 
summum csse non possct, quoniam relinqueretur extrinsecus quod posset 
optari. Liquet igitur esse beatitudinem statum bonorum omnium congre- 
gatione perfectum. Hunc, uti diximus, diverso tramite mortales omnes co- 
nantur adipisci; est enim mentibus hominum veri boni naturaliter inserta 
cupiditas, sed ad falsa devius error abducit». 

uno solo calle: cfr. Boezio, Cons. phil., IM1, pr. 2, $ 20: «Bonum est igitur 
quod tam diversis studiis homines petunt; in quo quanta sit naturae vis 
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Dico adunque che dal principio sé stesso ama, avvegna che indi- 
stintamente; poi viene distinguendo quelle cose che a lui sono 
più amabili e meno, e più odibili [e meno], e seguita e fugge, e più 
e meno, secondo la conoscenza distingue non solamente ne l’altre 
cose, che secondamente ama, ma eziandio distingue in sé, che ama 
principalmente. E conoscendo in sé diverse parti, quelle che in lui 
sono più nobili più ama quelle; e con ciò sia cosa che più [nobile] 


facile monstratur, cum licet variae dissidentesque sententiae tamen in di- 
ligendo boni fine consentiunt». 

7. dal principio . . . indistintamente; poi ecc.: cfr. Cicerone, De fin., 
V, XV, 43-Xvi, 44: «Nam, ut saepe iam dixi, in infirma aetate imbecillaque 
mente vis naturae quasi per caliginem cernitur; cum autem progrediens 
confirmatur animus, agnoscit ille quidem naturae vim, sed ita, ut progredi 
possit longius; per se sit tantum inchoata. Intrandum igitur est in rerum 
naturam et penitus quid ea postulet pervidendum; aliter enim nosmet 
ipsos nosse non possumus. Quod praeceptum quia maius est quam ut ab 
homine videretur, idcirco assignatum est deo: iubet igitur nos Pythius 
Apollo noscere nosmet ipsos; cognitio autem haec est una nostri, ut vim 
corporis animique norimus sequamurque cam vitam quae rebus iis per- 
fruatur»; e vedi ibid., V, xv, 41-2, già cit. al $ s. 

Il senso è chiaro: l’uomo, dapprima, si volge al proprio bene ed all'amo- 
re di sé, ‘‘senza distinguere”’ ciò che in lui è meglio o i beni che deve preferi- 
re, per raggiungere il proprio fine. 

e più odibili [e meno]: lacuna nell’arch. (SIMONELLI, Materiali, pp. 292- 
3) diversamente colmata dagli Edd. Il Romani inserì un meno prima di 
e più odibili; il Giuliani rifece così il testo: Poi viene distinguendo quelle 
cose che a lui sono più amabili e però più appetibili, e seguita quelle; e più e 
meno, secondoché la conoscenza distingue non solamente nell’altre cose; infine 
gli Edd. della SD migliorarono la iezione del Romani con il presente te- 
sto, accettato anche da Busnelli e Vandelli, i quali osservano che l’integra- 
zione è necessaria per il «precedente più amtabili e meno» e per la «frase 
successiva seguita e fugge e più e meno». 

secondo la conoscenza: la Ageno (Riflessioni, p. 112) ritiene preferibile 
la lezione dell’inc. Bonaccorsi: secondo che la conoscenza. 

8. quelle che in lui sono più nobili più ama quelle: cfr. Aristotele, Età., 
1x, 8, 1168b, 28-34: «Videbitur autem utique talis magis esse philautus; 
tribuit enim sibi ipsi optima et maxime bona, et largitur sui ipsius princi- 
palissimo, et omnia huic obediunt. Quemadmodum autem et civitas prin- 
cipalissimum maxime esse videtur, et omnis alia constitucio, sic et homo; 
et philautus utique maxime hoc diligens et huic et largiens» (passo così 
commentato da Tommaso d’Aquino, Exp. Eth., 1x, lect. ix, 1867-1869: 
«...tanto magis aliquis amat seipsum, quanto maiora bona sibi attribuit. 
Sed ille qui studet superexcedere in operibus virtutis, tribuit sibi optima, 
quae scilicet sunt maxime bona, scilicet bona honesta. Ergo talis maxime 
diligit seipsum... Quia scilicet talis Jargitur bona ei quod est principalis- 
simum in ipso, scilicet intellectui. Et facit quod omnes partes animae in- 
tellectui obediant. Tanto autem aliquis magis amat aliquid, quanto magis 
amat illud quod est principalius in eo. Et ita patet quod ille qui vult super- 
excellere in operibus virtutis maxime amat seipsum . . . Probat quod sup- 
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parte de l’uomo sia l’animo che ’l corpo, quello più ama. E così, 
amando sé principalmente, e per sé l’altre cose, e amando di sé 
la migliore parte più, manifesto è che più ama l’animo che ’l corpo 
o che altra cosa: lo quale animo naturalmente più che altra cosa dee 
amare. Dunque, se la mente si diletta sempre ne l’uso de la cosa 


posuerat: scilicet quod ille qui amat id quod est principalissimum in ipso 
scilicet intellectum vel rationem, maxime amat seipsum . .. homo maxime 
est id quod principale est in co, scilicet ratio vel intellectus. Et sic ille qui 
diligit intellectum vel rationem et ei largitur bona, maxime videtur esse 
philautus, idest amator sui»). 

Credo però anch’io che, come ritengono Busnelli e Vandelli (Appendi- 
ce XII, II, pp. 406-7), la fonte più diretta sia ancora Cicerone, De fin., V, 
xili, 37-8: «... quoniam ipsi a nobis diligamur omniaque et in animo et 
in corpore perfecta velimus esse, ea nobis ipsa cara esse propter se et in 
iis esse ad bene vivendum momenta maxima. Nam cui proposita sit con- 
servatio sui, necesse est huic partes quoque sui caras esse, carioresque 
quo perfectiores sint et magis in suo genere laudabiles. Ea enim vita expe- 
titur, quae sit animi corporisque expleta virtutibus, in eoque summum 
bonum poni necesse est, quando quidem id tale esse debet, ut rerum expe- 
tendarum sit extremum. Quo cognito, dubitari non potest quin, cum ipsi 
homines sibi sint per se et sua sponte cari, partes quoque et corporis et 
animi et earum rerum, quae sunt in utriusque motu et statu, sua caritate 
colantur et per se ipsae appetantur. Quibus expositis, facilis est coniectura, 
ea maxime csse cxpetenda ex nostris, quae plurimum habent dignitatis, 
ut optimae cuiusque partis, quae per se expetatur, virtus sit expetenda 
maxime. Ita fiet ut animi virtus corporis virtuti anteponatur, animique 
virtutes non voluntarias vincant virtutes voluntariae, quae quidem proprie 
Virtutes appellantur, multumque excellunt, propterea quod ex ratione gi- 
gnuntur, qua nihil est in homine divinius». 

che più [nobile] parte: il Witte (Nuova centuria, p. 37), il Galvani (Po- 
stille al Convito, in «Opuscoli religiosi», cit., tomo x, p. 15) e il Todeschini 
(Scritti su Dante, 11, p. 179) proposero d’integrare nobile tra più e parte, 
seguiti dal Romani che, per primo, pose il supplemento nella sua ed., e poi 
dagli altri Edd. (SIMONELLI, Materiali, p. 293). 

amando sé principalmente: cfr. ancora Cicerone, De fin., V, xi, 30: 
«Atque etiam illud, si qui dicere velit, perabsurdum sit, ita diligi a sese 
quemque, ut ea vis diligendi ad aliam rem quampiam referatur, non ad 
eum ipsum qui sese diligat. Hoc cum in amicitiis, cum in officiis, cum in 
virtutibus dicitur, quomodocumque dicitur, intelligi tamen quid dicatur 
potest: in nobis ipsis autem ne intelligi quidem, ut propter aliam quampiam 
rem, verbi gratia propter voluptatem, nos amemus: propter nos enim il- 
lam, hon propter cam nosmet ipsos diligimus». 

9. se la mente si diletta: arch.: se /a mente si dilata (SIMONELLI, Materia- 
li, pp. 293-4). EM cmendarono con diletta, emendamento considerato fe- 
lice anche dalla Simonelli, pur se dilata poteva avere un suo significato, 
come tentarono di mostrare Busnelli e Vandelli, citando Tommaso d’Aqui- 
no, Summa theol., 1* 11°, q. 33, a. I, ove è detto che la dilatatio è un «ef- 
fectus delectationis». Sembra però chiaro che Dante intende qui sottoli- 
neare la ‘‘dilettazione’’ recata agli uomini dall’uso dell’animo, piuttosto 
che l’accrescimento spirituale che è effetto di tale ‘‘dilettazione’’; e, quindi, 
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amata, che è frutto d’amore, e in quella cosa che massimamente è 
amata è l’uso massimamente dilettoso, l’uso del nostro animo è mas- 
simamente dilettoso a noi. E quello che massimamente è dilettoso 
a noi, quello è nostra felicitade e nostra beatitudine, oltre la quale 
nullo diletto è maggiore, né nullo altro pare; sì come veder si puo- 
te, chi bene riguarda la precedente ragione. 

E non dicesse alcuno che ogni appetito sia animo; ché qui s’in- 


poiché Dante intende qui prendere in esame l’effetto prodotto da una causa 
determinata, è più opportuno accettare l’emendazione che — come rileva 
la Simonelli — dovrebbe però essere convenientemente indicata. 

che è frutto d'amore: cfr. Aristotele, Et/., vini, 2, 1155b, 18-22: eVi- 
detur enim non omne amari, set amabile; hoc autem esse bonum vel de- 
lectabile vel utile. Videbitur autem utique utile esse per quod fit bonum ali- 
quod, vel delectacio. Quare amabilia utique erunt et bonum et delectabile 
ut fines...» (e Tommaso d’Aquino, Exp. Eth., vini, lect. ii, 1552: «Amatur 
autem amabile: quod quidem est vel per se bonum, idest honestum, vel 
delectabile vel utile ... Bonum autem et delectabile si communiter sume- 
rentur, non distinguerentur subiecto abinvicem, sed solum ratione. Nam 
bonum dicitur aliquid secundum quod est in se perfectum et appetibile. 
Delectabile autem secundum quod in eo quiescit appetitus »). 

Il diletto che procede dall’uso della cosa amata è appunto l’effetto del- 
l'amore e desiderio che soddisfatti generano il diletto. 

e in quella cosa: l’e manca nell’arch. (SIMONELLI, Materiali, pp. 293-4), 
ma il Cavazzoni Pederzini ne propose l’aggiunta per il senso del testo. 
Il suo suggerimento fu accolto dal Flamini, dagli Edd. della SD, dal 
Toynbee nella 1v oxoniense e, ancora, da Busnelli e Vandelli che segnala- 
rono anche l’integrazione. 

ro. E non dicesse alcuno che ogni appetito sia animo: cfr. Aristotele, 
De an., 1, 5, 411a, 26-b, 6 = t. c. 89: «Quoniam autem cognoscere animae 
est, et sentire et opinari, adhuc enim concupiscere, et deliberare, et omnino 
appetitiones; fit autem et secundum locum motus ab anima in animalibus; 
adhuc autem et augmentum et status et decrementum: utrum toti animac 
unumquodque horum insit, et tota anima intelligamus et sentiamus, et alio- 
rum unumquodque faciamus et patiamur, aut partibus alteris altera. Et 
vivere igitur utrum in aliquo horum sit uno, aut pluribus, aut in omnibus, 
an et aliqua alia causa. Dicunt itaque quidam partibilem ipsam, et alio 
autem intelligere, alio quidem concupiscere » e anche 111, 9, 432b, 3-4332, 
30 = tt. cc. 42-51 dove, con ampia argomentazione, Aristotele distingue 
tra l’«appetitiva, quae [est in] ratione» nella quale «voluntas fit» e l’nir- 
rationabilis» nella quale, invece, si genera «concupiscentin et ira». E cfr. 
Alberto Magno, De an., 1, tr. 2, 15: «Et illi principio in anima dederunt 
cognoscere per intellectum et sentire et opinari, co quod quodlibet illorum, 
sicut diximus, communicat et participat cognitivum aliquid per naturam 
et habet potentiam passivam ad ea quae cognoscit. Adhuc autem in anima 
viderunt esse concupiscere per sensum rei convenientis vel disconvenientis 
et deliberare per rationem regentem voluntatem et omnino et universaliter 
appetitum, qui communis est et vegetabili et sensibili et rationali animae; 
et coniecerunt ista esse secundum motum ab anima factum ct sic inesse 
secundum potentiam activam vel formalem, et ideo ad principium cogni- 
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tende animo solamente quello che spetta a la parte razionale, cioè la 
volontade e lo intelletto. Sì che se volesse chiamare animo l’ap- 
petito sensitivo, qui non ha luogo, né instanza puote avere; ché 
nullo dubita che l’appetito razionale non sia più nobile che ’1 sen- 


DI 


suale, e però più amabile: e così è questo di che ora si parla. 
Veramente l’uso del nostro animo è doppio, cioè pratico e specu- 


tionis non posse reduci, et ideo ista inesse animae videbantur secundum 
diversas naturas et principia» e ibid., 111, tr. 4, 1: «Habet igitur magnam 
quaestionem, cui harum virtutum phantasia et sensitiva eadem sit vel a 
qua earum sit altera, et praecipue, si aliquis consentiens Platoni ponit ani- 
mae partes esse separatas loco et diffinitione et non ponit unam in alia 
virtualiter, sicut inferior potestas continetur in superiori. Adhuc autem 
appetitiva est una earum quae secundum Platonem et ratione et potentia 
relata ad actum altera videtur esse a rationali et ab irrationali, cum tamen 
inconveniens esse videatur hanc sequestrare ab utraque vel ab altera, eo 
quod in utraque videtur contineri. Et quod contineatur in ratiocinativa, 
patet, quia voluntas non fit nisi in rationali, eo quod omnis voluntas est 
ratiocinativac potentiae et voluntas est appetitus quidam. Similiter autem 
non sequestratur ab irrationali, quia in irrationali fit desiderium et animus 
ab animositate dictus, qui irascibilis vocatur, et utrumque istorum est ap- 
petitus quidam. Concupiscibilis enim appetit delectabile secundum sen- 
sum, et irascibilis appetit arduum, in quo est gloria, sicut vindictam vel 
victoriam aut aliquid huiusmodi . . .». 

Non diversamente, e in modo più vicino al testo dantesco, in Aristotele, 
Pol., vit, 15, 1334b, 17-25, è detto: «... sicut corpus et anima duo sunt, 
ita et animae videmus duas partes: quod irrationabile, et rationem habens: 
et habitus horum duos secundum numerum: quorum hic quidem est ap- 
petitus, hic autem intellectus. Sicut autem corpus prius generatione quam 
anima, ita et quod irrationabile quam rationem habens. Manifestum autem 
ex hoc, animus enim ct voluntas, adhuc autem et concupiscentia, et mox 
natis existunt pueris, ratiocinatio autem et intellectus, procedentibus nata 
sunt fieri». 

L’interpretazione del testo è, comunque, chiara: Dante intende dire che, 
parlando qui di animo, egli intende riferirsi non all'anima come forma del 
corpo, bensì solamente alle due ‘‘potenze’’ proprie della sua parte razio- 
nale, ossia la volontà e l'intelletto. E se si replicasse che anche l’appetito 
sensitivo si può, in certo modo, chiamare e considerare animo, perché par- 
tecipa anch’esso della razionalità, egli risponde che ciò non è lecito né può 
avere un’argomentazione (instanza) che lo provi, perché qui si tratta del- 
J’«appetito razionale » in sé superiore e più nobile dell’«appetito sensitivo ». 

l'uso del nostro animo è doppio, cioè pratico e speculativo: cfr. xvii, 
9-11 e Mon,, I, iii, 9: «Potentia enim intellectiva, de qua loquor, non so- 
lum est ad formas universales aut speties, sed etiam per quandam exten- 
sionem ad particulares: unde solet dici quod intellectus speculativus exten- 
sione fit practicus, cuius finis est agere atque facere», e il commento del 
NARDI, in Opp. min., 1, pp. 300-3. (E per l’uso, in questo caso, di De an., 
111, 9, 4332, 1-2 = t. c. 47, attraverso la lezione errata, recepita nella 
‘‘translatio vetus”, «extendente se intellectu », mediata attraverso Alberto 
Magno, De an., 111, tr. 4, 3, ma usata anche da Tommaso d’Aquino, Sum- 
ma theol., 1, Q. 79, a. II € 11° 11**, q. 4, a. 2, vedi L. Minio-PALUELLO, Tre 
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lativo (pratico è tanto quanto operativo), l’uno e l’altro dilettosissi- 
mo, avvegna che quello del contemplare sia più, sì come di sopra 
è narrato. Quello del pratico sì è operare per noi virtuosamente, cioè 
onestamente, con prudenza, con temperanza, con fortezza e con 


note alla « Monarchia », in Medioevo e Rinascimento. Studi in onore di Bruno 
Nardi, cit., II, pp. 503-11). 

l’uno e l’altro dilettosissimo: arch.: l’uno et de l’altro dilettissimo (Simo- 
NELLI, Materiali, pp. 392-3). Il testo è sicuramente corrotto; e la Simonelli 
spiega, con buone ragioni paleografiche, la genesi dell'errore. EM emen- 
darono bene, proponendo la presente lezione che, però, è segnalata come 
congetturale solo da Busnelli e Vandelli. 

sì come di sopra è narrato: cfr. xvii. 

11. Quello del pratico sì è operare per noi virtuosamente ecc.: cfr. 
Aristotele, Eth., x, 8, 11782, 9-22: «Secundo autem qui secundum aliam 
virtutem; secundum ipsam enim operaciones humane. Iusta enim et forcia 
et alia que secundum virtutes ad invicem agimus in commutacionibus et 
necessitatibus et accionibus omnimodis et in passionibus quod decet uni- 
cuique conservantes; hec autem esse videntur omnia humana. Quedam 
autem et accidere a corpore videntur, et multum coappropriari passionibus 
moris virtus. Coniugata est enim et prudencia moris virtuti et hec pruden- 
cie, si quidem prudencie quidem principia secundum morales sunt virtutes, 
rectum autem moralium secundum prudenciam. Concopulate autem hee et 
passionibus, circa compositum utique erunt; compositi autem virtutes hu- 
mane; et vita utique que secundum has et felicitas. Que autem intellectus 
separata » (e Tommaso d'Aquino, Exp. Eth., x, lect. xii,2111-2112:0..., cum 
ille qui vacat speculationi veritatis sit felicissimus, secundario est felix ille 
qui vivit secundum aliam virtutem, scilicet secundum prudentiam, quae di- 
rigit omnes morales virtutes. Sicut enim felicitas speculativa attribuitur 
sapientiae, quae comprehendit in se alios habitus speculativos tamquam 
principalior existens, ita etiam felicitas activa, quae est secundum opera- 
tiones moralium virtutum, attribuitur prudentiae, quae est perfectiva 
omnium moralium virtutum... Opera enim iustitiae et fortitudinis et 
aliarum virtutum, quae adinvicem agimus, existunt in communicationibus, 
prout secundum iustitiam homines invicem bona commutant. Existunt 
etiam in necessitatibus, prout scilicet unus homo alteri subvenit in sua 
necessitate. Existunt autem in quibuscumque actionibus et passionibus 
humanis, circa quas secundum virtutes morales conservantur id quod con- 
venit unicuique. Omnia autem praedicta videntur esse quaedam humana »; 
e Brunetto Latini, Tresor, ed. Carmody, li, lv, 1, p. 230: « Vertus sont en 
.ii. manieres, une contemplative et une autre morale. Et si comme Aristo- 
tles dist, toutes choses desirent aucun bien, ki est lor fin. Je di que vertus 
contemplative establist l’ame a la soveraine fin, c’est au bien des biens; 
mais la morale vertus establist le corage a la vertu contemplative. Et por 
ce volt li mestres deviser tot avant de la vertu moral que de la vertu 
contemplative, por ce k’ele est autresi comme matire par qui on parvient 
a la contemplative »; volg. ed. Gaiter, vol. II, p. 231: «Virtù si è in due 
maniere. Una contemplativa ed una morale; e sì come Aristotile dice: 
Tutte le cose desiderano alcuno bene, che è il loro fine. Io dico, che la 
virtù contemplativa stabilisce l’anima alla sovrana fine, cioè al bene de’ 
beni. Ma le morali virtudi istabiliscono il cuore alla virtù contemplativa; 
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giustizia; quello de lo speculativo sì è non operare per noi, ma con- 
siderare l’opere di Dio e de la natura. E in questo [come in] 
quell'altro è nostra beatitudine e somma felicitade, sì come vedere 


e però vuole il maestro prima divisare della virtù morale, però ch'ella è 
come materia per che l'uomo viene alla contemplativa »). 

La Ageno (Per l’edizione del Convivio, p. 49, nota 15) ritiene che le 
espressioni Quello del pratico e quello de lo speculativo ricalchino per equi- 
voco il precedente quello del conteniplare e che, pertanto, si tratti di un’in- 
terpolazione di proposizioni mai prima rilevata, giacché è poco compren- 
sibile la sostantivizzazione di pratico e speculativo. 

ma considerare l’opere di Dio e de la natura: cfr. Aristotele, Eth., x, 7, 
1177b, 26-31: «Talis autem utique erit melior vita quam secundum ho- 
minem. Non enim secundum quod homo est siturum, set secundum quod 
divinum aliquid in ipso existit. Quanto autem differt hoc a composito, 
tanto et operacio ab ea que secundum aliam virtutem. Si itaque divinum 
intellectus ad hominem, et que secundum hunc divina vita ad humanam 
vitam» (e Tommaso d'Aquino, Exp. Eth., x, lect. xi, 2105-2106: «Dicit... 
quod talis vita, quae vacat contemplationi veritatis, est melior quam vita 
quae est secundum hominem . . . vacare soli operationi intellectus videtur 
esse proprium superiorum substantiarum, in quibus invenitur sola natura 
intellectiva, quam participant secundum intellectum. Et ideo manifestans 
quod dictum est, subdit quod homo sic vivens, scilicet vacando contem- 
plationi, non vivit secundum quod homo, qui est compositus ex diversis, 
sed secundum quod aliquid divinum in ipso cxistit, prout scilicet secun- 
dum intellectum divinam similitudinem participat »). 

Ma concetti simili sono esposti anche in Contra Gent., 111, 37: «Si igitur 
ultima felicitas hominis non consistit in exterioribus quae dicuntur bona 
fortunae, neque in bonis corporis, neque in bonis animae quantum ad 
sensitivam partem, neque quantum ad intellectivam secundum actus mo- 
ralium virtutum, neque secundum intellectuales quae ad actionem perti- 
nent, scilicet artem et prudentiam, relinquitur quod ultima hominis feli- 
citas sit in contemplatione veritatis. Haec enim sola operatio hominis et 
sibi propria est in qua nullo modo aliquod aliud communicat. Hoc etiam 
ad nihil aliud ordinatur sicut ad finem, quum contemplatio veritatis propter 
seipsam quaeratur. Per hanc etiam operationem homo substantiis superio- 
ribus coniungitur per similitudinem, quia hoc tantum de operationibus 
humanis in Deo et in substantiis separatis est. Hac etiam operatione ad illa 
superiora coniungitur, cognoscendo ipsa quocumque modo. Ad hanc etiam 
operationem homo sibi magis est sufficiens, utpote ad eam parum auxilio 
exteriorum rerum agens...; ultima felicitas hominis non consistit nisi 
in contemplatione Dei». 

E in questo [come in] quell'altro: arch.: e questo e uno et quell’altro 
(SIMONELLI, Materiali, pp. 392-5). Busnelli e Vandelli definiscono inac- 
cettabile la lezione dei codd. perché del tutto priva di senso; ma già EM 
avevano emendato, leggendo: e questo uso e quell'altro, e gli Edd. della 
SD hanno pure contrapposto questo a quello, correggendo però in modo da 
allontanarsi maggiormente dalla tradizione manoscritta. I due commenta- 
tori modificano la lezione, proponendo: È questo [come] quell'altro; ma la 
Simonelli osserva che Dante vuole affermare, per prima cosa, che l’uso 
dell'intelletto è duplice, pratico e speculativo, e spiegare, quindi, che cosa 
sia l’uso speculativo e quello pratico, per concludere infine che proprio 
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in questo duplice uso consiste la felicità umana; sicché la parola questo 
andrebbe riferita appunto al ‘‘duplice uso” e non soltanto a quello specu- 
lativo. Per restare aderente ai codd., propone, pertanto, di leggere: £ que- 
sto, e uno e Quell’altro, è nostra beatitudine, non senza avanzare l’ipotesi che 
quello sia un’interpolazione di copista, introdotta per completare l’antitesi 
con questo (e in tal caso, sarebbe da leggere: £ questo, e uno e l'altro ecc.). 

Assai diversa e interessante la soluzione proposta dal Pézard (Le Convi- 
vio, pp. 113-9; La rotta gonna, pp. 298-9, e tr. fr., p. 511), fondata sull’idea 
che Dante voglia significare qui come la beatitudine umana risieda appunto 
nel doppio uso dell’intelletto e che pertanto abbia scritto: £ questo una 
con (cioè, insieme] quell’altro, usando per con l'abbreviazione 9 che avrebbe 
causato l’errore del copista. La Ageno (Riflessioni, p. 112) accetta, nella 
sostanza, la soluzione di Busnelli e Vandelli. Ma vedi anche QuagLto, Ap- 
pendice, p. 530. 

è nostra beatitudine e somma felicitade: sul rapporto tra felicità con- 
templativa e felicità della vita attiva, vedi quanto Dante precisa oltre, $$ 13, 
18 (ma cfr. It1, xv). Sembra però che, in questo particolare contesto, ac- 
centui il legame tra le due ‘‘felicità’’ che insieme costituiscono la nostra 
“somma beatitudine”, come già faceva Brunetto Latini, Tresor, ed. Car- 
mody, II, xxxxvii, 4-9, pp. 220-1: «La plus perfecte oevre, et la plus deli- 
table ki soit, est felicité; més li trés millour delit sont trové en philosophie, 
por la sollicitude de eternité et pour la soutillance de verité, ki sont trovees 
en ses oevres. Et li delit des sciences est plus savourous et plus delitable 
au sachant que a ciaus ki le vont querant; dont il prueve que la verité de 
la devant dite vertu est trés grans felicités. Et li sage besoignent des choses 
necessaires a lor vie, autresi comme chascuns autres. Ncis les vertus meis- 
mes ont mestier des choses dehors, car justice et chasteté et force et toutes 
vertus ki font et ki cevrent ont besoigne des choses dehors, pour ce que 
la matire des ocevres est dehors; mais l’uevre de sapience est dedens. Et 
nanporquant li sages hom ocevre plus parfetement quant il a aucuns ki li 
aident. Donques felicité n’est pas autre chose se l’oevre de certe poissance 
non, c'est de sapience. Et d’autre part la felicité de qui nous traitons ore 
est por achoison de salut ou de pais; et cet apert bien manifestement et es 
vertus moraus et en tous citeins que nous combatons por aquerre pais et 
repos, et a nos et a nos citeins, autresi en toutes les autres vertus citeines, 
car totes fois beons nous a autre chose dehors, neis l’uevre speculative et 
de haute pensce est tousjors en pais et en tranquillité. Et covient que tous 
homes aient complie espasse de vivre, car avec felicité ne doit estre chose 
ki ne soit complie. Et quand hons vient a ses degrés de felicité, il ne vit 
par divine vie, ma por la humanité ki est en l’ome ne sont parfet. Et li hom 
ki a en soi la vie ki est ensi beates ne doit ja penser des humaines choses 
ne continuer les morteus choses, angois s’en doit deviser tant com il puet 
plus, et mener vie noble»; (volg. ed. Gaiter, vol. III, pp. 170-2: «La più 
perfetta dilettazione che sia, si è nell’atto della felicitade; e mirabili dilet- 
tazioni sono trovate nella filosofia per la certezza, e per la veritade la quale 
si trova in lei. E più saporosa dilettazione si è quella che l’uomo ha quando 
sa la cosa, che quella quando l’uomo si pensa di saperla. Dunque l’opera- 
zione di questa virtù si è ultima e suprema felicitade. L’uomo savio sì ha 
bisogno delle cose necessarie alla vita sì come un altro. E le virtù si biso- 
gnano delle cose di fuori, sì come giustizia e castità e fortezza, e le altre 
le quali sono ordinate ad operazioni, però che la materia dell’operazione 
si è di fuori; ma l’operazione della sapienza ha dentro ciò che le fa biso- 
gno; ma tuttavia se l’uomo ha chi l'aiuti, si adopera più perfettamente ne’ 
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si può; la quale è la dolcezza del sopra notato seme, sì come omai 
manifestamente appare, a la quale molte volte cotale seme non per- 
viene per male essere coltivato, e per essere disviata la sua pullu- 
lazione. E similemente puote essere, per molta correzione e cultura, 
che là dove questo seme dal principio non cade, si puote inducere 
[n]el suo processo, sì che perviene a questo frutto; ed è uno modo 


suoi pensieri. Dunque questa felicitade non è altro se non operazione di 
questa potenza, cioè sapere e pensare. La felicitade rappresenta battaglia 
per cagione di salute e di pace; e questo si pare manifestamente nelle 
cittadi le quali fanno battaglie per avere pace e riposo; e così addiviene a 
tutte le altre virtudi civili, ché sempre intende l’uomo ad alcuna cosa di 
fuori, ma lo intelletto ispeculativo sempre è in pace ed in tranquillitade; 
ma si ha bisogno di compiuto spazio di vita, però che non si conviene alla 
felicitade avere niuna cosa imperfetta; e l’uomo quando viene a questo 
grado di felicità, non vive per vita d'uomo, ma vive per quella cosa divina, 
la quale è nell'uomo. Dunque la vita che si appartiene a quell’atto, è vita 
divina: ma la vita che si appartiene all’atto dell’altre virtù si è vita umana, 
però non si conviene al buono che la sua sollecitudine sia umana, e ’l suo 
desiderio non sia morale, avvegna che para così; anzi è tenuto di sforzarsi 
d’essere morale secondo la sua potenza, e sempre si dee sforzare di vi- 
vere per la più nobile vita ch’è in lui. . >) che dipendono dal Liber Ethico- 
rum, in MaRcHESI, L'Etica Nicomachea nella tradizione latina medievale, 
cit., pp. LXXXIII-LXXXIV, tradotto quasi alla lettera. Tale atteggiamento è 
assai netto in Aristotele (Età., x, 8, particolarmente) e in Tommaso d’Aqui- 
no (Exp. Eth., x, lect. xii, 2116 sgg.) ove s’insiste con maggior forza sull'as- 
soluta superiorità della «felicitas speculativa ». 

la quale è la dolcezza: cfr. Brunetto Latini, Tresor, ed. Carmody, 11, 
xxxxvii, 2, p. 220: «Li hom ki n’a dedens soi la soufissance des choses, 
pour gou k'il n’a pas asavouree la dougour dou propre delit de nature, ki 
est l’oevre intellectuel et ki apartient a la plus noble partie de l’omme, 
se torne et court au delit dou cors; dont experience est plus prochaine as 
choses ki a ce samblent delitables estre, et ne le sont pas a la verité...» 
(volg. ed. Gaiter, vol. itr, p. 169: «E l’uomo, lo quale non ha assaggiata la 
dolcezza di questa beatitudine, nella quale è il dilettamento dello intelletto 
dell'uomo; si rifugge alla dilettazione corporale, della quale egli ha presa 
l’esperienza »). 

12. per molta correzione e cultura: arch.: per molta corruzione e cultura 
(SIMONELLI, Materiali, pp. 395-6). EM lessero per molta corruzione occulta, 
seguiti dal Cavazzoni Pederzini. Il Witte (Nuova centuria, p. 37) propose 
la congettura correzione, accettata poi anche dagli Edd. della SD. Busnelli 
e Vandelli, che la segnalano (corrfe]zione), la spiegano così: « Vale a dire 
che allo stesso modo la cosa può avvenire, cioè che si pervenga alla dolcezza 
della beatitudine, con l'applicazione di molta correzione e cultura a quella 
cattiva tendenza naturale che l’uomo sortisse; correzione e cultura che si 
può fare con innesto buono durante lo svolgimento, o processo, che il seme 
maligno, a cui pensa Dante, segue nel crescere, come si fa con l'innesto 
botanico ». Mutano anche leggermente il testo, ponendo un punto e virgola 
dopo cultura. 

[n}el suo processo: arch.: del suo processo (SIMONELLI, ibid.). La cor- 
rezione è del Giuliani e fu ripresa poi dal Passerini e dagli Edd. della SD. 
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quasi d’insetare l’altrui natura sopra diversa radice. E però nullo 
è che possa essere scusato; ché se da sua naturale radice uomo non 
ha questa sementa, ben la puote avere per via d'insetazione. Così 
fossero tanti quelli di fatto che s’insetassero, quanti sono quelli che 
da la buona radice si lasciano disviare! 

Veramente di questi usi l’uno è più pieno di beatitudine che l’al- 
tro; sì come è lo speculativo, lo quale sanza mistura alcuna è uso de 
la nostra nobilissima parte, la quale, per lo radicale amore che detto 
è, massimamente è amabile, si com'è lo ’ntelletto. E questa parte 
in questa vita perfettamente lo suo uso avere non puote — lo quale 
averà in Dio ch'è sommo intelligibile -, se non in quanto considera 


Busnelli e Vandelli notano che un originario nel poté trasformarsi facil- 
mente in del «attraverso al dialettalismo ben noto, e proprio di territorii to- 
scani ...indel e, meglio, ndel sostituito al nel dopo inducere». 

insetare: ossia, innestare. Il verbo (come nota V. VALENTE, insetare, in 
ED, i, p. 460) è usato, sempre in questo senso figurato, anche da laco- 
pone da Todi (O amor de povertate, v. 54: «La ’ve Cristo è ensetato, / tutto 
*l vecchio n’è mozato ») ed ha una probabile ispirazione evangelica: Rom., 
11, 17:<...insertusesin illis, et socius radicis, et pinguedinis olivae factus 
es». 

di fatto: arch.: di patto (SIMONELLI, Materiali, p. 396). Errore evidente 
già corretto da EM. 

13. Veramente di questi usi...che l’altro ecc.: cfr. Aristotele, Età., 
x, 8, 1178a, 23 sgg. e, in particolare, la conclusione, 1178b, 21-23: «Quare 
dei operacio beatitudine differens speculativa utique; et humanarum uti- 
que que huic cognatissima felicissima » (e Tommaso d’Aquino, Exp. Eth., 
x, lect. xii, 2120: «Sic igitur patet, quod felicitas speculativa est potior 
quam activa, quae est secundum virtutem moralem» e 2123: «Ex quo 
patet, quod inter operationes humanas illa quae est simillima divinae spe- 
culationi sit felicissima»). 

lo quale averà in Dio ch'è sommo intelligibile: arch.: /o quale avere e 
iddio che sommo intelligibile (SIMONELLI, Materiali, pp. 396-8). Il senso 
del passo è abbastanza chiaro: il perfetto uso del nostro intelletto è la 
contemplazione dell’intelligibile in sé, cioè di Dio, che non può però es- 
sere raggiunta in questa vita; e quindi l’uomo, finché vive in terra, potrà 
comprendere Dio solo per ciò che di lui, che è causa prima, è rivelato negli 
effetti. La lezione dei codd. ha dato però luogo a molte discussioni da 
parte degli editori e dei commentatori che, sino a EM, non hanno accet- 
tato l’espressione avere è iddio (ossia il suo pieno possesso contemplativo 
da parte dell’intelletto umano, ormai libero dai vincoli terreni), giudica- 
ta — scrive la Simonelli — forse «troppo ardita» EM, nel 1826, lessero 
il quale è vedere Iddio, che non è intelligibile, rendendo così non compren- 
sibile il testo; ma, nel *27, preferirono il quale è vedere Iddio, che è sommo 
intelligibile, soluzione non diversa da quella del Witte (Nuova centuria, p. 
37); mentre il Romani si attenne ai codd. leggendo il qual è avere Iddio, 
che è ecc., e gli Edd. della SD proposero il presente testo, dove averà 
significa che l'intelletto umano avrà, appunto, il suo uso perfetto nella 
contemplazione piena di Dio, dopo la morte. Busnelli e Vandelli tornarono 
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lui e mira lui per li suoi effetti. E che noi domandiamo questa bea- 
titudine per somma, e non altra, cioè quella de la vita attiva, n’am- 
maestra lo Vangelio di Marco, se bene quello volemo guardare. 
Dice Marco che Maria Maddalena e Maria Iacobi e Maria Salomè 
andaro per trovare lo Salvatore al monimento, e quello non trovaro; 
ma trovaro uno giovane vestito di bianco che disse loro: « Voi do- 
mandate lo Salvatore, e io vi dico che non è qui; e però non abbiate 
temenza, ma ite, e dite a li discepoli suoi e a Piero che elli li pre- 
cederà in Galilea; e quivi lo vedrete, sì come vi disse». Per queste 
tre donne si possono intendere le tre sette de la vita attiva, cioè li 


alla proposta di EM 1827, correggendola però sotto l’influenza degli Edd. 
della SD: /o quale {è ved]ere [in sJé Iddio ch'è sommo intelligibile. Il Pézard, 
invece (La rotta gonna, pp. 299-301; tr. fr., p. 512), pur ritenendo «impos- 
sibile » il testo dei codd., si è tenuto più vicino ad essi e legge: lo quale 
avere, [avere] è Iddio, con un’interpretazione che certamente rende più 
chiaro il testo. Ma la Simonelli non apprezza alcuno dei tentativi degli Edd., 
convinta che si debba tornare all’archetipo (leggendo: /o quale avere è Id- 
dio) ove è compiutamente spiegato il perfetto uso dell’intelletto umano che 
risiede nella piena contemplazione di Dio. Del resto, che l’oggetto della 
felicità umana perfetta (e quindi l’uso perfetto dell'intelletto) sia Dio è detto 
anche dallo stesso Tommaso d’Aquino, Exp. Eth., 1, lect. x, 120: «Si autem 
dicitur in aliquo alio felicitas consistere, aut hoc erit aliquid quo homo red- 
ditur idoneus ad huiusmodi operationem [quella sua propria, che è ap- 
punto la speculazione], aut erit aliquid ad quod per suam operationem 
attingit, sicut Deus dicitur esse beatitudo hominis». 

14. n’ammaestra lo Vangelio di Marco ecc.: cfr. Marec., 16, 1 sgg.: 
e Et cum transisset sabbatum, Maria Magdalene et Maria lacobi et Salo- 
me cmerunt aromata, ut venientes ungerent Tesum. Et valde mane una sab- 
batorum veniunt ad monumentum, orto iam sole. Et dicebant ad invicem: 
Quis revolvet nobis lapidem ab ostio monumenti? Et respicientes viderunt 
revolutum lapidem: erat quippe magnus valde. Et introeuntes in monu- 
mentum viderunt iuvenem sedentem in dextris coopertum stola candida, 
et obstupuerunt. Qui dicit illis: Nolite expavescere: Iesum quaeritis Na- 
zarenum, crucifixum: surrexit, non est hic. Ecce locus ubi posuerunt eum. 
Sed ite, dicite discipulis eius et Petro quia praecedit vos in Galilaeam; ibi 
eum videbitis, sicut dixit vobis». 

L’interpretazione allegorica che Dante dà di questo passo evangelico è 
certo nuova e personale; né giova molto a chiarirla il lungo passo dell’inter- 
pretazione mistica dello stesso testo di Ugo da San Caro proposto da Bu- 
snelli e Vandelli. L’Alighieri intende, infatti, affermare che tutte le tre 
maggiori sette filosofiche dell'antichità (le tre donne) aspirano alla beati- 
tudine (il Salvatore) e la cercano vanamente nel mondo presente (il sepol- 
cro) che però ormai è solo un ricettacolo di cose inevitabilmente corrotte 
e corruttibili; ma qui possono trovare solo la voce divina della ragione (l’an- 
gelo) che indica loro come tale beatitudine risieda soltanto nella specula- 
zione (la Galilea). Comunque, l’interpretazione dantesca risponde all’uso 
ermeneutico corrente nella cultura del suo tempo. 

15. le tre sette: cfr. prima, $ 4, € III, xiv, 15; IV, Vi, 9-15. 


14 


16 


17 
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Epicurei, li Stoici e li Peripatetici, che vanno al monimento, cioè al 
mondo presente che è recettaculo di corruttibili cose, e domandano 
lo Salvatore, cioè la beatitudine, e non la truovano; ma uno giova- 
ne truovano in bianchi vestimenti, lo quale, secondo la testimo- 
nianza di Matteo e anche de li altri, era angelo di Dio. E però 
Matteo disse: «L'angelo di Dio discese di cielo, e vegnendo volse 
la pietra e sedea sopra essa. E ’l suo aspetto era come folgore, e le 
sue vestimenta erano come neve». 

Questo angelo è questa nostra nobilitade che da Dio viene, come 
detto è, che ne la nostra ragione parla, e dice a ciascuna di queste 
sette, cioè a qualunque va cercando beatitudine ne la vita attiva, 
che non è qui; ma vada, e dicalo a li discepoli e a Piero, cioè a 
coloro che ’l vanno cercando, e a coloro che sono sviati, sì come 
Piero che l’avea negato, che in Galilea li precederà: cioè che la 
beatitudine precederà noi in Galilea, cioè ne la speculazione. Gali- 
lea è tanto a dire quanto bianchezza. Bianchezza è uno colore pieno 


la truovano: per la Ageno (Nuove proposte, p. 135) anche questo è un 
caso di falso accordo, perché il testo richiederebbe /o truovano (il Salvatore). 

E però Matteo disse ... come neve: cfr. Matth., 28, 2-3: «Angelus... 
enim Domini descendit de caelo, et accedens revolvit lapidem, et sedebat 
super eum: erat autem adspectus eius sicut fulgur, et vestimentum eius 
sicut nix». 

16. ne la nostra ragione parla...che non è qui: l’intelletto umano, 
come s'è visto, è posto in noi da Dio, o primo motore; ed esso (che è la 
nostra mobiltà) ci insegna che la suprema beatitudine consiste nella con- 
templazione e non può comunque esaurirsi nella virtù della vita attiva. 
E cfr., per questo valore divino dell'intelletto, quanto scrive Aristotele, 
Eth., x, 7, 11772, 12-17 cit. a I, i, 1, quia p. 5 (che Tommaso d'Aquino, 
Exp. Eth., x, lect. x, 2083, commenta così, sotto questo particolare rappor- 
to: «...ponit signa excellentiae intellectus per comparationem ad superiora, 
scilicet ad res divinas, ad quas dupliciter comparatur. Uno modo secun- 
dum habitudinem, quasi ad obiecta. Solus enim intellectus habet intel- 
ligentiam de rebus essentialiter bonis, quae sunt res divinae. Alio modo 
comparatur intellectus humanus ad res divinas, secundum connaturalita- 
tem ad ipsas, diversimode quidem secundum diversorum scientias», e Al- 
berto Magno, Eth., x, tr. 2, 3: «Secundum enim illum intellectum [spe- 
culativum] non vivit secundum quod homo est, sed vivit secundum quod 
aliquid divinum in ipso est...Si ergo intellectus divinum est, quando 
comparatur ad hominem, sequitur etiam, quod intellectus vita sit divina 
comparata ad vitam humanam?»). 

17. Galilea è tanto a dire quanto bianchezza: cfr. Isidoro di Siviglia, 
Etym., xiv, iii, 23: «Galilaea regio Palaestinae vocata quod gignat candi- 
diores homines quam Palaestina » (dove è evidente la derivazione da y&iàa = 
latte) e Uguccione, Derivationes: «Gala graece, latine dicitur lac... item 
a gala, hec Galilea, -e, idest regio Palestine sic dicta quia gignat candidio- 
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di luce corporale più che nullo altro; e così la contemplazione è 
più piena di luce spirituale che altra cosa che qua giù sia. E dice: 
“Elli precederà”’; e non dice: “Elli sarà con voi”: a dare a intendere 
che ne la nostra contemplazione Dio sempre precede, né mai lui 
giugnere potemo qui, lo quale è nostra beatitudine somma. E dice: 
“Quivi lo vedrete, sì come disse’: cioè quivi avrete de la sua dol- 
cezza, cioè de la felicitade, sì come a voi è promesso qui; cioè, sì 
come stabilito è che voi avere possiate. E così appare che nostra 
beatitudine (questa felicitade di cui si parla) prima trovare potemo 
quasi imperfetta ne la vita attiva, cioè ne le operazioni de le morali 
virtudi, e poi perfetta quasi ne le operazioni de le intellettuali. Le 


res homines quam alia regio Palestine ». E cfr. TOYNBEE, Studies and Re- 
searches, pp. 111-2 e 285-6 = Ricerche e note, 11, p. 42. 

Bianchezza è un colore pieno di luce: cfr. Aristotele, De sensu et sensa- 
to, 3, 439b, 14-18 = t. c. 47: «Est ergo inesse in perspicuo hoc quod in aére 
facit lumen; est autem non, sed privatum esse. Quemadmodumi igitur ibi 
hoc quidem lumen, hoc vero tenebrae; ita et in corporibus inest album 
et nigrum»; e Alberto Magno, De sensu et sensato, tr. 2, 2: «Quia vero per- 
spicuum quodlibet habet aliquid luminis, ideo quaelibet [pars] lumen suum 
reflectit super alia: et efficitur in eis lumen quasi calcatum et spissatum 
ex tali reflectione partium ad invicem: et ista spissatio luminis est albedo 
et candor!: et a causis contrariis opaci corporis efficitur nigredo ». La traspo- 
sizione simbolica è evidente: alla bianchezza che è più ricca di luce di ogni 
altra cosa corrisponde la contemplazione piena di luce spirituale. 

Dio sempre precede, né mai lui giugnere potemo qui: cfr. Tommaso 
d’Aquino, Contra Gent., II, 47: «Si autem substantias separatas in hac 
vita intelligere non possumus propter connaturalitatem intellectus nostri 
ad phantasmata, multo minus in hac vita divinam essentiam videre pos- 
sumus, quae transcendit omnes substantias separatas. Huius autem signum 
hinc etiam accipi potest quia, quanto magis mens nostra ad contemplanda 
spiritualia elevatur, tanto magis abstrahitur a sensibilibus. Ultimus autem 
terminus quo contemplatio pertingere potest est divina substantia. Unde 
oportet mentem quae divinam substantiam videt, totaliter a corporeis sen- 
sibus esse absolutam, vel per mortem vel per aliquem raptum». 

18. e poi perfetta quasi ne le operazioni de le intellettuali: arch.: 
poi nella perfetta quasi ne le operazioni de le intellettuali virtudi (SimonEL- 
LI, Materiali, pp. 398-9). Nella è un errore evidente che la Simonelli spiega 
come salto del copista dal rigo prec. (ne la vita attiva). Già il copista di R4 
espunse rella ponendo al suo posto quasi, dopo aver r ancellato il quasi che 
segue perfetta, in modo da ottenere il parallelismo: quasi imperfetta . . . pot 
quasi perfetta. Anche EM tolsero nella, e (diversamente da quanto dice la 
Simonelli) collocarono anch'essi quasi prima di perfetta, e altrettanto fece 
il Giuliani che lesse così l’intero brano: «e poi quasi perfetta nella vita 
Contemplativa, cioè nelle operazioni delle Intellettuali. Le quali due» ecc. 
(suoi i corsivi). Gli Edd. della SD e Busnelli e Vandelli diedero il presente 
testo. La Ageno (Per l'edizione del Convivio, pp. 45-6) nota che «manca 
un elemento alla completezza del senso e al parallelismo nel passo: nella 


18 
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quali due operazioni sono vie espedite e dirittissime a menare a la 
somma beatitudine, la quale qui non si puote avere, come appare 
pur per quello che detto è. 


XXIII. Poi che dimostrata sufficientemente pare la diffinizione di 
nobilitade, e quella per le sue parti, come possibile è stato, è dichia- 
rata, sì che vedere si puote omai che è lo nobile uomo, da proce- 
dere pare a la parte del testo che comincia: L’anima, cui adorna 
esta bontate; ne la quale si mostrano li segni per li quali conoscere 
si puote il nobile uomo, che detto è. E dividesi questa parte in due: 


può essere erroneo anticipo, ma di un’espressione poi non ripresa a suo 
luogo » e, seguendo in parte il Giuliani, suggerisce: e poi perfetta quasi 
ne la [vita contemplativa, cioè) ne le operazioni de le intellettuali virtudi. 
Tutti i codd. recano poi virtudi o virtù dopo intellettuali, parola lasciata 
cadere dal Biscioni fin dal 1723 (p. 192). Ma la Simonelli opina che forse 
il vocabolo risale all’autografo, perché Dante voleva esprimere perfettamen- 
te il suo concetto ed essere chiaro. 

Le quali due operazioni ... somma beatitudine: come già prima ($ 11), 
Dante torna a sottolineare la connessione necessaria tra le virtù pratiche e 
la virtù speculativa e quindi tra le ‘‘due vie’ che entrambe conducono 
alla somma felicità. 

come appare pur per quello: arch.: come appare poi per quello (Simo- 
NELLI, Materiali, pp. 398-9). Il poi è considerato insostenibile anche dalla 
Simonelli che nota come EM lo togliessero, «seguendo l’esempio dell’Inc. 
Bonaccorsi e delle tre edizioni del ’500». Il Romani lesse, ma in modo 
arbitrario, come apparir può, per quello; ma è migliore la congettura degli 
Edd. della SD che dovrebbe, però, essere segnalata. 


XXIII, 1. Poi che dimostrata sufficientemente pare: arch.: Poi che dimo- 
strato è sufficientemente e pare (appare, a porre) (SIMONELLI, Materiali, pp. 
399-400). La lezione è ritenuta anche dalla Simonelli poco persuasiva per 
sintassi e significato; e ciò spiega i tentativi per trasformarla. Il Romani 
lesse, infatti: Poiché dimostrata è sufficientemente per sé; il Giuliani, con 
notevole arbitrio, addirittura: Poiché dimostrata è sufficientemente e intera; 
ma gli Edd. della SD, se pure non indicarono la correzione, tentarono giu- 
stamente di ragionare sul testo dei codd., individuando il primo errore del 
copista in dimostrato posto in luogo di dimostrata, che indusse poi ad ag- 
giungere è per dare un senso al participio maschile e suggerì l’integrazione 
di e prima di pare, provocando quindi altri errori (appare o a porre). La Si- 
monelli considera valido il testo della SD e suggerisce soltanto di correg- 
gere pare con [ap]pare. 

li segni per li quali conoscere si puote il nobile uomo: la Corti (Le 
fonti..., pp. 68-70) ricorda, anche a questo proposito, la Summa del Pe- 
raldo (11, 29, 2, pp. 420-1: «Quod sex sunt signa verae nobilitatis »), ove, in 
realtà, lo schema di divisione non è suddiviso, come in Dante, in base alle 
età dell’uomo. Ma il testo del teologo domenicano presenta elementi in- 
dubbiamente interessanti per la illustrazione dei successivi sviluppi della 
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che ne la prima s’afferma che questa nobilitade luce e risplende per 
tutta la vita del nobile, manifestamente; ne la seconda si dimostra 
specificamente ne li suoi splendori, e comincia questa seconda parte: 
Ubidente, soave e vergognosa. 

Intorno de la prima è da sapere che questo seme divino, di cui 
parlato è di sopra, ne la nostra anima incontanente germoglia, met- 
tendo e diversificando per ciascuna potenza de l’anima, secondo la 
essigenza di quella. Germoglia dunque per la vegetativa, per la 
sensitiva e per la razionale; e dibrancasi per le vertuti di quelle tutte, 
dirizzando quelle tutte a le loro perfezioni, e in quelle sostenendosi 


riflessione dantesca sui «segni» della nobiltà: «Et notandum est quod sex 
sunt signa verae nobilitatis: Primum est liberalitas .. Secundum signum 
nobilitatis est gratitudo seu recognitio beneficii . . . Tertium signum nobili- 
tatis est mansuetudo et misericordia ... Quartum signum nobilitatis est 
virilitas seu strenuitas... Quintum signum nobilitatis est timere oppro- 
brium vel servitutis, vel proditionis, vel alterius cuiusque turpitudinis ... 
Sextum signum nobilitatis est cordis magnitudo, qua quis modica contem- 
nit et magna appetit». Ma si vedano, ora, sempre della CORTI, Felicità 
mentale, pp. 139-40, le interessanti considerazioni sull’uso del vocabolo 
segno nel Iv trattato del Convivio, che dimostrerebbe «un espandersi della 
riflessione nei terreni della logica e della medievale filosofia simbolica, co- 
struita sulla nozione di segno ». 

3. questo seme divino: ossia, la nobiltà che procede da una buona dispo- 
sizione naturale e dai doni divini; e cfr. xxi, 11 sgg. 

incontanente: avverbio derivato dalla locuzione ‘latina «in continenti 
tempore » che significa ‘“in tempo continuo” e indica, quindi, azioni che 
sono così connesse da essere quasi simultanee. 

mettendo e diversificando per ciascuna potenza de l’anima: la nobiltà 
si manifesta e, insieme, si diversifica nelle varie potenze o facoltà vegeta- 
tive, sensitive e razionali dell'anima. 

dibrancasi...a le loro perfezioni: si dirama e si suddivide, cioè, per ogni 
potenza di ciascuna parte dell'anima e le volge tutte verso la loro perfe- 
zione ognuna più nobile della precedente, e, cioè, nella parte vegetativa per 
mezzo della facoltà nutritiva e associativa, poi, nella sensitiva, per mezzo dei 
vari sensi e, infine, in quella razionale e superiore, mediante l’intelletto e la 
volontà. E cfr. Alberto Magno, De an., 11, tr. 1,11: «Omnino autem eodem 
modo est in anima, quae est potentia vitae, in qua omnis potentia exercendi 
opera vitae continetur; et ideo particulares potestates sicut vegetativum 
et sensitivum sunt quidem potentiae naturales ab ipsa fluentes, quae di- 
cuntur proprietates, sed tamen inferioris potestatis opus et potentia in 
superiori nobilius est quam in seipsa; unde sensitiva nobilius terminat 
opera vegetativac quam ipsa vegetativa sola . .. Similiter autem est sensi- 
tiva in intellectiva anima, quod omnes suas operationes nobilius partici- 
pat... Et idco plures et nobiliores ab ea quam ab aliis fluunt potestates, 
et eaedem potestates quae sunt inferiorum, nobilius sunt in ipsa quam in 
eis...>. 

Penso si debba comunque sottolineare, per correggere il commento di 
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sempre, infino al punto che, con quella parte de la nostra anima che 
mai non muore, a l’altissimo e gloriosissimo seminadore al cielo 
ritorna. E questo dice per quella prima [parte] che detta è. Poi 
quando comincia: Ubidente, soave e vergognosa, mostra quello per 
che potemo conoscere l’uomo nobile a li segni apparenti, che sono, 
di questa bontade divina, operazione; e partesi questa parte in 


Busnelli e Vandelli, troppo preoccupato di sottolineare l'aspetto sovranna- 
turale del processo e la sua esplicazione teologica, che il linguaggio dante- 
sco insiste nell'uso di termini analogici (germogliare, mettere, dibrancarsi) 
che sembrano volutamente sottolineare il carattere naturale del processo 
per cui il seme divino giunge a maturare e a fruttificare nell'anima umana. 
Non è convincente l’insistenza del due commentarori sulla distinzione tra 
«virtù acquisite» e « virtù infuse » che, in realtà, non si trova in questo testo 
e che può essere solo dedotta forzando la lettera e credo anche lo spirito 
della riflessione di Dante. 

sostenendosi sempre: mantenendosi e perseverando nelle varie “virtù” 
e «perfezioni» delle varie potenze dell’anima. 

che mai non muore: l’anima umana è immortale perché creata immedia- 
tamente da Dio (e cfr. 11, viii, 7 sgg.; 1, ii, 5-7 e Par., vII, 64-72), secondo 
un principio che — come osserva il Nardi (Dante e la cultura medievale, 
pp. 306-8) — era stato enunciato da Avicenna (Metaph., 1x, 1) e da Proclo 
(Inst. theol., 76) riassumendo, in sostanza, dagli argomenti del Timeo pla- 
tonico (xii, 41A-D), ed era stato anche espresso da Bonaventura (In ZI 
Sent., dist. 19, a. 1, q. 1) per il quale Dio, «animae auctor», ne è anche 
«continuus . .. conservator ». În quanto è stata creata da Dio, nel modo che 
s’è visto nel cap. xxi, l’anima intellettiva è sotratta alla corruzione e, separa- 
tasi dal corpo, torna a Dio con tutte le potenze che sono proprie dell'anima 
stessa e non dipendono dal composto umano costituito dalla connessione 
con il corpo. (E cfr. anche Alberto Magno, De an., 1, tr. 2, 9; 111, tr. 3, 13; 
ma si veda prima, a xxi, 9 e la relativa citazione del Liber de causis, a propo- 
sito dell’«operatio divina » dell'anima). 

seminadore: arch.: seminando (SIMONELLI, Materiali, p. 400), corretto 
da EM in Seminante e dagli Edd. della SD in seminadore, più esatto. Il 
Pézard (La rotta gonna, pp. 301-3) difende seminando, termine «rustico» 
e «vecchiotto » che può aver sorpreso «un primo lettore» che vi aggiunse, 
come glossa, al cielo. 

per quella prima [parte]: cfr. $$ 2-3. Busnelli e Vandelli tolgono l’ag- 
giunta, posta dagli Edd. della SD, e suppongono che ad aggiungere il sostan- 
tivo gli Edd. siano stati indotti dal dimostrativo quella e dalla proposizione 
relativa che detta è, che sembrano richiederlo, ma non ritengono si debba 
« pretendere un assoluto rigorismo di costrutti in un tempo in cui agli scrit- 
tori nostri volgari era consentita, anzi era abituale, una notevole libertà », 
specialmente in un caso in cui il senso, anche senza l’aggiunta di parte, si 
coglie subito con chiarezza. Di diverso avviso sono la Simonelli (Materiali, 
pp. 294-5) e il Quaglio (Appendice, p. 531) che ritengono improbabile un’el- 
lissi in un passo, come questo, in cui l’autore «distingue con nettezza ordi- 
nata» le proprie argomentazioni. 

4. di questa bontade divina: ossia, del seme di nobiltà ricevuto dalla 
bontà divina. 
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quattro, secondo che per quattro etadi diversamente adopera, sì 
come per l'adolescenza, per la gioventute, per la senettute, e pc 

lo senio, E comincia la seconda parte: In giovinezza, temperata e for- 
fe; la terza comincia: E ne la sua senetta; la quarta comincia: Poi 
ne la quarta parte de la vita. E questa è la sentenza di questa parte 
in generale. Intorno a la quale si vuole sapere che ciascuno effetto, 
in quanto effetto è, riceve la similitudine de la sua cagione, quanto 
è più possibile di ritenere. Onde, con ciò sia cosa che la nostra vita, 
sì come detto è, ed ancora d'ogni vivente qua giù, sia causata dal 
cielo e lo cielo a tutti questi cotali effetti, non per cerchio com- 


per quattro etadi... e per lo senio: cfr. Alberto Magno, De iuvent. et se- 
nect., tr. 1, 2: «Aetas autem in omnibus aetate participantibus in quatuor 
aetates dividitur... Hae autem in homine magis notae sunt: et ideo in 
homine nomina specialia receperunt: quoniam prima vocata est pueritia, 
secunda autem iuventus sive virilis: rectius autem vocatur virilis quam 
iuventus, quia iuventus ad pueritiam videtur pertinere. Tertia vero vocata 
est senectus. Et quarta et ultima senium sive aetas decrepita». 

5. E questa è la sentenza: arch.: in questa è la sentenza (SIMONELLI, 
Materiali, pp. 400-1). L’inc. Bonaccorsi corregge mutando in questa con 
in questo; il Biscioni fin dal 1723 (p. 193) riprende la lezione dei codd.; 
il Cavazzoni Pederzini ritiene valide entrambe le forme, ma pensa che si 
debba dare alla frase il senso di avverbio, sottintendendo tempo o ora, e sup- 
plire con da vedere, da mostrare, o simili; il Romani lesse: In questa ‘“L’ani- 
ma, cui adorna esta bontade”, è la sentenza; mentre il Giuliani modificò 
così: E questa è la sentenza, seguito dagli Edd. della SD. Busnelli e Vandelli 
tornano, invece, al testo dell’incunabolo, segnalando la correzione (In que- 
st[o] è la sentenza), e spiegano: «in questo, che ora ho detto distinguendo 
quattro parti secondo le quattro età dell’uomo, consiste la sentenza in gene- 
rale, cioè il compendio, di quanto è contenuto nella seconda parte della 
stanza. Il legamento con ciò che precede e la struttura e il senso della frase 
è chiaro; e il questo chiude qui presso a poco come fa il questo che è in fine 
della prima parte, $ 3 ». L’in questa dei codd. è, poi, considerato come una 
sorta di risonanza anticipata del seguente femminile /a sentenza e del di que- 
sta parte che la segue ed anche come un effetto dei femminili singolari che 
precedono. La spiegazione appare convincente. 

di questa parte: ossia, della parte del testo della canzone di cui è detto 
al $ 1 del quale sopra si è indicato il senso in generale. sé 

ciascuno effetto ...quanto è più possibile di ritenere: si tratta di‘un 
“‘topos’’ comune ai filosofi scolastici, derivato da Aristotele, Metaph., vit, 
8, 1033b, 23 sgg. = tt. cc. 28 sgg. E poiché il cielo è l’agente universale 
delle generazioni nel mondo inferiore e non un agente o causa univoca, 
Dante intende limitare tale principio, aggiungendo quanto è più possibile. 
Ma cfr. anche 11, ii, 5: «... con ciò sia cosa che ciascuno effetto ritegna 
de la natura de la sua cagione — sì come dice Alpetragio quando afferma che 
quello che è causato da corpo circulare ne ha in alcuno modo circulare es- 
sere». Ma sul tema della “similitudine” in Dante cfr. BoyDE, Dante Phi- 
lomythes and Philosopher, cit., pp. 224 sgg. 

6. Onde, con ciò sia cosa che la nostra vita...sia causata dal cielo ecc.: 
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piuto, ma per parte di quello a loro si scuopra; e così conviene che 
°l suo movimento sia sopra essi come uno arco quasi, e tutte le ter- 
rene vite (e dico terrene, sì de li [uomini] come de li altri viventi), 
montando e volgendo, convengono essere quasi ad imagine d’arco 


cfr. Mon., 1, ix,i: «Humanum genus filius est celi, quod est perfectissimum 
in omni opere suo: generat enim homo hominem et sol, iuxta secundum 
De naturali auditu [la Physica]»; e si veda Aristotele, Phys., 11, 2, 194b, 13 = 
t. c. 26: «... homo enim hominem generat ex materia et sol». 

Quanto alla struttura del periodo, Busnelli e Vandelli, richiamandosi al- 
le osservazioni del Jackson (Dante's Convivio, Translated into English, Ox- 
ford, Clarendon Press, 1909, p. 307), rilevano che è così « nota l’apodosi con- 
trapposta alla protasi del con ciò sia cosa che ». E il senso è effettivamente ab- 
bastanza chiaro: giacché ogni effetto suole essere simile alla sua causa e il mo- 
to del cielo è la causa della vita di tutte le cose viventi terrene, in quanto il 
cielo influisce sopra il loro concepimento e la loro vita, non per un intero 
cerchio o per la rivoluzione di un anno, ma soltanto per una parte del cer- 
chio, ossia per un arco o linea che ascende e scende, così anche la vita degli 
essere terreni viventi, nel suo ascendere e discendere, deve rassomigliare 
non ad un cerchio compiuto, bensì ad un arco. 

sia sopra essi come uno arco quasi, e tutte le terrene vite (e dico terre- 
ne, sì de li [uomini] come de li altri viventi), montando e volgendo, con- 
vengono: arch.: sia sopra e si come uno arco quasi tutte le ritene vite, e dico 
ritene si de li viventi notando e volgendo come de li altri convengono (Simo- 
NELLI, Materiali, pp. 401-4). La Simonelli nota che le varianti dei codd. 
son congetturali e solo d legge ritiene per ritene e rotando per notando. | cri- 
tici hanno cercato di trovare un senso in un testo del tutto corrotto; e — nota 
sempre la Simonelli — gli Edd. della SD hanno riassunto e fatto proprie le 
congetture elaborate negli ultimi due secoli. Busnelli e Vandelli si attengono 
al testo della SD che, però, evidenziano, aggiungendo le opportune parente- 
si, sì da leggere: [e] tutte le [terrene] vite (e dico [terrene], si de li (uomini] co- 
me de lî altri viventi), [mon]tando e volgendo, convengono; e osservano che 
«pur cercando di mantenere il più che si potesse della lezione dei mss., e con 
felici criterii valendosi di congetture di precedenti editori e perfezionandole, 
il Parodi e il Pellegrini ci hanno dato una lezione di cui ci si può contentare». 

La Simonelli ritiene che si debbano ancora operare delle revisioni al testo 
della SD; in particolare, propone di rivedere la punteggiatura, togliendo la 
pausa (;) dopo a /oro si scuopra, perché la frase e cosi conviene sembra essere 
soltanto una chiarificazione e un insistere sull'immagine del cielo che è 
sopra cotali effetti, non per cerchio compiuto, ma per parte di quello; nota che 
l’Onde, con ciò sta cosa che, reggente la prima frase, e la sua coordinata (/a 
nostra vita ...sia causata dal cielo e lo cielo... non per cerchio compiuto . . . 
a loro si scuopra) esigono una conclusione che, in effetti, ha inizio con 
tutte e che, perciò, va tolta la e inserita prima di tutte dagli Edd. della SD, 
inutile e dannosa per l'andamento del periodo; e, per il resto, mentre ac- 
cetta l’integrazione momini tra de li e viventi e mantiene dall’arch. l’ordine 
delle parole [mon]tando e volgendo come de li altri, chiude qui l’inciso, per 
riprendere poi con le parole convengono essere quasi ecc. 

Per l’interpretazione di questo e dei $$ 7 sgg. fondamentale è quanto scri- 
ve il Nardi (L’arco della vita, in Saggi, Pp. 110-38). Egli sottolinea (pp. 
110-4) che Dante parla della vita di ogni vivente sulla terra, ma solo per 
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dire che essa somiglia ad un arco; e sùbito restringe il discorso soltanto alla 
vita umana. Nondimeno egli accetta integralmente la dottrina aristotelica 
che attribuisce al moto dei cieli e dei corpi celesti il nascere e il perire di 
tutte le cose mondane; però, secondo lo stesso Aristotele, i moti celesti 
sono molti e, tra essi, il primo è quello diurno, per il quale l’universo com- 
pie, durante ventiquattro ore, un giro completo intorno al suo centro im- 
mobile, la terra. Questa prima /atio (rpwm pop) rende incessante il proces- 
so del divenire (YÉveotc) di cui reca e rimuove costantemente la causa (tò 
yevmytixév); non basta però a spiegare i due momenti contrari in cui si 
esplica tale processo, ossia la ‘‘generatio’’ e la ‘‘corruptio”’, l’‘‘augmentum” 
e la ‘‘declinatio”’, giacché la medesima causa non può produrre effetti tra 
loro opposti. Sicché la causa del nascere e del morire delle cose va ricercata, 
per Aristotele, non tanto nel movimento uniforme che «l’universo rape, 
quanto, piuttosto, nel movimento periodico di «accesso» e «recesso» del 
sole e degli altri pianeti nei segni formanti il ‘‘cerchio obliquo”’ dello Zo- 
diaco (e cfr. Aristotele, De gen. et corr., 11, 10, 3362, 16-30 = tt. cc. 55-56; 
ibid., 336a, 30-336b, 9 = t. c. 56). Il moto di «accesso » e «recesso » dei pia- 
neti nei dodici segni dello Zodiaco è la vera causa del duplice processo ge- 
nerativo e corruttivo delle cose terrene; e poiché tale movimento è pe- 
riodico e la fase dell’«accesso » si compie in un tempo uguale a quello del 
a recesso », ne consegue che la ‘‘generazione’’ o fase di « crescenza » si compie 
in un tempo esattamente uguale a quello della «decrescenza» o «corru- 
zione ». 

La vita di ogni vivente sulla terra ha, perciò, una durata prestabilita e li- 
mitata, secondo ogni specie, da qualcuno dei movimenti zodiacali (cfr. 
Aristotele, De gen. et corr., 11, 10, 336b, 9-15 = t. c. 57: «Et in equali tem- 
pore et corruptio et generatio que secundum naturam. Ideoque et tempus 
et vita uniuscuiusque numerum habet, et hoc determinantur. Omnium enim 
est ordo, et omne tempus et vita mensuratur periodo, sed tamen non eadem 
omnes, sed hii quidem minori, hii autem maiore. His quidem enim annus, 
his autem maior, aliis autem minor periodos est mensura»; e Alberto Ma- 
gno, De gen. et corr., 11, tr. 3, S, passo già cit. a II, xiv, 17, qui a p. 259). Ciò 
significa che la durata di ogni vita è misurata dai movimenti periodici dello 
Zodiaco; ma non toglie che, di per sé, il corso dell’esistenza umana, come 
di tutti gli altri viventi, sia «un movimento rettilineo, nota Alberto, come 
tutti i movimenti delle cose inferiori che, avendo un principio e una fine, si 
sviluppano attraverso stati contrari» (cfr. Alberto Magno, De morte et vita, 
tr. 2, 12: «Haec autem mensura vitae sic accepta est illa quae per modum 
lineae rectae protrahitur per gradum aetatum usque ad decrepitum senium 
et delirum quod est ultimum vitae. Et in hoc a periodo differt; periodus 
enim est mensura caclestis, quae completur in vita iuvantibus eam caelesti- 
bus per circuli virtutem et eorum quae in circulo sunt siderum?). 

Secondo il Nardi, Dante ha, invece, tenuto conto soltanto della ‘‘latio 
prima”, ossia del moto diurno di tutto il cielo; e per rendere conto di come 
la vita umana assomigli quanto più è possibile alla sua cagione, si limita ad 
affermare che il cielo si «scuopre» agli esseri viventi non per un cerchio 
compiuto, bensì solo per una sua parte; e, quindi, per spiegare il processo 
di crescita e di decrescenza dci viventi, sostituisce all’«accesso » e «recesso » 
dei pianeti nei segni zodiacali il ‘‘montare’’ e “volgere”, ossia, il sorgere e 
tramontare giornaliero degli astri. Difatti, sebbene anche gli astri descri- 
vano, nel loro moto, un cerchio completo e continuo, pure essi «non sono 
veduti da noi» e, quindi, non esercitano il loro influsso, se non durante 
un arco della circonferenza da loro descritta, ossia dal loro sorgere al tra- 
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assimiglianti. Tornando dunque a la nostra, sola de la quale al pre- 
sente s'intende, sì dico ch’ella procede a imagine di questo arco, 
montando e discendendo. 

Ed è da sapere che questo arco [di giù, come l’arco] di su sarebbe 


monto, giacché l'influenza si propaga non solo con il moto, ma anche con 
la luce (e cfr. 11, vi, 9: «... li raggi di ciascuno cielo sono la via per la 
quale discende la loro vertude in queste cose di qua giù» e Par., Vil, 141) 
che cessa di giungerci quando l’astro è tramontato. Nasce così l’idea del- 
l’«arco della vita ». Ma il Nardi ritiene che Dante abbia avuto anche pre- 
sente la dottrina di Alpetragio (cfr. 111, ii, 5; Alpetragio, De motibus ce- 
lorum [ed. cit. a I, iii, 5, qui a p. 128}, VIII, 1-11, pp. 92-3) che «quello che 
è causato da moto circulare ne ha in alcuno modo circulare essere ». 

assimiglianti: arch.: assimigliante, già corretto da EM (SIMONELLI, Ma- 
teriali, pp. 401-2). 

7. questo arco [di giù, come l’arco] di su: lacuna evidente che, però, co- 
me nota la Simonelli (Materiali, p. 295), è stata individuata e colmata solo 
dagli Edd. della SD. Ma il passo, così ricostruito, ha dato luogo a interpre- 
tazioni tra loro assai divergenti. 

Busnelli e Vandelli sottolineano le conformità, anche verbali, di questo 
passo e dei seguenti con i commenti albertino e tomista al De generatione et 
corruptione aristotelico, e lo spiegano come se significasse che l'arco, il 
quale, «montando e discendendo, forma qua giù il corso della vita di ogni 
uomo, sarebbe, come l’arco di su, cioè il cielo, uguale per tutti noi, se la 
materia della nostra seminale complessione non fosse sorda a rispondere 
alla regola della umana natura; sicché tutti avrebbero una medesima lun- 
ghezza di vita», 

Anche il Pézard (Le Convivio, pp. 63-76; La rotta gonna, pp. 303-4; tr. 
fr., p. 515) accetta la lezione della SD e di Busnelli e Vandelli; ma la in- 
terpreta in modo assai differente. Egli osserva che Dante non specifica 
affatto che le diverse vite umane, pur di ineguale durata, sarebbero uguali 
se sottostassero soltanto all’influenza dei cieli. In realtà, egli insiste piut- 
tosto sulla proporzionalità geometrica che intercorre tra i due termini del 
paragone: come le ore canoniche del giorno e della notte sono diverse in 
estate e in inverno, ma ugualmente distanti da mezzogiorno, in quanto 
tracciano una curva più o meno ampia, ma tuttavia regolare, così anche 
ogni vita umana, pur di diversa durata, deve riferirsi proporzionalmente 
a ciascun momento dell’età, se non vuole tracciare un arco irregolare. Per- 
ciò parafrasa in questo modo: l’arco tracciato dalla nostra vita avrebbe una 
progressione e digressione uguale, e, dunque, seguirebbe una curva geo- 
metrica regolare o tutt'al più ellittica se gli umori del nostro corpo e la ma- 
teria della complessione seminale non impedissero la regolarità propria 
anche della natura umana. In tal senso di giù e di su non designerebbero 
rispettivamente l’arco della vita umana e quello celeste, bensì sarebbero 
complemento di luogo per indicare rispettivamente la parte più alta e la 
più bassa dell'arco della vita (e cfr. anche QuacLio, Appendice, p. 532). 

Più compiuta, organica e convincente è, però, l'interpretazione del Nar- 
di (L’arco della vita = Saggi, pp. 114-8) che riprende e svolge gli argo- 
menti già sopra esposti. Per Dante, una volta stabilito il concetto che l’arco 
della vita umana procede ad immagine del cielo, montando e discendendo, 
ne segue che tale arco sarebbe uguale, per tutti gli uomini, come è quello 
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celeste, se, appunto, /a materia de la nostra seminale complessione non impe- 
disse la perfetta attuazione di quell'idea o «essemplo intenzionale » che la 
mente divina irradia nelle Intelligenze celesti e queste nella materia ter- 
rena e che è il ‘‘numerus’’ o ‘‘periodus'’ di cui parla Aristotele (De gen. et 
corr., II, 10, 336b, 9-15 = t. c. 57 cit. al $ 6, quia p. 799; e cfr. Alberto 
Magno, De gen. et corr., 11, tr. 3, 4; Averroè, De gen. et corr., comm. 57- 
58). Ciò che impedisce a questa regola di esser perfettamente attuata è 
appunto /a materia de la nostra seminale complessione, ossia (cfr. xxi, 4), la 
maggiore o minore ‘‘temperantia’” o «vertù de li elementi legati». Ma la 
«complessione n, secondo quanto insegnano Galeno (De temperamentis) e 
Avicenna (Canon, I, fen. 1, doctr. 3, 1), è il rapporto e la resultante delle 
quattro qualità prime o elementari, il caldo e il freddo, il secco e l’umido. 
Tali qualità si possono combinare in modo e in proporzioni diverse, così 
che ogni organismo possieda una propria complessione individuale (e cfr. 
sempre Avicenna, ibid.); e la migliore tra tutte le complessioni è quella 
detta «temperata» o ‘‘giustiziale”. Comunque, la ‘‘complessione semina- 
le””, detta anche «complexio innata seu radicalis», è quella che risulta dal 
«rapporto che le qualità elementari hanno nel seme» da cui è originato 
l’essere vivente. 

Come il Nardi pone in giusto rilievo, la dottrina aristotelica afferma che 
lo sviluppo e la vita di ogni organismo dipendono, soprattutto, dal calore e 
dall’umidità; sicché Dante può affermare, facendo proprie le parole di 
Avicenna (ibîd.: «... vita quidem existit per caliditatem, et augmentum 
per humiditatem; et etiam caliditas in humiditate existit et ab ea nutri- 
tur»; ma cfr. anche Alberto Magno, De morte et vita, tr. 2, 6), che l’umido 
radicale è subietto e nutrimento del calore, che è nostra vita, giacché proprio 
dal rapporto dell’umido radicale con il calore naturale nasce, appunto, la 
«complessione del seme ». Il caldo e l’umido non sono, infatti, sufficienti 
a mantenere la vita; bensì, come scrivono anche Alberto Magno (De morte 
et vita, tr. 2, 6: «Oportet autem humidum sicut materiam proportionatum 
esse calido sicut formae agenti») e Pietro d’Abano (Conciliator, diff. 21, 
pr. 3: «... vita non stat per quodcumque humidum et calidum, sed per hu- 
midum proportionatum calido; qualitates namque activae dominari habent 
super passivas cum calidi et humidi abundantia, et commensurari magis 
secundum quale quam secundum quantum, ita quod activae proportio- 
nem habent super passivas et inter se...»), occorre vi sia quella dose di umi- 
do radicale meglio proporzionata, in quantità e qualità, allo stesso calore na- 
turale. Tale norma vale anche per la natura umana; e, appunto, nel rap- 
porto, perfetto, tra umido e caldo consiste la cosiddetta ‘‘complexio tem- 
perata”’ o “iustitialis”’, propria di chi è ottimamente naturato e corrispon- 
de a la regola de la umana natura. Quasi sempre, però, la materia si oppone 
alla perfetta realizzazione di una simile ‘‘complexio’’; anzi, spessissimo, 
l’umido radicale difetta per quantità o per qualità, oppure perché l’ec- 
cessivo calore è consumato prima del tempo (e cfr. Alberto Magno, De 
morte et vita, tr. 2, 7; De nutrimento et nutribili, tr. 1, 5: «... humidum 
radicale... est subiectum caloris: evanescente enim illo evanescit et ca- 
lidum»; Averroè, parafrasi al De long. et brev. vitae, 4; vedi anche MOORE, 
Studies, Iv, p. 109). Accade così che la regola risulti «impedita» e che 
l’arco della vita, nella maggior parte dei casi, sia di «minore tesa » dell'arco 
celeste, e, quindi, la vita di un uomo più lunga o più breve di quella di 
un altro. 

L’esegesi del Nardi fornisce una chiara e compiuta spiegazione del te- 
sto, nell'àmbito delle dottrine filosofiche e mediche medievali. 
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eguale, se la materia de la nostra seminale complessione non impe- 
disse la regola de la umana natura. Ma però che l’umido radicale 
è meno e più, e di migliore qualitade [e men buona], e più ha durare 
[in uno] che in uno altro effetto — lo qual è subietto e nutrimento del 
calore, che è nostra vita —, avviene che l’arco de la vita d’un uomo è 
di minore e di maggiore tesa che quello de l’altro. E alcuna morte è 
violenta, o vero per accidentale infertade affrettata; ma solamente 
quella che naturale è chiamata dal vulgo, e che è, è quel termine 
del quale si dice per lo Salmista: « Ponesti termine, lo quale passare 
non si può». E però che lo maestro de la nostra vita Aristotile s’ac- 


Ma però che l’umido radicale ...in uno altro effetto: arch.: ma però 
che l’umido radicale [ ] meno e più e di migliore qualitade e più ha durare [ } 
che în un altro effetto (SIMONELLI, Materiali, pp. 295-6). Il passo è ampia- 
mente lacunoso nei codd. EM integrarono in uno prima di che in un altro 
effetto, con una «congettura . . . immediata »; il Romani si accorse che man- 
cava il verbo reggente nella frase /’umido radicale meno e più e di migliore 
qualitade e aggiunse può essere; gli Edd. della SD integrarono ampiamente, 
ma, come riconosce la Simonelli, con uno scrupoloso rispetto per il senso. 
La studiosa ritiene essa pure che siano indispensabili i supplementi è (non 
segnalato nell’ed. della SD, ma evidenziato da Busnelli e Vandelli) tra 
umido radicale e meno e più e in uno prima di che in un altro; considera, 
invece, non necessaria l'integrazione e men buona dopo qualitade che può 
essere sottintesa. 

8. E alcuna morte è violenta ecc.: altre cause, oltre a quella già esposta, 
possono concorrere ad abbreviare il corso della vita; e sono quelle enuncia- 
te da Aristotele (De iuvent. et senect. [De resp.], 17, 478b, 22-28: «Et qui- 
dem igitur omnibus animalibus commune vivere generatio et mors. Modi 
autem differunt specie. Non enim indifferens corruptio, sed habet aliquid 
commune. Mors est hec quidem violenta, hec autem secundum naturam. 
Violenta quidem quando principium extra fuerit. Secundum naturam au- 
tem quando in ipso et partis consistentia ex principio tali, sed non adven- 
titia aliqua passio. Plantis quidem igitur abausis. In animalibus autem vo- 
catur hec senectus»; idid., 18, 4792, 29-b, 3: «Generatio quidem igitur est 
prima participatio in calido nutritive anime: vita autem mansio huius. 
Iuventus autem est prime refrigerative particule augmentatio. Sencctus 
autem huius detrimentum; active autem horum medium; mors autem et 
corruptio violenta quidem calidi extinctio et marcor. Corrumpetur autem 
utique propter ambas has causas »). Ma Dante dichiara sùbito che si devono 
trascurare simili cause accidentali e tener conto soltanto della morte na- 
turale se si vuol trovare la causa della vita umana di cui parla il Salmo. 

si dice per lo Salmista ... non si può: cfr. Ps., 103, 9: « Terminum po- 
suisti quem non transgredientur». Il Nardi (L’arco della vita = Saggi, 
p. 119, nota 34) osserva che, in realtà, il Salmo « parla del limite posto da 
Dio alle acque, e non del termine della vita umana! ». Busnelli e Vandelli 
ritengono, però, di poter interpretare l’espressione dantesca come «una 
bella metafora, la quale viene a dire che tal morte [quella naturale] è quel 
termine del quale ‘si dice per lo Salmista”’ che fu da Dio posto, e che dalle 
acque del mare passare non si può; è come l'ultima linea dei confini del 
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corse di questo arco di che ora si dice, parve volere che la nostra 
vita non fosse altro che uno salire e uno scendere: però dice in 


mare ». Dante, insomma, per spiegare l’aggettivo naturale attribuito alla 
morte sarebbe ricorso al paragone con il fatto naturale dei confini posti 
da Dio al mare. Ma i due commentatori citano anche Zob, 14, 5 (« Breves 
dies hominis sunt ...constituisti terminos eius, qui praeteriri non po- 
terunt ») e avanzano la supposizione che Dante, citando a memoria, ricor- 
dasse il Sa/mo (come mostrano le parole Ponesti termine, traduzione di 
«'Terminum posuisti »), ma lo contaminasse con il passo di Giobbe, sosti- 
tuendo all'espressione «quem non transgredientur », il «qui praeteriri non 
possunt», adattandolo al singolare per una spiegabile confusione mnemo- 
nica. Del resto — aggiungono — anche accettando alla lettera il senso del 
termine delle acque, si può pensare ad un’interpretazione allegorica e ac- 
comodatizia, secondo un costume assai comune nelle letterature medievali. 

Aristotile s’accorse di questo arco ecc.: cfr. De iuvent. et senect. (De 
resp.), 18, 4792, 29-32: «Generatio igitur est prima participatio cum calido 
nutritivae animae. Vita, autem, mansio huius. Iuventus autem est primae 
refrigerativae particulae augmentatio. Senectus autem, huius decremen- 
tum. Status autem, horum medium». E vedi Alberto Magno, De iuvent. 
et senect., tr. 1, 2: «Aetas autem in omnibus aetate participantibus in qua- 
tuor aetates dividitur, scilicet in aetatem congregantem tam substantiam 
quam virtutem, et in aetatem standi tam in substantia quam in virtute, et 
in aetatem diminuendi virtutem sine diminutione substantiae, et in aeta- 
tem minuentem tam substantiam quam virtutem. Hae autem in homine 
magis notae sunt: et ideo in homine nomina specialia receperunt: quoniam 
prima vocata est puerilis, secunda autem iuventus sive virilis: rectius au- 
tem vocatur virilis quam iuventus, quia iuventus ad pueritiam videtur per- 
tinere. Tertia vero vocata est senectus. Et quarta et ultima senium sive 
aetas decrepita ». Aristotele (e Alberto), dunque, non accennano però sol- 
tanto al salire ed allo scendere, bensì parlano anche di un punto intermedio 
che lo Stagirita chiama &xp?%, termine che — nota il Nardi (L’arco della 
vita = Saggi, pp. 119-20) — fu reso dalle versioni medievali con la parola 
“status”, ma che meglio si rende con l’espressione dantesca punto sommo 
($ 9). 

la nostra vita non fosse altro che uno salire e uno scendere: come quel- 
la di tutte le altre cose generate e destinate a corrompersi e a morire, anche 
la vita umana segue infatti un ciclo, dominato da universali leggi cosmiche, 
che consiste, prima, nel processo ‘‘ascensivo”’ dello sviluppo e perfeziona- 
mento di ciascun individuo, poi nel processo discensivo della ‘corruzione’. 
E questo «arco» è, a sua volta, determinato, nel tempo e nel suo periodo, 
dal volgersi del grande cerchio dello Zodiaco che è prima causa della ge- 
nerazione e corruzione. E cfr. Alberto Magno, De gen. et corr., 11, tr. 3, 4: 
«...ca allatio quae est circa circulum obliquum, qui dicitur orbis signo- 
rum sive zodiacus, est causa generationis et corruptionis. In hac enim al- 
latione inest continuum ex circulatione et inest moveri duos motus con- 
trarios, scilicet accessionis et recessionis sive ascensionis et descensionis, ex 
quibus causantur ambo, scilicet generatio et corruptio. Necesse est enim, 
si semper erit generatio et corruptio . .. semper aliquid moveri secundum 
allationem. Et hoc modo semper non movetur nisi orbis aliquis, ut non 
deficiant istae transmutationes . . . Et quia ita inferiorum generatio et cor- 
ruptio causantur a superiori allatione in circulo obliquo, ideo omne tem- 
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quello dove tratta di Giovinezza e di Vecchiezza, che giovinezza 
non è altro se non accrescimento di quella. Là dove sia lo punto 
sommo di questo arco, per quella disaguaglianza che detta è di sopra, 
è forte da sapere; ma ne li più io credo tra il trentesimo e quarante- 
simo anno, e io credo che ne li perfettamente naturati esso ne sia 
nel trentacinquesimo anno. E muovemi questa ragione: che otti- 


pus, quod est in re temporali, et omnis vita uniuscuiusque vivi habet nu- 
merum ex circulo caelesti et in ipso circulo caelesti determinatur, quia ex 
ipso circulo consideratur, usque quantum se extendit virtus generantis, 
secundum quod affert esse rei, antequam afferat perfectam rei corruptio- 
nem, sicut patet ex scientia astronomica. Omnium enim inferiorum rerum 
est ordo causarum pendens ex superiori ordine, et omne tempus, quod est 
rei exortae in tempore durativo, et omnis vita periodo mensuratur. Est 
autem periodus modulatio circuli dicti a peri, quod est circum, et odos, 
quod est modulatio. Sed tamen non omnia mensurantur eadem periodo, 
sed haec habent maiorem et haec habent minorem. Horum enim periodus 
est annus, horum autem minor et horum maior, secundum quod magis 
susceptibilia et retentiva sunt virtutis sibi ex circulo caelesti influxae», 
Dove si vede come, in realtà, la durata e la curva dell’arco della vita è 
diversa per i vari individui proprio a cagione della maggiore o minore re- 
cezione degli influssi celesti o della maggiore o minore forza di questi. 
Comunque, il tempo della generazione o ‘‘ascesa’’ è uguale a quello della 
corruzione o ‘discesa’; e cfr. ibid., 11, tr. 3,5:«... verumest, quod aequale 
est tempus generationis rei tempori corruptionis, quia a primo signo [dello 
Zodiaco] ascendente in hora rei computatur profectus rei usque in septi- 
mum signum eiusdem circuli et a signo septimo usque in primum com- 
putatur defectus. Et ideo septimum signum in astronomia domus mortis 
vocatur, et ascendens vocatur domus vitae. Et ideo generatio rei vocatur 
profectus usque ad statum, et post statum usque ad declinationem et a 
declinatione usque ad mortem vocatur periodus corruptionis, quia aequalia 
sunt secundum naturam, quia a primo usque ad septimum tantum est, 
quantum est a septimo usque ad primum per aliam circuli partem mensu- 
rando. Verbi gratia ab Ariete per Taurum et Geminos et deinceps usque 
ad Libram tantum est, quantum a Libra per Scorpionem et Sagittarium 
et sic deinceps ad Arietem. Et ideo si periodus profectus hominis sint 35 
vel 40 anni, ut dicunt medici, periodus defectus erit tantundem, et erit 
aetas hominis 70 vel 80 anni. Potest tamen hoc impediri per accidens, per 
cibum malum vel mortem violentam vel alio quocumque modo. Et hoc 
vocat Aristoteles materiae inaequalitatem, quia scilicet per accidentia multa 
aliter disponitur, quam moveatur a circulo. Et ideo diversimode moriuntur 
homines citius et tardius, quam per naturam mortales sint, et similiter 
alia animalia. Hoc etiam modo aetates sunt omnium rerum, quia planetae 
in circulo periodali positi, quando sunt fortiores, dant plures annos vitae, 
et quando sunt debiliores, dant pauciores. Et hoc etiam modo innotescit, 
quoniam qui sciret vires signorum et stellarum in ipsis positarum in circulo 
periodiali, dum nascitur res aliqua, ipse, quantum est de influentia caeli, 
prognosticari posset de tota vita rei generatae. Sed tamen hoc necessitatem 
non poneret, quia posset impediri per accidens, ut dictum est». (Donde 
deriva, appunto, la tecnica astrologica delle ‘‘nativitates’’ e degli oroscopi.) 

9. Là dove sia lo punto sommo... nel trentacinquesimo anno: deter- 
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mamente naturato fue lo nostro salvatore Cristo, lo quale volle 


minare dove sia questo punto significa infatti fissare anche la durata della 
vita umana. Ma poiché l’arco della vita dei diversi individui varia, a causa — 
come s'è visto — della diversità della nostra complessione seminale, Dante 
comprende tutta la difficoltà di questo tentativo. Ritiene, come pensa- 
vano pure Aristotele (Rhet., 11, 14, 1390b, 9-11; transl. anon.: « Augmasti- 
cum fit autem corpus quidem a triginta annis usque ad quinque et triginta, 
anima vero in quo oportet ad quinquaginta»; transì. Guill.: «Est autem 
in statu corpus quidem a triginta annis usque ad triginta et quinque, anima 
autem uno opus est usque ad quinquaginta »), Alberto Magno (De gen. et 
corr., II, tr. 3, 5: «... si periodus profectus hominis sint 35 vel 40 anni, 
ut dicunt medici, periodus defectus erit tantumdem, et erit aetas hominis 
‘70 vel 80 anni») e Restoro d'Arezzo (La composizione del mondo, I, 22, ed. 
Morino cit., p. 36: «Trovamo ogne cosa ch'è engenerata de li elementi 
avere tempo e vita determinata, e spezialmente li animali, come l’omo 
ch’è detto per li savi che vive setanta anni, e lo cavallo vive trenta anni e lo 
tauro vive en bontà cinque anni; e così de tutti»), che il punto sommo deb- 
ba essere collocato tra il trentesimo e il quarantesimo anno e che ne li per- 
fettamente naturati esso cada nel trentacinquesimo anno. 

Come osserva il Nardi (L’arco della vita = Saggi, p. 120, nota 36), le 
opinioni dei dotti non erano però del tutto concordi, perché se Avicenna 
(Canon, 1, fen. 1, doctr. 3, 3) faceva durare l’«aetas consistendi» dai trenta 
ai trentacinque anni o fino ai quaranta, Galeno (Theorica, 1) la poneva dai 
trenta ai trentacinque, mentre Averroè (De gen. et corr., II, comm. 58: 
«Et debes scire quod, quando posuerimus hoc quod dixit Aristoteles quod 
tempus crementi est equale tempori senectutis, proponemus hoc quod me- 
dici dicunt, quod tempus iuventutis sit in homine usque ad triginta quin- 
que annos, et propter hoc vita naturalis sit septuaginta annos») indicava 
a trentacinque anni il termine dell’accrescimento. 

perfettamente naturati: arch.: perforamenti naturati, errore già corretto 
ottimamente da EM (SIMONELLI, Materiali, p. 404). Gli ottimamente na- 
turati ($ 10) sono — nota sempre il Nardi (L’arco della vita = Saggi, p.121 e 
nota 39) — «quei pochissimi che possiedono quella perfetta complexio aequa- 
lis, iustitialis o temperata di cui tratta Pietro d’Abano (Conciliator, diff. 
18), sulla scorta di Galeno, di Avicenna, di ‘Ali ibn al- ‘Abbas e degli altri 
medici e fisiologi antichi». 

10. ottimamente naturato fue lo nostro salvatore Cristo: il Nardi (:bid., 
p. 121, nota 40) cita, ancora, un passo di Pietro d’Abano (Conciliator, diff. 
18, pr. 3): «Est et alia iustitialis complexio, latitudine participans aliquan- 
tula, dicenda quidem angustior, valde rarissime inventa, neque enim duo 
ipsam habentes, nedum plures possunt in uno tempore existere. Cum 
ad id videatur maxima coniunctio, puta Saturni et Iovis in principio Arietis 
cum aliis, et aspectus omnis supercaelestium operari, natura iubente divi- 
na; ceu quando quis insurgit, eadem consignante, propheta legem impo- 
nens novam, sapientes dogmatizans et homines. Est enim hic medius inter 
angelos et sapientes nedum homines, secundum Isaac Amaraan, Avicen- 
nam et Algazelem; et talem fuisse dixerunt quidam Moysen, et Macrabei 
mendaces Christum Mariae filium +), ove si parla, appunto, di una specia- 
lissima complessione temperata che rarissimamente si verifica e che è pro- 
pria della natura di coloro che, come Mosè e Cristo, fondarono un nuovo 
insegnamento religioso. 

Ma che Cristo fosse «ottimamente naturato» era — ricorda sempre il 
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morire nel trentaquattresimo anno de la sua etade; ché non era 
convenevole la divinitade stare [in] cos[a] in dicresc[er]e, né da 


Nardi - dottrina comune tra i teologi, da Alberto Magno (In III Sent., dist. 
16, a. 2) a Bonaventura da Bagnoregio (In ZII Sent., dist. 16, a. 1,q. 2) a 
Tommaso d'Aquino (/n ZII Sent., dist. 15, q. 2, a. 3, ad q. 3) e a Giovanni 
Duns Scoto (.Scriptum Oxoniense, 111, dist. 15, n. 18). Ma cfr. prima, v, 7. 

volle morire nel trentaquattresimo anno: Busnelli e Vandelli notano 
che, secondo Luc., 3, 23, Cristo avrebbe avuto circa trenta anni quando 
fu battezzato nel Giordano dal Battista; e se si aggiungono i tre anni e 
qualche mese della sua vita pubblica si ha appunto l’età qui indicata da 
Dante. Il Nardi (L’arco della vita = Saggi, pp. 121-2) ricorda che Dante 
accettava così l’opinione assai diffusa nel suo tempo che la morte del Cristo 
fosse accaduta all’età di circa trentatré anni e mezzo, dunque nel corso del 
trentaquattresimo anno; e cita Pietro Comestore (0 Mangiadore), Historia 
scholastica: Historia evangelica, 33, De Iesu baptizato, in PL, cxcviti, 1554- 
5, che espone i diversi computi). Ma nota anche che, in questo, egli asi 
scostava dall’opinione dei teologi seguiti invece da Brunetto Latini» (7re- 
sor, ed. Carmody, 1, Ixxxvi, 3, p. 67: «Et quant Nostre Sires ot vescu 
.Xxxxii. ans et .iii. mois, il fut mors par les juis et par les traison Judes, 
selonc ce ke le euuangile le tesmoigne »; volg. ed. Gaiter, vol. 1, pp. 273-4: 
«Quando lo nostro Signore fu in etade di trentadue anni e mezzo, egli fu 
morto per li Giudei, per lo tradimento del suo discepolo, secondo che ’1 
Vangelo testimonia »). 

stare [in) cos[a]) in dicresc[er]e: arch.: stare in così discrescione (Simo- 
NELLI, Materiali, pp. 405-6). La lezione aveva soddisfatto gli Edd. sino al 
testo della SD, tanto più che il vocabolo discrescione è attestato dall’Ottimo 
(terza redazione) che, proprio nella prima chiosa all’Inferno (e cfr. G. VAN- 
DELLI, Una nuova redazione dell’Ottimo, in «Studi danteschi», x1V, 1930, 
PP. 93 SEg., part. p. 160), cita questo passo del Convivio, scrivendo così la 
frase: «stare in discrescione ». Al massimo discrescione era stato corretto in 
dicrescione (Biscioni fin dal 1723, p. 193) o in discrescere (Moore). 

Gli Edd. delia SD ritennero invece di dover mutare la lezione dell’arch., 
richiamandosi alle parole di Piero di Dante, in principio del suo com- 
mento, che indubbiamente echeggiano questa frase del Convivio: «... tam 
summa natura humana cum divina non debebat esse in re decrescente »; 
e il loro testo fu accettato, sia pure dubitativamente, anche da Busnelli e 
Vandelli. 

Il Pézard (Le Convivio, pp. 77-81; La rotta gonna, p. 304; tr. fr., p. 516) 
constata che, in realtà, anche Piero di Dante o l'Ottimo potevano leggere 
manoscritti difettosi come quelli che usiamo noi e mira a spostare i termi- 
ni del problema testuale, Egli suppone che dopo così sia caduto un aggetti- 
vo che sembra richiesto dal vocabolo discrescione (da emendare per ragioni 
di contenuto in discenstone); e poiché Dante sta qui trattando del Cristo 
cui non era conveniente sottomettersi all’età umana in cui comincia la 
decadenza, ma giunto al massimo dell’arco doveva ascendere in cielo, pro- 
pone di esprimere questo concetto in modo di rendere conto paleografica- 
mente della corruttela del testo: stare in così [in]discre[ta di]sc[en]sione. 
La Simonelli ammette che il testo del Pézard migliora quello degli Edd. 
della SD, ma ritiene che non rispetti la lezione dei codici. 

Per l’opinione teologica sulla ‘‘convenienza’’ della morte di Cristo in 
età giovanile, e al sommo della vita, cfr. anche Tommaso d'Aquino, Summa 
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credere è ch’elli non volesse dimorare in questa nostra vita al som- 
mo, poi che stato c’era nel basso stato de la puerizia. E ciò mani- 
festa l’ora del giorno de la sua morte, ché volle quella consimigliare 
con la vita sua; onde dice Luca che era quasi ora sesta quando mo- 
rio, che è a dire lo colmo del die. Onde si può comprendere per 
quello ‘‘quasi’”’ che al trentacinquesimo anno di Cristo era lo colmo 
de la sua etade. 

Veramente questo arco non pur per mezzo si distingue da le 
scritture; ma, seguendo le quattro combinazioni de le contrarie 


theol., 111, q. 46, a. 9 ad 4": «... Christus in iuvenili aetate pati voluit prop- 
ter tria. Primo quidem, ut ex hoc magis suam dilectionem commendaret, 
quod vitam suam pro nobis dedit, quando erat in perfectissimo statu. Se- 
cundo, quia non conveniebat, ut in eo appareret naturae diminutio sicut 
nec morbus. Tertio, ut in iuvenili aetate moriens et resurgens, futuram 
resurgentium qualitatem in seipso Christus praemonstraret. ..». 

r1. E ciò manifesta l’ora del giorno de la sua morte ecc.: Dante, per 
confermare la sua affermazione che Cristo, quando morì, stava raggiungen- 
do il colmo dell’arco della vita, si richiama alla supposta analogia fra la 
durata della sua vita e l’ora della sua morte. E poiché Cristo sarebbe mor- 
to quasi all’ora sesta, ossia quasi al colmo del giorno, ne deduce che, nel 
trentacinquesimo anno nel quale stava per entrare (e corrispondente, per 
analogia, all'ora sesta), era appunto /o colmo de la sua etade. Così egli avreb- 
be reso simile (consimigliare) l’ora della morte e il corso e durata della sua 
vita. 

dice Luca che era quasi ora sesta quando morio: cfr. Luc., 23, 44: 
«Erat autem fere hora sexta, et tenebrae factae sunt in universam terram 
usque in horam nonam ». Busnelli e Vandelli osservano che «al tempo di 
Gesù gli Ebrei dividevano il giorno artificiale o civile, che va dal nascere 
al cader del sole, in quattro parti, ciascuna comprendente tre ore comuni; 
sicché tal giorno restava anche diviso in dodici ore minori: e la prima ora 
cominciava col nascere del sole, l’ultima finiva col suo tramontare. Quindi 
le quattro ore grandi di tre ore minori erano dette ora prima, terza, sesta 
e nona. Donde appare che, essendo il giorno, o la permanenza del lume del 
sole sopra l'orizzonte, più corto d’inverno che di estate, anche le ore era- 
no più ineguali . . .». Ma notano anche che Dante, «affermando che Cristo 
morì quasi all’ora sesta, al colmo del sole, intende dire che, per farlo mori- 
re, allora fu crocifisso: Cristo morì [secondo la narrazione evangelica] tre 
ore dopo, all’ora nona». (E cfr. MOORE, Studies, 1, pp. 89-90, e Marc., 15, 
33-7, ove è detto chiaramente che Cristo morì all'ora nona; Matth., 27, 
45-50). 

12. da le scritture: ossia dagli scritti di coloro che hanno discusso delle 
diverse ctà. 

seguendo le quattro combinazioni: così il testo dell’ed. della SD che 
corregge il combinatori dei codd. e delle precedenti edd. Busnelli e Vandel- 
li accettano l’'emendazione e la discutono, sottolineando che combinatori 
«in buon italiano non poté mai né può significare se non ‘chi combina” » 
e che neppure intendendo «che combina » si avrebbe un senso conveniente. 
Del resto, Dante usa combinatio nel senso dì «accoppiamento », parlando di 
rime (VE, 11, xiii, 10 {11 Mengaldo]), e non è incomprensibile che usasse 
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qualitadi che sono ne la nostra composizione, a le quali pare essere 
appropriata, dico a ciascuna, una parte de la nostra etade, in quat- 
tro parti si divide, e chiamansi quattro etadi. La prima è Adole- 


anche combinazioni nello stesso senso, «sia pure con la coscienza di usa- 
re un latinismo », mentre, per i due commentatori, si può spiegare che un 
copista leggesse un combinationi, scritto con la terminazione abbreviata, 
come combinatori, tanto più che a lui «la parola riusciva probabilmente 
nuova e poco intelligibile ». 

Per la dottrina, cfr. Aristotele, De gen. et corr., I1, 3, 3304, 30-34 = t.c. 16: 
«Quoniam autem quatuor elementa ..., manifestum quoniam quatuor 
erunt elementorum coniugationes», e Alberto Magno, De gen. et corr., 
II, tr. 1, 8: «,.. secundum rationem quattuor coniugationum qualitatum 
primarum». 

de le contrarie qualitadi...e chiamansi quattro etadi: come nota il 
Nardi (L'arco della vita = Saggi, pp. 123 sgg.), le quattro combinazioni 
delle qualità contrarie erano già state assunte come criterio per distinguere 
le quattro età dell’uomo da Galeno (In Hippocratis vel Polybi opus de salubri 
victus ratione privatorum commentarius, 1, 7, in Opera omnia, ed. C. G. 
Kuehn, Lipsiae, Prostat in Off. lib. C. Cnoblochii, xv, 1828, p. 186) e da 
Avicenna (Canon, 1, fen. 1, doctr. 3, 3), i cui insegnamenti erano stati segui- 
ti comunemente nella tradizione scolastica medievale, soprattutto da Alber- 
to Magno (De iuvent. et senect., tr. 1, capp. 2-6) e da Pietro d’Abano (Con- 
ciliator, diff. 22 e 26). In particolare, un testo di Avicenna (loc. cit.: «a Aeta- 
tes omnes sunt quatuor. Aetas adolendi, quae vocatur aetas adolescentiae 
et est fere usque ad xxx annos. Postea est aetas consistendi, quae vocatur 
aetas pulchritudinis et est fere usque ad xxxv aut xL annos. Et aetas mi- 
nuendi, cum virtus non amittitur; et haec est aetas senectutis, quae fere 
est ad annos Lx. Et est aetas minuendi cum manifesta virtutis debilitate, 
et haec quidem est aetas senum et finis vitae»), che, del resto, dipende 
da Galeno, può chiarire questa concezione, dalla quale deriva quanto scrive 
Alberto Magno, sia nel suo commento al lib. iv dei Meteorologica di 
Aristotele, sia nel De iuventute et senectute. 

Ma, per la dottrina delle contrarie qualitadi, cfr. Alberto Magno, Me- 
teor., 1V, tr. 1, 2: «Activae [virtutes] ... sunt duae... scilicet calidum et 
frigidum:... et quia in compositis et commixtis omnis actio naturalis sive 
sit ex parte formae, sive ex parte materiac, fit per virtutem calidi et per 
virtutem frigidi:... licet enim humidum et siccum contraria sint in ele- 
mentis, et agant et patiantur adinvicem in transmutatione elementorum 
quando unum destruit aliud ..., tamen in cisdem actionibus simplicium 
calidum et frigidum sunt prima moventia siccum et humidum...: et 
ita patet, quod duae istarum qualitatum sunt simpliciter activae, et aliae 
duae sunt simpliciter passivae, et secundum quid activae, scilicet per ca- 
lidum et frigidum»; e vedi anche De iuvent. et senect., tr. 1, capp. 3-6; 
De morte et vita, tr. 2, capp. 6, 8-10. 

Comunque, a ciascuna delle quattro età che Dante, sùbito dopo, indica, 
corrisponde una speciale complessione che è dovuta al mutare della ‘‘com- 
plessione radicale”’, la quale, a sua volta, dipende — come s’è detto — soprat- 
tutto dalla proporzione che hanno nell’organismo le qualità fondamentali, 
ossia l’umido e il calore. Ma, a questo proposito, è da vedere anche Alberto 
Magno, De iuvent. et senect., tr. 1, 2: «Aetas autem in omnibus aetate parti- 
cipantibus in quatuor aetates dividitur, scilicet in aetatem congregantem 
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scenza, che s’appropria al caldo e a l’umido; la seconda si è Gio- 
ventute, che s’appropria al caldo e al secco; la terza si è Senettute, 
che s'appropria al freddo e al secco; la quarta si è Senio che s’ap- 
propria al freddo e a l’umido, secondo che nel quarto de la Metaura 
scrive Alberto. E queste parti si fanno simigliantemente ne l’anno, 


tam substantiam quam virtutem, et in aetatem standi tam in substantia 
quam in virtute, et in aetatem diminuendi virtutem sine diminutione sub- 
stantiae, et in aetatem minuentem tam substantiam quam virtutem. Hae au- 
tem in homine magis notae sunt: et ideo in homine nomina specialia recepe- 
runt: quoniam prima vocata est puerilis, secunda autem iuventus sive viri- 
lis: rectius autem vocatur virilis quam iuventus, quia iuventus ad pueritiam 
videtur pertinere. Tertia vero vocata est senectus. Et quarta et ultima se- 
nium sive aetas decrepita. Dicit autem Ptolemaeus has aetatum differentias 
sumi ad lunae circulum . .. Ex virtute autem luminis quod mutuat a sole, 
efficitur quasi sol secundus, breviter operationes solis explicans, et ideo 
movet calores inferiorum. Dico autem breviter explicans operationes solis: 
quia quod sol facit in anno secundum variationem luminis et caloris, lu- 
na facit in mense, ut dicit Aristoteles in libro suo de Animalibus... Dif- 
ferentia autem circulationis eius est differentia aetatum. Primo enim cum 
accenditur, est calida et humida per effectum sicut prima aetas, et currit 
haec usquequo efficitur dimidia, et talis est prima aetas. Et deinde calido 
paulatim extrahente humidum efficitur calida et sicca sicut est aetas se- 
cunda. Tertio autem cum humido egrediente deficit calidum, eo quod 
humor est proprium subiectum caloris: et talis est aetas tertia, scilicet fri- 
gida et sicca. Et talis luna cadens a plenitudine usque ad hoc quod effici- 
tur dimidia secundo: ct tunc frigiditate invalescente inducitur humidum 
extraneum non nutriens, vel augens, sed humectans extrinsecum quod est 
humidum phlegmaticum: et talis est aetas ultima. Non autem aestimare 
debemus ita esse in luna: luna enim qualitates elementares non habet, 
neque patitur: sed debemus imaginari ita esse ex lunae motu et lumine 
in viventibus terrestribus, et lunae non nisi per effectum attribui». 

13. La prima è Adolescenza...al freddo e a l’umido: come risulta 
dalle fonti già citate, Dante segue la dottrina comune (che, come indica 
il NARDI, L'arco della vita = Saggi, p. 125, nota 54, è particolarmente sinte- 
tizzata da Hunain ibn Ishaq [Iohannitius] nella Isagoge ad Tegni Galieni); 
e afferma che, nella prima età, chiamata, con Avicenna, Adolescenza, pre- 
domina il caldo umido; nella seconda, detta Gioventude, prevale il caldo 
secco; nella terza, l'età matura o Senettute, comincia il processo di decre- 
scenza cui è appropriato il freddo secco; e, infine, nella quarta, Senio o 
età decrepita, è proprio il freddo umido. (Ma cfr. Aristotele, De longitu- 
dine et brevitate vitae, 5, 466a, 18-b, 22: «Oportet accipere quod animal est 
natura humidum et calidum et ipsum vivere tale . .. Augmenti enim calida 
humiditas causa et vitae»). 

secondo che nel quarto de la Metaura scrive Alberto: il Toynbee 
(Studies and Researches, pp. 47-9 = Ricerche e note, I, pp. 41-3) scrisse 
che Dante avrebbe errato, perché in realtà il suo argomento non sarebbe 
stato tratto dal De meteoris di Alberto Magno, bensì da un altro trattato 
dello stesso autore, ossia dal De iuventute et senectute, già più volte cita- 
to. Ma il Nardi (:ibid., pp. 125-6, nota 55) osserva che il Toynbee, se 
avesse letto con attenzione quest’ultimo testo, avrebbe dovuto accorgersi 
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in primavera, in estate, in autunno e in inverno; e nel die, ciò è 
infino a la terza, e poi infino a la nona (lasciando la sesta, nel mezzo 
di questa parte, per la ragione che si discerne), e poi infino al ve- 
spero e dal vespero innanzi. E però li gentili, cioè li pagani, diceano 


che lo stesso Alberto, proprio nel cap. ove parla del senio, «dichiara di non 
far altro che richiamare alla memoria ‘‘quae in quarto Metheororum dicta 
sunt” » (e cfr. Alberto Magno, De iuvent. et senect., tr. 1, 6: «Senium autem 
sive aetas decrepita est, quae est frigida et humida, non quidem intrin- 
seca humiditate et naturali, sed extrinseca et accidentali. Quod ut intel- 
ligatur, revocanda sunt ad memoriam quae in quarto Metheororum dicta 
sunt»). Difatti, nel tr. 1 del lib. 1v dei Meteora, Alberto parla ampiamente 
della combinazione delle qualità contrarie nel processo della generazione 
e corruzione. Ma si veda, in particolare, il cap. 13 (già citato, ma in modo 
parziale, dal MazzuccHELLI, Luoghi degli autori citati da Dante nel Con- 
vito, in EM, pp. 528-9) ove si legge: «... in senectute abundat frigiditas 
cum sicco: et in ultima aetate abundat frigiditas cum humido frigido, 
quod non nutrit, sed tantum extrinsecus humefacit partes, et est flegma- 
tice humidum et indigestum. Ex hoc iterum patet causa eius quod dici- 
tur a Philosophis, quod omnis res mixta quatuor habet tempora, scili- 
cet initii, et augmenti, et status, et declinationis: haec enim manifestantur 
in motibus duorum luminarium, quorum motus praecipue sequuntur cor- 
pora mixtorum: sol enim a principio Arietis usque ad principium Cancri 
calidus est et humidus, generans et augens: a principio autem Cancri usque 
ad principium Librae calidus est et siccus, maturans: et a principio Librae 
usque ad principium Capricorni frigidus est et siccus, faciens declinare 
mixta ad diminutionem: et a principio Capricorni usque ad principium 
Arietis frigidus est et humidus, humido putrefacto et putrefaciente. Luna 
etiam secundum quod tradit Ptolemaeus in libro qui dicitur A/arba, est 
calida et humida usque quod est semiplena: et tunc dicitur esse calida et 
sicca usque quod est plena: et deinde frigida et sicca donec sit semiplena: 
secundo et ultimo frigida et humida usque ad coniunctionem ad Solem» 
(e cfr. anche Moore, Studies, 1, pp. 122-3; H. T. SILVERSTEIN, To 
Notes on Dante's «Convivio », IV, 23, in «Speculum?, vit, 1932, pp. 547-51). 

Il Nardi sottolinea giustamente che, d’altra parte, Alberto, tanto in Me- 
teor., 1V, tr. 1,13, quanto in De iuvent. et senect., tr. 1, 6, ripete quanto scrive 
Avicenna (Canon, 1, fen. 1, doctr. 3, 3: «Decrepitus vero est siccior iuve- 
ne et sene in membris simplicibus, et humidior utriusque humiditate extra- 
nea madefaciente »). 

14. E queste parti si fanno simigliantemente ne l’anno: l’analogia tra 
le quattro età e le quattro stagioni dipende verosimilmente dal passo del 
De iuventute et senectute di Alberto Magno sopra cit. ($ 12). Busnelli e 
Vandelli (sul fondamento di G. Borrito, Il «De principiis astrologiae» di 
Cecco d’ Ascoli, in «Giorn. stor. d. lett. it. », suppl. 6, 1903, p. 18) ricorda- 
no che anche Cecco d’Ascoli paragona le varie età della vita alle quattro 
stagioni. Ma si veda anche Restoro d’Arezzo, La composizione del mondo, 
I, 23, ed. Morino cit., pp. 37-48. 

ne l’anno, in primavera: la Ageno (Per l'edizione del Convivio, p. 50, nota 
15) propone l’inserzione del supplemento cioè tra anno e in primavera, sug- 
gerito anche da parte della tradizione manoscritta. 

e nel die, ciò è infino a la terza... e dal vespero innanzi ecc. ($$ 15- 
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16): questo passo del Convivio che distingue le ore del giorno secondo l’uf- 

ficio canonico, è stato molto discusso. Busnelli e Vandelli (Appendice 

XIII, II, pp. 409-II) riferiscono l'opinione del Rizzacasa D’Orsogna (in 

«Giornale dantesco», Xx, 1912, p. 245) negando che quanto qui è scritto 

si trovi in contraddizione con il passo di 111, vi, 2-3, del resto esplicitamente 

richiamato da Dante: per i due commentatori la divisione del tempo è, 

infatti, la stessa, con la sola differenza che l'Autore qui «considera special- 

mente le ore canoniche in relazione al tempo del recitarle, e dà perciò i 

nomi delle ore canoniche alle ore temporali del giorno»; e citano un sag- 

gio del D’Ovidio (Qual’è il preciso significato della dizione ‘‘mezza terza” ?, 

in Opere, v, L’ultimo volume dantesco, Roma, A. P. E., 1926, pp. 201 sgg.): 
che però non «vi reca una soluzione definitiva, sebbene ne discuta a lungo». 

Poi riportano il dotto chiarimento fornito da Ferdinando Macelli [ma 

Magelli) (e riferito dal GALVANI, Postille al Convito, in «Opuscoli religio- 

si», cit., tomo X, pp. 20-3) che sembra del tutto accettabile: al tempo di 

Dante, il metodo antico di computare le ore canoniche era stato alterato 

per motivi di praticità, facendosi una recita continuata di Mattutino, Laudi 

e Prima, e avvicinando tra loro le ore diurne per farne come un solo tempo. 

Sicché l’ora Sesta rimaneva sempre a mezzodì come la più nobile di tut- 

te, ma in modo che alle 12 ne fosse terminata la recita mentre per l’addie- 
tro la vi s'incominciava; l'ora Terza restava al suo antico posto ed era 
suonata alle 9 in punto quando se ne iniziava la recita; mentre la Nona, che 
anticamente si suonava alle 3 pomeridiane, per avvicinarla di tre ore aila 
Sesta era suonata a mezzogiorno in punto [«immediatamente dopo le 12, 

tanto che l’ora finale di Sesta e il suono dell’ufizio di Nona venivano in 
realtà a coincidere», precisano Busnelli e Vandelli]; e il Vespro, dovendosi 
anch'esso avvicinare di tre ore a Nona, per non differirne più la recita al 
tramonto, si suonava alle 3 e non alle 6 del pomeriggio. 

Queste quattro ore diurne avevano ciascuna il proprio mezzo (mezza Ter- 
za, mezza Nona, mezzo Vespro) che, però, non si misurava dalla metà 
della recita della rispettiva ora canonica (poiché questa non durava più 
di un quarto d’ora naturale), bensì dalla metà dell’ora intera composta di 
tre ore temporali. Così mezza Terza corrispondeva alle 7, 30 antimeridia- 
ne, suonandosi come in antico alle 9, mezza Nona alle 1, 30 pomeridiane, 
suonandosi alle 12 meridiane, e mezzo Vespro alle 4, 30 pomeridiane, suo- 
nandosi alle 3 pomeridiane. E Dante non parla della mezza Sesta perché 
la Sesta, per l'avvicinamento di Nona e di Vespro, non si suonava più, 
essendo stato il suo segno naturale delle 12 meridiane surrogato da quello 
di Nona, così come il segno di Nona era stato surrogato da quello del Vespro. 

Ecco quindi come resta chiarito il senso del passo, secondo quanto 
scrivono Busnelli e Vandelli: «... dividendo il giorno o quantità del sole 
sull’orizzonte in 12 ore, si ha 1, 2, 3 (Terza); 4, 5, 6 (Sesta); 7, 8, 9 (Nona); 
ro, 11, 12 (Vespro). La Sesta più nobile che divide il giorno, ossia si discer- 
ne tra tutte pel suo posto centrale, attira a sé le antimeridizne e le pomeri- 
diane, da prima e di poi quanto puote [cfr. $ 15). Quindi delle Ore Canoniche, 
lasciando la Prima, che fu anche anticamente detta novello Mattutino e si 
cantava al levar del sole o inizio del dì . . . e quindi non entrava nel computo 
delle Ore del dì; la Terza si dice in fine de la prima parte del die (sul finir 
della 3); la Sesta rimane al suo posto (sul finir della 6 o mezzodì); la No- 
na invece e il Vespro si anticipano: la Nona al principio della 7, princi- 
pio de la terza parte del dì; e il Vespro al principio della 10, principio del- 
la quarta parte del dì. Così nel mezzo della 2 è mezza terza; nel mezzo 
dell’8 è mezza nona, e segue il suono di Nona, che è al principio della 7; 
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nel mezzo dell’r11 è mezzo vespro, a cui segue il suono del Vespro, al prin- 
cipio della ro. Dante non parla della mezza sesta, perché il suono di Sesta 
che dovrebbe seguire si confonde con quello di Nona che s’anticipa. Ma 
perché la Sesta doveva finir di recitarsi a mezzodì, avanti la Nona, che si 
suonava di fatto sul punto di mezzodì donde s’iniziava l'ora seguente (7, 8,9), 
Dante avverte che ciò non deve ingannare veruno; e però ‘‘sappia ciascu- 
no che, ne la dritta nona, sempre dee suonare nel cominciamento de la 
settima ora del die” ». 

Il Pézard (La rotta gonna, pp. 307-11) ritiene, invece, che questo sistema 
di divisione lasci perplesso il lettore e possa, addirittura, far supporre che 
Dante abbia redatto due volte la stessa pagina, trascurando di fondere due 
diverse versioni che non si accordano. Nel piano primitivo, prima che fos- 
se stato posto il parallelo tra le parti del giorno, le stagioni e le età, le quat- 
tro divisioni sono Terza alle 9, Sesta a mezzodì, Nona alle 3 e Vespri alle 
6. In inverno i giorni diminuiscono e le ore si avvicinano, mentre in esta- 
te si estendono, ma le quattro divisioni restano e la Sesta non si sposta 
mai. Tuttavia la Chiesa dà alle ore canoniche una dignità simbolica, per 
cui la Sesta è l’ora più nobile e tutti gli uffizi divini tendono ad avvici- 
narsi al mezzogiorno, soprattutto quello di Terza, che è la messa grande, 
e quello di Nona e i Vespri. Così l'ora giusta per l’uffizio di Nona cade 
all’inizio della settima ora del giorno, alle 13, e la Terza suona alle 11, in 
modo che il giorno risulti diviso in tre parti. Esposta questa suddivisio- 
ne, Dante opera, però, una nuova complicazione, confrontando la vita 
umana allo scorrere del giorno. L’adolescenza è considerata in rapporto 
al primo tempo del giorno sino a Terza, la giovinezza con il periodo da 
Terza a Nona, la vecchiezza, con quello che passa da Nona a Vespri, 
mentre l'età caduca corrisponde al tempo alto, i Vespri. Pone così un im- 
previsto prolungamento della vita con l’età caduca (Senio) estranea al qua- 
dro regolare della suddivisione delle ore. La Sesta resta, certo, sempre 
al mezzo della giovinezza e della vita (l’età perfetta dei 35 anni); però le 
tre divisioni dell'adolescenza, età matura e vecchiezza (complessivamente 
25 + 20 + 25 anni) lasciano posto ad una quarta età, che esce fuori dalla 
stessa numerazione! Tutto ciò sarebbe stato imposto a Dante dal suo rispet- 
to per i simboli numerici (l’età del Cristo al momento della morte e quel- 
la di Piatone), piuttosto che dalla comune divisione canonica della giorna- 
ta; e le discrepanze interne sarebbero determinate dalle difficoltà di ac- 
cordare due punti di vista così diversi in un medesimo contesto. L’os- 
servazione è ingegnosa e coglie un'effettiva dissimmetria del confronto pro- 
posto da Dante. 

per la ragione che si discerne: Busnelli e Vandelli notano che la maggior 
parte degli interpreti riferiscono il si discerne a ragione, intendendo (come 
fanno EMI seguiti dal Cavazzoni Pederzini) che significhi «si capisce», per 
essere, appunto, l’ora Sesta /a più nobile di tutto lo die e la più virtuosa; 
ma ritengono che una simile spiegazione non s'intende per nulla e che, 
infatti, Dante ne parla più oltre. Sicché più probabilmente si discerne è 
riferibile a sesta, «come quella che sta nel mezzo della parte del giorno 
che va dalla terza alla nona ora, e si discerne appunto perché il mezzodì 
tutti lo vedono, quando il sole è al ‘‘colmo del die’ ». E, infatti, Dante non 
sposta l’ora Sesta, ma la lascia nel mezzo del giorno a discernere, appunto, 
il mezzodì, mentre le altre ore non si spostano, essendo o grandi o piccole, 
secondo la quantitade del sole, e perciò «non si discernono, come la sesta, 
sempre fissa in quel mezzo, mentre le altre, or più or meno, se ne di- 
lungano ». 
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che ’1 carro del sole avea quattro cavalli: lo primo chiamavano Eoo, 
lo secondo Pirroi, lo terzo Eton, lo quarto Flegon, secondo che 
scrive Ovidio nel secondo del Metamorfoseos. Intorno a le parti 


Il Pézard (La rotta gonna, pp. 304-6; tr. fr., pp. 517-8) osserva, però, 
che gli Edd. della SD e Busnelli e Vandelli non hanno tenuto conto del 
fatto che nel cod. Barb. lat. 4086 si legge si dicerne, corrispondente al la- 
tino «decerno », nel senso di «giudico, decreto, risolvo la questione», ecc. 
Dante può aver voluto intendere che, se le ore temporali, secondo la stagio- 
ne, avanzano o ritardano e il mattino e la sera si allungano o si ristringono, 
il mezzogiorno resta sempre alla metà del giorno, sia per la gente comune, 
sia per la Chiesa il cui computo viene così a coincidere, per un istante, 
con quello degli astronomi. Il mezzodì segna, infatti, il taglio del giorno 
in due e tende ad avvicinare a sé le ore degli offici per dargli più dignità e 
virtù; e, dunque, il mezzodì è il giudice, l’asta della bilancia che decide. Il 
Pézard propone quindi di leggere si invece di si e ricorda che ragione (= lat. 
ratio) vuol dire anche «calcolo, conto, misura e proporzione » e che ha as- 
sunto anche il significato di «legge » e «giustizia »; converrà quindi intendere 
per la ragione che come «per effetto della ragione che». 

*1 carro del sole... secondo del Metamorfoseos: cfr. Metam., 11,153 
sgg.: «Interea volucres Pyrois et Eous et Aethon / Solis equi quartusque 
Phlegon hinnitibus auras / flammiferis inplent pedibusque repagula pul- 
sant». Busnelli e Vandelli citano, come fonti del paragone dantesco, il 
mitografo Igino (Fabulae, 183, Equorum Solis et Horarum nomina: «Item 
quos Ovidius [tradit], Pyrois, Eous, Aethon et Phlegon; horarum vero 
nomina haec sunt»), Fulgenzio Planciade (Mitologiae, 1, 12: «Sol vero 
dicitur aut ex co quod so/us sit aut quod solite per dies surgat et occidat. 
Huic quoque quadrigam scribunt illam ob causam, quod aut quadriperti- 
tis temporum varietatibus anni circulum peragat aut quod quadrifido limi- 
te diei metiatur spatium; unde et ipsis equis condigna huic nomina posue- 
runt, idest Erytreus, Acteon, Lampus et Philogeus. Erytreus grece rubdens 
dicitur quod a matutino ipse lumine rubicundus exsurgat, Acteon sp/en- 
dens dicitur quod tertiae horae metis vehemens insistens lucidior fulgeat, 
Lampus vero ardens dum ad umbilicum diei centratum conscenderit cir- 
culum, Philogeus grece terram amans dicitur quod horae nonae proclivior 
vergens occasibus pronus incumbat»), e Lattanzio Placido (Narrationes 
fabularum Qvidianarum, 11, fab. 1, ove è detto che il carro trainato dai 
quattro cavalli fu preparato a Fetonte dalle Ore: «. .. diu expetitum cur- 
rum accepit, et a praeministris Horis iunctum conscendit 2). 

Il Quaglio (Appendice, pp. 574-6) osserva che i due commentatori non 
hanno tenuto conto né del lavoro già cit. del Silverstein (Two Notes on 
Dante's « Convivio ») né di quello di F. Ghisalberti (La quadriga del sole nel 
«Convivio», in «Studi danteschi», xVvIlI, 1934, pp. 69-77; e cfr. anche, 
ibid., p. 186, i suoi rilievi al saggio del Silverstein). Il Silverstein ha, in- 
fatti, notato che il luogo di Fulgenzio è ripreso e svolto in forma più 
ampia dal 1, 11 e INI Mitografo vaticano (noto al Boccaccio col nome di 
Alberico); mentre il Ghisalberti sottolinea che i mitografi vaticani dan- 
no ai cavalli nomi diversi (Erytreus: rubeus; Acteon o Aethon: splendens; 
Lampos: lucens vel ardens; Philogeus: amans terram) da quelli ovidiani accol- 
ti da Dante. Inoltre, per quanto concerne il riferimento alle stagioni (pre- 
sente anche in Isidoro, Etym., xvi, xxxvi, in Fabio Fulgenzio Planciade 
e in Papias), l’allusione del Convivio è diversa che in «Alberico », il quale 
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del giorno è brievemente da sapere che, sì come detto è di sopra 
nel sesto del terzo trattato, la Chiesa usa, ne la distinzione de le ore, 
[ore] del dì temporali, che sono in ciascuno die dodici, o grandi o 


insiste sul concetto «che in ciascuno dei cavalli è simboleggiato un medesi- 
mo stato del sole in una fase determinata dell’anno o del giorno ». Dante, 
dunque, non avrebbe conosciuto simili fonti (che, del resto, non cita), 
mentre si ricordò di Ovidio, attingendo probabilmente ad un testo ormai 
fuso con le chiose riflettenti le tradizioni allegoriche medievali, rispec- 
chiate da Fulgenzio e dai Mitografi vaticani che accompagnavano costan- 
temente i lettori nell’interpretazione del testo. E il Ghisalberti cita alcu- 
ni codd. dei secoli XIII-XIV dell’opera ovidiana, nei quali si leggono, in 
margine, degli scoli ove l’interpretazione allegorica si allontana da quella 
fulgenziana per aderire maggiormente al testo ovidiano, richiamandosi an- 
che agli Integumenta Qvidii di Giovanni di Garlandia (Cod. Parigi, B. N. 
14135; Milano, Bibl. Ambrosiana, N 254 sup.). Si può obiettare che Dan- 
te, ove avesse avuto presenti le glosse indicate dal Ghisalberti, non avreb- 
be spostato l’ordine dei nomi, portando Eoo dal secondo al primo posto; 
ma analoga inversione fu compiuta anche da Arnolfo dì Orléans, nel suo 
commento alle Metamorfosi, per il quale si valse direttamente dei mito- 
grafi. Né è diverso l’ordine seguito da Uguccione da Pisa nelle Magnae 
derivationes, ove i nomi fulgenziani e quelli ovidiani sono accoppiati an- 
che nei significati. Insomma: per il Ghisalberti, è probabile che Dante 
«attingesse alla fonte comune dell’interpretazione dei miti ovidiani, e cioè 
al secolare commentario quale si era venuto stratificando in margine ai co- 
dici d’Ovidio da Arnolfo in poi». 

Flegon: il Quaglio (Appendice, pp. 534-5), citando l'opinione della Si- 
monelli (Materiali, pp. 406-7), ricorda che l’arch. reca P/ilogeo e che 
tale testo può essere difeso, ossevando quanto si legge nelle Mitologiae 
di Fulgenzio Planciade (loc. cit.), opera familiare a Dante che può essere 
stato colpito dalla falsa etimologia escogitata dal mitografo («Philogeus 
grece terram amans dicitur quod horae nonae proclivior vergens occasi- 
bus pronus incumbat»). 

15. ne la distinzione de le ore, [ore] del dì temporali: lacuna nell’arch. 
(SIMONELLI, Materiali, p. 296). Busnelli e Vandelli notano che la lezio- 
ne dei codd. avrebbe senso solo «a patto che si consideri ...il che dopo 
sapere come pronome interrogativo, e s'intenda: ‘‘è da sapere che cosa usa 
la Chiesa, cioè che uso segua la Chiesa, nella distinzione de le ore del dì 
tenporali”. Ma la frase interposta tra che e usa, che richiama a tI, vi, 2, 
in cui si dice solo ‘‘queste ore usa la Chiesa . . . e chiamansi ore temporali”’, 
e non già quale uso particolare faccia la Chiesa di tali ore, ci persuade che 
il che sia da considerare congiunzione e da correggere la proposizione in- 
trodotta col che». Comunque, il Romani tentò, per primo, di emendare il 
testo leggendo: nella distinzione delle ore del dì le temporali; il Giuliani modi- 
ficò con maggiore libertà: nella distinzione del dì le Ore temporali; mentre 
gli Edd. della SD diedero il presente testo, ritenuto ottimo anche dalla 
Simonelli, che Busnelli e Vandelli mutarono lievemente ([/e ore]), in modo 
da spiegare meglio l’omissione. 

Il senso è, in ogni modo, chiaro: la Chiesa, nella distinzione delle sue 
ore (ossia le Ore canoniche), usa le ore del dì, ossia, come è chiarito sùbi- 
to dopo, solo quelle del periodo diurno del giorno. 
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piccole, secondo la quantitade del sole; e però che la sesta ora, cioè 
lo mezzo die, è la più nobile di tutto lo die e la più virtuosa, li suoi 
offici appressa quivi da ogni parte, cioè da prima e di poi, quanto 
puote. E però l’officio de la prima parte del die, cioè la terza, si dice 
in fine di quella; e quello de la terza parte e de la quarta si dice 
ne lì principii. E però si dice mezza terza, prima che suoni per quella 
parte; e mezza nona, poi che per quella parte è sonato; e così mez- 
zo vespero. E però sappia ciascuno che, ne la diritta nona, sempre 
dee sonare nel cominciamento de la settima ora del die: e questo 
basti a la presente digressione. 


XXIV. Ritornando al proposito, dico che la umana vita si parte 
per quattro etadi. La prima si chiama Adolescenzia, cioè ‘‘accresci- 
mento di vita’; la seconda si chiama Gioventute, cioè ‘‘etade che 
puote giovare”, cioè perfezione dare, e così s'intende perfetta — 


secondo la quantitade del sole: le ore del giorno diurno mutano infatti 
la loro durata a seconda della durata del giorno stesso, così come variano 
tra il solstizio d’inverno e il solstizio d’estate. 

16. e questo basti a la presente digressione: l’arch. aggiunge et poi 
volgi, evidente glossa di copisti (SIMONELLI, Materiali, p. 407). 


XXIV, r. Adolescenzia, cioè ‘accrescimento di vita”: cfr. Uguccione, 
Derivationes: «Oleo componitur cum ad, et dicitur adoleo, -es, -levi, vel 
-lui, -letuni, vel -litum, pro quo utimur adultum, id est ‘‘cremare”’, ‘‘com- 
burere”, ‘‘incendere’”’, unde et adolere, idest crescere» (e cfr. TOYNBEE, 
Studies and Researches, p. 110 = Ricerche e note, 11, pp. 40-1). Busnelli e 
Vandelli notano, sul fondamento di due codd. laurenziani (Plut., XXVII, 
sin. 1 e 5), che «l’urnde che segue a incendere {nel testo di Uguccione] accen- 
na a .0, in primo meta (che vuol dire ‘‘Ovidius in primo Metamorphoseos”") » 
e che si tratta di «un’allusione al v. 492 del lib. 1, ‘‘utque leves stipulae 
demptis adolentur aristis’”’ », e che dopo «adolere, idest crescere », il testo 
continua così: «unde adultus, a, umi, excretus vel crematus. Et hinc ado- 
lesco, is incho [cioè incoativo]; unde adolescens nomen, et est communis 
generis, et comparat. -ior, -simus; unde adolescenter, -tius, -sime adverbia, 
et liec adolescentia, et adolescentulus, -a, -um, et hic adolescentulus et hec 
adolescentula; et est adolescentia a quartodecimo anno usque ad vigesi- 
mum octavum, et dicitur adolescentia quia ad gignendum apta et adulta ». 

Ma vedi anche Isidoro, Etym., x1, ii; Censorino, De die natali, 14; Ser- 
vio, In Buc., vin, 65. 

Gioventute, cioè ‘‘etade che puote giovare”: cfr. Uguccione, Deri- 
vationes: «A iuvo, hic et hec iuvenis, quia adiuvare posse incipit, et est 
iuvenis in ipso etatis incremento positus, et ad auxilium preparatus; nam 
adiuvare hominis est aliquid opus conferentis» (e TOYNBEE, Studies and 
Reserches, pp.110-1 = Ricerche e note, 11, p. 41). Ma vedi anche Censorino, 
De die natali, 14; Isidoro, Etym., x1, ii, 16. 
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ché nullo puote dare se non quello ch’elli ha —-; la terza si chiama 
Senettute; la quarta si chiama Senio, sì come di sopra detto è. 
De la prima nullo dubita, ma ciascuno savio s’accorda ch’ella 
dura in fino al venticinquesimo anno; e però che infino a quel tempo 
l'anima nostra intende a lo crescere e a lo abbellire del corpo, onde 
molte e grandi transmutazioni sono ne la persona, non puote per- 
fettamente la razionale parte discernere. Per che la Ragione vuole 


ché nullo puote dare se non quello ch’elli ha: cfr. Mon., 111, xiv [xiiii 
Ricci], 6: «Nichil est quod dare possit quod non habet», Si tratta di un 
notissimo principio giuridico, per il quale vedi Dig., L, 17, 54: «Nemo 
plus iuris ad alium transferre potest, quam ipse haberet». Ma il tono pre- 
cettistico non esclude che Dante enunci qui un semplice criterio di buon 
senso. 

2. De la prima nullo dubita ... al venticinquesimo anno: in realtà, 
le opinioni dei ‘‘savi’”’ (come mostra il NarDI, L’arco della vita = Saggi, 
pp. 126-30) erano piuttosto varie e diverse; perché Censorino (De die nata- 
li, 14) faceva durare l'adolescenza fino «ad tricensimum annum >; Avicenna 
(Canon, 1, fen. 1, doctr. 3, 3) la protraeva «fere usque ad xxx annosa, 
oppure (De nat. animal., XI, 3) «fere usque ad 25 annos»; mentre Alberto 
Magno (De iuvent. et senect., tr. 1, 3) poneva il termine della prima età 
fra i ventiquattro anni e i trentacinque, secondo le diverse complessioni, 
e Tommaso d’Aquino (In IV Sent., dist. 40, exp. text.) lo fissava, invece, 
a venticinque anni (e cfr. Busnelli e Vandelli e la citazione da essi pro- 
posta del NOVATI, in «Giorn. stor. d. lett. it.», vii, 1886, p. 43). Ma va 
notato, aggiunge il Nardi, che Dante, nel segnare i limiti delle età, non 
tiene conto delle diverse complessioni, ma si attiene alla norma della natu- 
ra umana quale si manifesta in coloro che sono «ottimamente naturati». 

e a lo abbellire del corpo: cfr. Restoro d’Arezzo, La composizione del 
mondo, 1, 22 (giunte del cod. C', in ed. Morino cit., Appendice, p. 256): 
«...come l’omo, ch'è detto per li savi che vive setanta anni, perciò che la 
morte naturale si è lxx anni per natura, e più e meno, sì come piace al 
nostro Signore. E sì vi diree la ragione perché: perciò che tanto tempo 
come l’uomo mette in crescere in forza, e în biltà e in vigore, conviene che 
l’uomo metta a invecchiare e andare a neente». 

molte e grandi transmutazioni sono ne la persona: cfr. Alberto Magno, 
De iuvent. et senect., tr. 1, 3, che così parla delle trasformazioni che distin- 
guono i cinque momenti della prima età: «Haec autem acetas dividitur in 
quinque alias partes, quarum prima est aetas fluens humido et vapore mul- 
to. Secunda autem est quasi plantativa quorundam organorum ex humido 
quod exsiccatum et paulatim terminatum est. Tertia autem est, quae con- 
cutit et quasi subiicit et domat humorem universaliter ab inordinato motu 
eius, ut stet ad facturam substantiae et quantitatis. Quarta autem est quan- 
do iam calor praevalere incipit, ita quod rescindat, et reiiciat superfluum. 
Quinta autem est quando iam calor plene convaluit et convertit humidum 
ad principium siccitatis: et hoc est quando est in statu fortitudinis in ulti- 
mo suae quantitatis perfectae ». 

non puote perfettamente la razionale parte discernere: il senso del 
passo sembra chiaro: la nostra anima, durante l’adolescenza, quando, co- 
me forma del corpo, è vòlta a provvedere alla crescita ed all'abbellimento 
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che dinanzi a quella etade l’uomo non possa certe cose fare sanza 
curatore di perfetta etade. 

De la seconda, la quale veramente è colmo de la nostra vita, diver- 
samente è preso lo tempo da molti. Ma, lasciando ciò che ne scri- 
vono li filosofi e li medici, e tornando a la ragione propria, dico che 
ne li più, ne li quali prendere si puote e dee ogni naturale giudicio, 
quella etade è venti anni. E la ragione che ciò mi dà si è che, se ’l 
colmo del nostro arco è ne li trentacinque, tanto quanto questa etade 
ha di salita tanto dee avere di scesa; e quella salita e quella scesa è 
quasi lo tenere de l’arco, nel quale poco di flessione si discerne. Ave- 


del corpo stesso, non è capace di avere una coscienza compiuta e un uso 
perfetto della propria parte razionale. E cfr. Cicerone, De off., 1, xxxii, 117: 
«Ineunte enim adulescentia, cum est maxima imbecillitas consilii, tum id 
sibi quisque genus aetatis degendae constituit quod maxime adamavit»; 
e vedi Purg., IV, 1-12. 

Per che la Ragione...di perfetta etade: cfr. Inst., 1, 23, pr. cit. a ix, 
15, Qui a p. 635. Ma vedi, in generale, la voce anonima adolescenza, in 
ED, 1, pp. 58-09. 

3. De la seconda...quella etade è venti anni: Dante, consapevole 
che filosofi e medici hanno espresso opinioni molto diverse (e cfr. Alberto 
Magno, De iuvent. et senect., tr. 1, 4: «Signa huius plurima ponunt anti- 
quissimi veterum Philosophorum et medicorum »), dichiara, in modo espli- 
cito, che seguirà soltanto il proprio giudizio (ragione propria); ed afferma 
che nella maggior parte degli uomini, che costituiscono, così, la norma 
naturale, la gioventute dura vent'anni. Sembra così avvicinarsi all'opinione 
di Galeno e di Avicenna (Canon, 1, fen. 1, doctr. 3, 3) che attribuiscono 
al “punto sommo” della vita una precisa durata estesa sino ai trentacin- 
que o quaranta anni, secondo le diverse complessioni. Ma poiché ha posto 
a trentacinque anni il colmo dell’arco della vita, segue il principio aristo- 
telico che attribuiva un tempo uguale alla generazione ed alla corruzione 
(Aristotele, De gen. et corr., 11, 10, 336b, 9-10 = t. c. 57: «Et in equali 
tempore et corruptio et generatio que secundum naturam »), ed attribuisce 
quindi alla gioventù una durata doppia della distanza temporale che se- 
para il punto sommo della vita (trentacinque anni) dalla fine dell’adolescen- 
za (venticinque anni), ossia, appunto vent'anni. Il Nardi (L’arco della vi- 
ta = Saggi, p. 128) aggiunge che a porre il termine della gioventù a qua- 
rantacinque anni può essere stata anche l’autorità di Cicerone che nel De 
senectute, XVII, 60, scrive: «.., cuius [M. Valerii Corvini]) inter primum 
et sextum consulatum sex et quadraginta anni interfuerunt. Ita, quantum 
spatium actatis maiores ad senectutis initium esse voluerunt, tantus illi 
cursus honorum fuit». 

lo tenere de l'arco: il Galvani (Postille al Convito, in «Opuscoli religio- 
si», cit., tomo X, pp. 145-6) spiega: «. . . /o tenere dell'arco. Questo propria- 
mente dicevasi: manitengolo, ed io lo porrei: tra quella salita e quella scesa », 
intendendo con ciò, non già di proporre una lezione diversa con l’integra- 
zione di un tra (come ritennero Busnelli e Vandelli), ma semplicemente 
chiarire in che punto dell’arco, secondo lui, si colloca /o terrere / manitengolo: 
appunto tra quella salita e quella scesa. 


52 
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mo dunque che la gioventute nel quarantacinquesimo anno si com- 
pie. È sì come l’adolescenzia è in venticinque anni che precede, 
montando, a la gioventute, così lo discendere, cioè la senettute, è 
[in] altrettanto tempo che succede a la gioventute; e così si termina 
la senettute nel settantesimo anno. Ma però che l’adolescenza non 


Dino Bigongiari (Notes on the Text of Dante, in « The Romanic Review», 
XLI, 1950, p. 13) vorrebbe, invece, leggere tenore, vocabolo tecnico che in- 
dica la parte estrema dell’arco, come mostrerebbero esempi tratti da Servio 
e dal Catholicon del Balbi. Ma, come ha obiettato P. G. Ricci (in «Studi 
danteschi», xXx, 1951, p. 305), Dante non intende parlare qui dell’estre- 
ma parte dell’arco, bensì di quella mediana che designa, appunto, con /o 
tenere, «ad indicare che l’arco viene tenuto stretto dalla mano proprio nel 
suo mezzo» (e cfr. QuagLio, Appendice, p. 535). 

nel quale poco di flessione si discerne: Dante intende dire che l’ascesa 
dalla fine dell’adolescenza al punto sommo dell’arco della vita, ed ugualmen- 
te la discesa da questo alla fine della gioventù hanno un pendio quasi insensi- 
bile a differenza delle età che precedono o seguono. E così — osserva sempre 
il Nardi (L’arco della vita = Saggi, p. 128) — all'immagine dell’arco matema- 
tico si sostituisce compiutamente quella dell’arco da guerra o da caccia, 
nel quale appunto la maggior flessione si ha alle estremità, mentre al centro 
(quello che Dante chiama /o tenere) essa è assai minore. Questo tenere 
dell’arco della vita è, dunque, l’equivalente dell’aristotelica &xu? e dell'‘‘ae- 
tas consistendi” teorizzata da medici e filosofi. (E cfr. Alberto Magno, De 
iuvent. et senect., tr. 1, 4: «... vocatur aetas standi in substantia et virtu- 
te»; e MOORE, Studies, IV, p. 110). 

4. venticinque anni: arch.: trentacinque anni (SIMONELLI, Materiali, pp. 
407-8). Errore evidente, già corretto in rasura da R4 e dall’inc. del 1490. 

è [in] altrettanto tempo: gli Edd. della SD introdussero questo com- 
plemento, accolto anche da Busnelli e Vandelli che dubitano, però, della 
sua necessità. Al contrario, la Simonelli (Materiali, p. 408) lo ritiene in- 
dispensabile per ristabilire il parallelismo della costruzione: è in [venti]- 
cinque anni ...è [in] altrettanto tempo; e aggiunge che la caduta è facil- 
mente spiegabile dal punto di vista paleografico, ove si pensi a un in contrat- 
to in ’n e, magari, scritto abbreviato (edlirettanto). 

si termina la senettute nel settantesimo anno: sempre il Nardi (L’ar- 
co della vita = Saggi, pp. 128-9) nota che lo stesso principio aristotelico 
dell’uguale durata della generazione e della corruzione induce Dante ad 
assegnare alla senettute, o età matura, venticinque anni di durata, pari a 
quelli già assegnati all'adolescenza, e a farla durare sino a settant’anni, 
contro il parere comune dei medici e, in particolare, di Avicenna. Ma, se- 
condo lo stesso principio, invocato ben due volte da Dante, la discesa del- 
l’arco dovrebbe compiersi nello stesso tempo della salita, almeno nei « per- 
fettamente naturati» e, quindi, i settant'anni dovrebbero segnare non solo 
la fine della senettute, ma anche quella della vita, senza lasciare più luogo 
per il serio. E così pensavano appunto Averroè (De gen. et corr., 11, comm. 
58) e Restoro d’Arezzo (La composizione del mondo, 1, 22, giunte del Cod. 
C!, in ed. Morino cit., p. 256): 1... lo termine di crescere in biltà e in 
vigore si è 35 anni, e adonque conviene che altretanto tempo si metta a 
invechiare e andare a neente; e ciò è provato per Averols». 
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comincia dal principio de la vita, pigliandola per lo modo che detto 
è, ma presso a otto mesi dopo quella; e però che la nostra natura si 


5. Ma però che l’adolescenza non comincia ecc.: con questo argomen- 
to, che lo stesso Nardi (L'arco della vita = Saggi, p. 129) è incerto se de- 
finire «più sottile» o «più ingenuo», Dante intende appunto giustificare 
la presenza del sento nell'arco della vita e il prolungamento di essa sino al- 
l’ottantunesimo anno. 

otto mesi dopo quella: così l’arch. (SIMONELLI, Materiali, pp. 408-10). 
Ma già EM, Saggio, p. 152, proposero di leggere anni, anche se poi nelle 
due edd. tornarono al testo dei codd., così spiegando: «Ora però ne pare 
che Dante inchiuda la puerizia nell’adolescenza, non tenendo conto dei 
primi mesi della vita, quasi che in essi il fanciullo sia in uno stato di sem- 
plice vegetazione», e altrettanto fece il Fraticelli. Il Giuliani, poi, corresse 
addirittura in dieci anni (per uguagliare la durata della puerizia a quella 
del serio), mentre il Moore riprese la proposta del Saggio leggendo anni 
(ma nella 3* oxoniense tornò, con un Corrigendum inserito tra p. 328 e 
P. 329, a mesi), seguito da Busnelli e Vandelli che cercarono però di argo- 
mentare ampiamente la loro scelta (cfr. Appendice xiv, 11, pp. 412-3). 
Essi affermarono, infatti, che otto mesi sono troppo pochi perché si possano 
porre in parallelo con i dieci anni del serio e che le grandi atrasmutazioni» 
della vita avvengono solo con l’inizio dell'uso di ragione, ossia verso gli 
otto anni, quando un fanciullo non può più esser detto infante, come a 
otto mesi, ed è bensì propriamente un ‘adolescente’ che cresce e si raf- 
forza più che negli anni della puerizia, «per la natura che si studia, cioè si 
affretta, di salire ». E citarono, a conferma dello stretto parallelismo tra pueri- 
zia e scnio, un passo di Alberto Magno (De iuvent. et senect., tr. 1, 6) ove 
si sottolineano le affinità tra le due età, giacché gli uomini decrepiti «inci- 
piunt tandem puerilia amare et facere », 

Di opposta opinione è la Simonelli, per la quale l’errore dei due commen- 
tatori consiste nell'interpretare il principio de la vita come il momento della 
nascita, laddove Dante (cfr. xxi, 4), dopo aver spiegato che tale inizio si 
riferisce al momento in cui «l'umano seme cade nel suo recettaculo . . . € 
matura c dispone la materia a vertù formativa . . .», aggiunge che tale virtù 
aprepara li organi a la vertù celestiale, che produce ... l’anima in vita». 
Si tratta, dunque, chiaramente del periodo della vita fetale e si deve rispet- 
tare la tradizione dei codd. 

Alle stesse conclusioni giunge, indipendentemente dalla Simonelli, anche 
il Pézard (La rotta gonna, pp. 311-5; tr. fr., p. 520), che reca un argomento 
certo suggestivo: entrambi i periodi della vita, la «concezione» e il serio, 
posti tra loro in confronto, hanno certamente qualcosa in comune, perché 
Dante (cfr. xxviii, 15) ritiene che al principio del senio l’anima cominci 
a distaccarsi dalle cose temporali, così come era invece entrata nel corpo 
durante il periodo della gestazione. Si dovrà, però, tener presente, a favore 
della correzione proposta che, nella VN (11, 8 e x, 7) e nello stesso Convi- 
vio (I, iv, 2; IV, V, II; xxiii, 10), Dante accenna ad una primissima età 
dell'uomo, detta appunto «puerizia», che ha una durata non precisata, 
ma certo assai più vicina agli otto anni che agli otto mesi, ed è uno stato 
distinto, in certo modo, dalla maggiore adolescenza e proprio dei pargoli. 
E il Nardi (L'arco della vita = Saggi, p. 133) ricorda che nel diritto giusti- 
nianeo e nelle G/osse l'uomo è “infans” «usque ad vit annos» e che, nelle 
opere dei medici come in quelle dei giuristi, non si trova alcun accenno 
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studia di salire, e a lo scendere raffrena, però che lo caldo naturale 
è menomato, e puote poco, e l’umido è ingrossato (non però in 
quantitade, ma pur in qualitade, sì ch'è meno vaporabile e consu- 


che giustifichi, in qualche modo, la durata di otto mesi assegnata all’età 
che dovrebbe precedere l’adolescenza. 

quella: così l'arch. seguito da EM e da altri dopo di loro, sino agli Edd. 
della SD, mentre il Romani, il Giuliani, il Moore, il Toynbee e Busnelli 
e Vandelli correggono in quel![o]. Anche la Simonelli (Materiali, pp. 408-10) 
ritiene che quella sia un errore, perché il pronome non può riferirsi che 
a principio. 

non però in quantitade, ma pur in qualitade: arch.: son per in quanti- 
tade ma per in qualitade (SIMONELLI, ibid., e cfr. anche QuacLio, Appen- 
dice, p. 535). La lezione dei codd., mantenuta dal Biscioni fin dal 1723 
(p. 195), EM, Cavazzoni Pederzini, Flamini, è giudicata «intollerabile» 
da Busnelli e Vandelli che ricordano come il Fraticelli tralasciasse l’în e 
mantenesse il solo fer, seguito dal Romani, dal Giuliani e dal Moore, e 
come gli Edd. della SD mutassero, invece, ma senza segnalarlo, il primo 
per in però e il secondo in fur,con una soluzione accettata anche dal Toynbee 
nella iv oxoniese. Essi ritengono «bella ed acuta» la congettura, anche se 
non si nascondono che resta difficile spiegare come due parole così diverse 
in luoghi così vicini potessero essere lette ugualmente come per. La Si- 
monelli difende invece la lezione dei mss., richiamandosi all’uso rafforza- 
tivo di per seguito da altra preposizione, così come è documentato da vari 
esempi dell’italiano antico. 

Quanto al senso del passo, l’interpretazione più convincente sembra 
questa: la nostra natura, mentre si affretta, nell'età dell'adolescenza e della 
gioventù, a compiere il suo moto di ascesa, nel periodo successivo della 
senettute procede in modo più lento nel suo moto di discesa; e la ragione 
sta nel fatto che il calore naturale tende a diminuire (è menomato) e l'umi- 
do, ingrossando non quantitativamente, ma qualitativamente, diviene meno 
evaporabile e si consuma meno; e, perciò, accade che, in virtù del perdu- 
rare dell’umido, la nostra vita possa prolungarsi oltre il settantesimo anno, 
termine naturale della senettute, e durare ancora press’a poco altri dieci 
anni, per il periodo del sento. 

Il Nardi (L'arco della vita = Saggi, pp. 130-3) osserva, a questo pro- 
posito, che, in realtà, l'arco della vita non ammette altro che una divisione 
di due parti di uguale durata («la salita e la discesa, divise dal punto sommo ») 
e, al massimo, in tre parti («l’età dell'aumento, l'età statica, e l’età della 
decrescenza »), secondo la divisione accettata da Aristotele, e che, pertanto, 
il criterio delle quattro combinazioni delle qualità contrarie, accolto «sul- 
l’autorità di Galeno, di Iohannitius, di Avicenna e di Alberto Magno », non 
può essere agevolmente sovrapposto al concetto aristotelico e costringe per- 
tanto Dante «a rinunziare al principio che l’arco della vita tanto debba avere 
di salita quanto di discesa». Per questo egli accetta una quarta età o senio; 
e per giustificarla «cerca presso i poeti e i medici una ragione che giusti- 
fichi l’asimmetria dell'arco della vita, ridotto ormai ad una curva il cui punto 
sommo si trova a disugual distanza dalle sue estremità ». Il Nardi vede, infat- 
ti, una «pretta reminiscenza di letture poetiche» nell’idea dell’affrettarsi 
dell’età giovanile, in contrasto con il tardo trascorrere del tempo della 
vecchiezza (e cita, per esempio, Giovenale, Sat., 1x, 126-8: « Festinat cnim 
decurrere velox / flosculus, angustae miseraeque brevissima vitae / por- 
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tio »); ma sottolinea come il ragionamento dantesco si muova poi in armo- 
nia con la dottrina dei medici, nel tentativo di dare a questa concezione 
un preciso fondamento fisiologico. Si richiama, appunto per questo, alla 
dottrina già indicata (e cfr. qui, pp. 800-1) per cui l'organismo vivente nasce 
e si sviluppa per l’azione del caldo naturale che si nutre dell’umido radicale 
e, facendolo evaporare, a poco a poco lo consuma. Ora, se il calore natu- 
rale riuscisse ad essiccare completamente l’umido radicale durante l'età 
giovanile, ne deriverebbe sicuramente la morte (cfr. Alberto Magno, De 
morte et vita, tr. 2, 7: «Minor autem quantitas ipsius (humidi] non suf- 
ficienter pabulat calidum, [quod], radicale humidum consumendo, in- 
ducit maciem, et consumptionem, et mortem »; idid., 8: «Neque ... opor- 
tet esse minus paucum humidum naturale vel nutrimentale: quia paucum 
non sufficienter restaurat deperditum, et non sufficienter pabulat calidum, 
et insufficiens est nutrire membra. Et tunc siccatur et breviatur vita»; 
però, mentre si consuma, l’umido radicale viene sostituito da un’altra qua- 
lità di umido, quello ‘‘nutrimentale’’, che è meno sottile, anzi piuttosto 
“Ppingue” e “grossum” (e cfr. Alberto Magno, De morte et vita, tr. 2, 6: 
aSecundum autem humidum est nutrimentale: et hoc est duplex: plene 
assimilatum, et non plene assimilatum, quod tamen in membris et ad mem- 
bra tractum est. Hoc autem est restaurativum et augmentativum humidi 
radicalis. Est autem utrumque istorum humidorum aéreum et aliquantu- 
lum pingue, non quidem sicut adeps pinguis, sed potius sicut humor ex 
carnibus assis vel elixis ebullentia »; e Avicenna, Canon, 11, fen. 18, tr. 2, 
16: «.., infantiumet adolescentium subtiliores sunt humores . . . et senum 
humores sunt grossiores »). In tal modo, anche se diminuito e reso più 
debole, il calore vitale può nutrirsi dell’umido divenuto pingue e viscoso 
e nel quale si conserva più a lungo; e ne deriva il rallentamento delle atti- 
vità biologiche, sino al momento in cui «una terza specie di umidità, l’hu- 
mor extraneus o phlegmaticus, soffocherà del tutto l’umido intrinseco ed 
estingucrà il calor vitale» (e cfr. Alberto Magno, De morte et vita, tr. 2, 
8: «Si ergo debeat differri senium et prolongari vita, oportet quod humi- 
dum quod est vitac causa et principium, sit tale, quod non ex levi causa 
siccetur per epotationem calidi. Oportet igitur habere pinguedinem talem 
qualem supra diximus. Haec enim imputribilior est, et minus educitur 
per calidum propter duas causas: quarum una est viscositas: et ideo non 
est elixabile oleum, ut diximus in 4. meteororum [tr. 1, 22}: quia humidum 
eius non est facile separabile a sicco ipsius. Secunda autem est, quia tale 
humidum fertur ad circumferentiam sicut calidum: et ideo sequens cali- 
dum semper retinet ipsum. Et haec est causa, quod pinguia minus putre- 
scunt quam alii liquores»; Avicenna, Canon, I, fen. 1, doctr. 3, 3:«... opor- 
tet necessario ut finiatur humiditas et calor extinguatur; et praecipue cum 
ad eius extinctionem adiuvet, praeter materiei defectum, alia causa et il- 
lud est humor extraneus, qui accidit assidue propterea quod cibus priva- 
tur digestione; et adiuvat ad extinguendum ipsum duobus modis: uno, 
suffocando et tegendo; alio, qualitati obviando; hic enim humor est flegma- 
ticus frigidus. Et haec est mors naturalis cuique individuo destinata »). 
L'aggiunta dantesca del senio, come un prolungamento dell’età matura, esi- 
ge però che ad essa corrisponda, nel periodo dell’ ‘‘ascesa’’, un’altra età, 
oltre alle quattro già distinte, sul fondamento delle qualità contrarie. Il 
Nardi si chiede che sia questa età: forse l’infanzia, oppure (se si accetta, 
appunto, la lezione dei codd. che la fa durare soltanto presso a otto mesi 
dopo il principio della vita) la «puerizia» che il De senectute di Cicerone 
(11, 4 e x, 33) pone, appunto, prima dell’adolescenza, 
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mabile), avviene che oltre la senettute rimane de la nostra vita 
forse in quantitade di diece anni, o poco più o poco meno: e que- 
sto tempo si chiama senio. Onde avemo di Platone, del quale ot- 
timamente si può dire che fosse naturato, e per la sua perfezione e 
per la fisonomia (che di lui prese Socrate quando prima lo vide), 


Ma, in realtà, nonostante tutti i tentativi esegetici, questo passo del Con- 
vivio, oltretutto reso problematico dall’incertezza della lezione, non fornisce 
una risposta chiara ed adeguata, proprio a causa del tentativo dantesco di 
ricercare in ogni caso una precisa simmetria tra i vari segmenti dell'arco 
della vita. 

6. Onde avemo di Platone ecc.: cfr. Cicerone, De senect., v, 13: «Est e- 
tiam quiete et pure atque eleganter actae aetatis placida ac lenis senectus, 
qualem accepimus Platonis, qui uno et octogesimo anno scribens est mor- 
tuus»; Seneca, Epist., 58, 30-1: «Plato ipse ad senectutem se diligentia pro- 
tulit. Erat quippe corpus validum ac forte sortitus et illi nomen latitudo 
pectoris fecerat, sed navigationes ac pericula multum detraxerant viribus: 
parsimonia tamen et eorum, quae aviditatem evocant, modus et diligens sui 
tutela perduxit illum ad senectutem, multis prohibentibus causis. Nam hoc 
scis, puto, Platoni diligentiae suac beneficio contigisse, quod natali suo de- 
cessit et ammum unum atque octogesimum inplevit sine ulla deductione. 
Ideo magi, qui forte Athenis erant, inmolaverunt defuncto, amplioris fuisse 
sortis quam humanae rati, quia consummasset perfectissimum numerum, 
quem novem novies multiplicata conponunt». 

e per la fisonomia ... quando prima lo vide: ossia, per il giudizio sul 
suo essere perfettamente « naturato » e sul suo ingegno che Socrate avrebbe 
tratto dall’osservazione delle fattezze di Platone. L'episodio è riferito da 
Alberto Magno (De somno et vigilia, 111, tr. 1, 1) sul fondamento del De 
Platone et eius dogmate di Apuleio (1, 1-2: «Somnium etiam Socratis sci- 
tum ferunt. Nam vidisse sibi visus est cygni pullum ex altari, quod in 
Academia Cupidini consecratum est, volasse et in cius gremio resedisse et 
postea olorem illum pennis caelum petisse canore musico auditus hominun 
deorumque mulcentem. Cum hoc Socrates in conventu amicorum referret, 
Ariston [il padre di Platone] Platonem puerum oblaturus Socrati magistro 
commodum prosequebatur. Quem ubi adspexit ille ingeniumque intimum 
de exteriore conspicatus est facie: ‘‘Hic ille erat, amici”, inquit, ‘‘de Aca- 
demia Cupidinis cygnus”. Talis igitur ac de talibus Plato non solum heroum 
Virtutibus praestitit, verum etiam aequiparavit divum potestatibus »). Il 
filosofo domenicano scrive, appunto: «... sicut... narrat Apuleius Mode- 
nensis [ossia: Madaurensis) in libro de dogmate Platonis, etiam Socrates 
per somnium instructus Platonem puerum in discipulum assumpsit: di- 
citur enim Socrates tale somnium vidisse: visus est sibi cignum pullum 
ex altari, qui secundum ritum Academicorum cupidini consecrabatur, et 
exaltatum volasse et in eius gremio redisse: et postea olorem illum pennis 
caclum petisse, canore musico auditus hominum deorumque mulcente. 
Cum autem hoc somnium in Academia in conventu sociorum referret, ecce 
apparuit quidam Armon puerum nomine Platonem afferens Socrati, ut 
eum magistri commodo et utilitate imbutum redderet, in quem cum aspi- 
ceret Socrates, et ingenium optimum per physiognomiam de exteriore conspi- 
catus est facie, statim exclamans ad socios, Amici, hic ille erat, inquit, de 
Academia Cupidinis cignus ». Ma vedi anche Vincenzo di Beauvais (Spec. 
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che esso vivette ottantuno anno, secondo che testimonia Tullio in 
quello De Senectute. E io credo che se Cristo fosse stato non cru- 
cifisso, e fosse vivuto lo spazio che la sua vita poteva secondo natura 
trapassare, elli sarebbe a li ottantuno anno di mortale corpo in et- 
ternale transmutato. 

Veramente, sì come di sopra detto è, queste etadi possono essere 
più lunghe e più corte secondo la complessione nostra e la compo- 
sizione; ma, come elle siano, in questa proporzione, come detto è, 
[in tutti si truovano, e questo] in tutti mi pare da servare, cioè di 


histor., 111, 60, ove l’episodio è riferito sempre come tratto da Apuleio) e 
Giovanni di Salisbury, Policraticus, vi, 5, 643d. 

in quello De Senectute: cfr. il passo sopra cit. 

E io credo che se Cristo...in etternale transmutato: l’ottima com- 
plessione fisica di Platone fornisce a Dante l'argomento per parlare sùbi- 
to della perfetta complessione di Cristo della quale ha già parlato, quando 
ha fissato a trentacinque anni il sommo dell’arco della vita (cfr. xxiii, 9-10). 
Ma è chiaro che egli intende dire soltanto della capacità che la comples- 
sione umana del Cristo aveva di vivere sino al termine naturale della vi- 
ta e non la possibilità che egli morisse di vecchiaia o di malattia, come con- 
cordemente sottolineano il Nardi (L’arco della vita = Saggi, pp. 136-8) 
e Busnelli e Vandelli. (E cfr., per l'opinione dei teologi, Tommaso d’Aqui- 
no, Summa theol., 111, q. 14, a. 3: « Accepit enim naturam humanam absque 
peccato in illa puritate in qua erat in statu innocentiae: et simili modo 
potuisset assumere humanam naturam absque defectibus. Sic igitur patet 
quod Christus non contraxit hos defectus, quasi ex debito peccati eos susci- 
piens, sed ex propria voluntate »; e idid., q. 50, a. 1, ad 2»: «... Christus 
non sustinuit mortem ex morbo provenientem, ne videretur ex necessitate 
mori propter infirmitatem naturae; sed sustinuit mortem ab exteriori il- 
latam, cui se spontaneum obtulit, ut mors eius voluntaria ostenderetur»). 
E, difatti, Dante scrive che se Cristo non fosse stato crocifisso, giunto alla 
fine della durata naturale della vita, non avrebbe sofferto dei mali della 
vecchiaia comuni alla ‘‘corretta’’ natura umana, bensì sarebbe stato di mor- 
tale corpo in etternale transmutato. 

7. sì come di sopra detto è: cfr. il cap. prec., $ 7. 

ma, come elle siano ...in tutti mi pare da servare: arch.: ma come 
elle siano in questa proporzione come detto è în tutti mi pare da servare (Si- 
MONELLI, Materiali, p. 297). EM mutarono, per primi, il testo dell’arch., 
tralasciando la in tra elle siano e questa proporzione (e così fecero il Romani, 
p. 127 e il Giuliani, p. 493), e lessero osservare in luogo di servare, seguiti 
dagli altri Edd., compreso il Moore (che mantenne, però, servare). Gli 
Edd. della SD mutarono, molto, il testo, ponendo dopo come detto è il 
supplemento [in tutti si truovano, e questo], ritenuto, però, inutile da Bu- 
snelli e Vandelli. Costoro interpretarono come elle siano in questa propor- 
zione quale proposizione modale indiretta dipendente da servare e spie- 
garono, così, il senso del passo: «'‘A me pare che sia da tenere ben fer- 
mo come le singole età della vita siano tra loro nella proporzione che 
si è or detta ($$ 5 e 6...)e ciò in tutti; e anche in quelli cotali che per 
la loro complessione e composizione non possono avere e non hanno la to- 
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fare l’etadi in quelli cotali e più lunghe e meno, secondo la integri- 
tade di tutto lo tempo de la naturale vita. Per queste tutte etadi 
questa nobilitade, di cui si parla, diversamente mostra li suoi effetti 
ne l’anima nobilitata; e questo è quello che questa parte, sopra la 
quale al presente si scrive, intende a dimostrare. Dov'è da sapere 
che la nostra buona e diritta natura ragionevolmente procede in 
noi, sì come vedemo procedere la natura de le piante in quelle; e 


tale durata della vita che s’è dianzi considerata normale in uomo perfet- 
to, si debbano fare o misurare le singole età più o men lunghe secondo 
la maggiore o minore durata della naturale vita di ciascuno” ». Insom- 
ma, qualunque sia l’estensione della vita naturale e non troncata violen- 
temente, la proporzione nella durata delle singole età tra loro resta inva- 
riata. (E cfr. anche NARDI, L'arco della vita = Saggi, p. 134). 

Tale interpretazione non è accettata dal Pézard (La rotta gonna, pp. 
315-7; ma per la tr. fr., p. 521, si serve del testo Busnelli-Vandelli rite- 
nuto fedele ai mss.), il quale ritiene che come non dipenda da servare e gli 
si debba, invece, attribuire il senso di «come che» (e quindi intende: «in 
qualsiasi modo sia fatta la nostra vita ...»). Propone, inoltre, di togliere 
l’in che precede questa proporzione, considerandolo un errore del copista 
attratto dal successivo in tutti. Così il passo avrebbe questo senso: «cia- 
scuna delle età può essere più lunga o più corta; comunque, brevi o lun- 
ghe che siano, bisogna osservare (= mantenere) tra loro questa proporzio- 
ne che consiste nell’allungare l’età matura, se, per esempio, è allungata 
l'adolescenza, e così via, in modo che la vita, nel suo intero, sia più lunga 
e l’arco sia uguale nella sua flessione come è stato detto prima» (xxili, 
7). L’interpretazione proposta da Busnelli e Vandelli, che, oltre tutto, è 
più fondata sull’osservanza della tradizione mss., sembra però maggiormen- 
te convincente e probabile. E cfr. Alberto Magno, De iuvent. et senect., tr. 
1, 1: «...non enim potest esse, quin ca quae communicant in incremento 
virtutum et operum vitae et statu et declinatione ad minus secundum pro- 
portionis communitatem, communicent etiam in animis eorundem: et cum 
scitur.causa in quibusdam, sciretur in omnibus aliis secundum proportio- 
nem ad illa comparatis. Commune artem in quo sunt omnes conditiones 
virtutum animalium et generaliter vivorum, vocatur aetas, sive periodus 
vitae. In hoc enim communis virtus vitae crescit et stat et declinat et de- 
ficit omnino: et tunc est finis periodi et actatis». 

questa parte: ossia Ja settima stanza della canzone. 

8. sì come vedemo procedere la natura de le piante in quelle: cfr. 
Alberto Magno (De iuvent. et senect., tr. 1, 3) che, dopo aver distinto nella 
crescita dell’uomo l’«infantia», l’età detta «dentium plantativa », la «con- 
cussiva aetas», l’uaetas pubertalis » e l’«aetas inventutis» o «actas crinita », 
applica lo stesso criterio anche alle piante: «In plantis autem et planta- 
rum partibus has quinque differentias expresse invenimus: quoniam primo 
sunt molles valde et tenerrimae, ita quod si parum manu comprimantur, 
effluunt humorem: et tunc videntur esse quasi herba minuta, etiam illae 
quae postea crescunt in arbores maximas: deinde autem vincente calido 
super humidum plantantur ramusculi et folia et radices. Tertio autem sub- 
iicitur eis humidum, ita quod compresse non ita libertim ut prius fun- 
dunt humorem. Quarto autem durescere incipiunt resudantes humidum 
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però altri costumi e altri portamenti sono ragionevoli ad una etade 
più che ad altra, ne li quali l’anima nobilitata ordinatamente pro- 
cede per una semplice via, usando li suoi atti ne li loro tempi ed 
etadi, sì come a l’ultimo suo frutto sono ordinati. E Tullio in ciò 
s'accorda in quello De Senectute. E lasciando lo figurato che di 
questo diverso processo de l’etadi tiene Virgilio ne lo Eneida, e la- 


superfluum, cuius pars resudat, et pars consumitur a naturali calore circum- 
dantis. Quinto autem durescunt in toto et maturantur et ad statum perve- 
niunt suae quantitatis. Proportionaliter autem haec sunt in omnibus vivis, 
Sed est diversitas temporis in qua haec fiunt in eis secundum diversitatem 
caloris et humoris eorum». 

Ma si tratta di un comune tema aristotelico, che il Filosofo propone an- 
che in De longitudine et brevitate vitae, 1 sgg. 

altri costumi e altri portamenti...più che ad altra: cfr. Aristotele, 
Rhet., tt, 12, 1388b, 31-1389a, 1 (transl. an.): sConsuetudines autem fa- 
ciunt quidam et passiones et habitus et etates et fortunas pertranseamus 
post hec. Dico autem passiones quidem iram, concupiscentiam, et huiusmo- 
di de quibus prius diximus, habitus autem virtutes et malitias, dictum est 
autem de hiis prius, et que appetunt singuli, et quorum operativi. ÉEtates 
autem sunt adolescentia et augmastica et senectus >; (transl. Guill.): a Mores 
autem quales quidam et passiones et habitus secundum etates et fortunas, 
pertranseamus post hec. Dico autem passiones quidem iram, concupiscen- 
tiam, et talia de quibus diximus prius, habitus autem virtutes et malitias, 
dictum est autem et de hiis prius, et qualia eligunt singuli, et quorum 
operativi. Etates autem sunt iuventus et acme et senectus». Ma si vedano 
i capp. 12-14, nei quali Aristotele tratta, appunto, dei costumi, virtù e vi- 
zi propri dei giovani, dei maturi e dei vecchi. 

ad una etade più che ad altra: la Ageno (Riflessioni, p. 113) nota: «Il 
più, fuori di posto dopo altri, non è dato dai testimoni migliori»; e si ri- 
chiama a I, ì, 17 e II, xiii, 12, per leggere: ad una etade che ad altra. 

E Tullio in ciò s'accorda in quello De Senectute: cfr. De senect., Il, 
5: «Quocirca si sapientiam meam admirari soletis (quae utinam digna es- 
set opinione vestra nostroque cognomine!), in hoc sumus sapientes quod 
naturam optimam ducem tamquam deum sequimur eique paremus; a qua 
non verisimile est, cum ceterae partes aetatis bene descriptae sint, extre- 
mum actum, tamquam ab inerti poeta, esse neglectum. Sed tamen neces- 
se fuit esse aliquid extremum et tamquam in arborum baccis terraeque fruc- 
tibus maturitate tempestiva quasi vietum et caducum, quod ferendum est 
molliter sapienti». 

9. E lasciando lo figurato ...ne lo Eneida: come notano Busnelli e 
Vandelli, l’interpretazione dell'Eneide virgiliana come allegoria della vita 
umana risale a Fabio Fulgenzio Planciade (vissuto tra il V e il VI secolo e 
autore assai familiare nelle scuole medievali) e, in particolare, alla sua Expo- 
sitio virgilianae continentiae che assimila ciascuna delle quattro età dell’uo- 
mo ad una sezione del poema. Così al 1 libro corrisponde «maternum parien- 
di dispendium vel infantum nascendi periculum, in qua necessitate univer- 
saliter humanum volvitur genus», al 11 e al 111 la «pueritia», al IV, v, VI 
(e cfr. oltre, xxvi, 8 sgg.) la «iuvenilis aetas», al v11 la «boni crementa», 
all’vitr la «perfectio virilis», al 1X, x, x1 l’azione vittoriosa, e, infine, la 
«trionfatrice » indicata nel x1I con la morte di Turno. Ma si veda V. Com- 
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sciando stare quello che Egidio eremita ne dice ne la prima parte 
de lo Reggimento de’ Principi, e lasciando stare quello che ne tocca 
Tullio in quello de li Offici, e seguendo solo quello che la ragione 
per sé ne puote vedere, dico che questa prima etade è porta e via per 
la quale s’entra ne la nostra buona vita. E questa entrata conviene 
avere di necessitade certe cose, le quali la buona natura, che non 
viene meno ne le cose necessarie, ne dà; sì come vedemo che 
dà a la vite le foglie per difensione del frutto, e li vignuoli con li qua- 
li difende e lega la sua imbecillitade, sì che sostiene lo peso del 
suo frutto. 


PARETTI, Virgilio nel Medio Evo, Firenze, «La Nuova Italia », 1, 19373, pp. 
132 sgg. e U. Pizzani, Fulgenzio, Fabio Planciade, in ED, ui, pp. 71-2 
(e la relativa bibl.). 

Per il testo si osservi che la Ageno (Nuove proposte, p. 135) preferisce 
la lezione /asciando stare lo figurato, parallela alle espressioni seguenti. 

Egidio eremita: si tratta del noto teologo dell’Ordine degli Eremitani 
di Sant'Agostino, Egidio Romano, nato a Roma o nei dintorni nel 1247 
circa, scolaro di Tommaso d’Aquino a Parigi, vescovo di Burgos e primate 
di Aquitania, morto ad Avignone il 22 dicembre 1316. E cfr. F. CANCEL- 
LI, Egidio Romano (Egidio Colonna), in ED, 11, pp. 636-9. 

Dante allude alla trattazione sui costumi e le convenienze dei giovani e dei 
vecchi, svolta da Egidio nel De reg. princ., lib. I, part. 4, capp. 1-4. Come 
s’è già visto (e cfr. p. 550), è probabile che Dante conoscesse la versione 
in volgare fatta nel 1288. Ma si veda il volgarizzamento di probabile auto- 
re anonimo senese, ed. Corazzini cit., pp. 108-19. 

ne tocca Tullio in quello de li Offici: l'indicazione è assai generica; e 
Busnelli e Vandelli hanno inteso identificare il riferimento più prossimo 
in De off., 1, xxxiv, 122: «Et quoniam officia non cadem disparibus aeta- 
tibus tribuuntur aliaque sunt iuvenum, alia seniorum, aliquid etiam de 
hac distinctione dicendum est». Ma probabilmente Dante pensa alla vasta 
precettistica relativa alle virtù e ‘‘officia”’ necessari e opportuni alle varie 
età che Cicerone svolge per un’ampia parte del 1 libro. 

la ragione per sé ne puote vedere: arch.: /a ragione per sé puote vedere; 
solo il gruppo è aggiunge il ne. Per la Simonelli (Materiali, pp. 297-8) la 
‘‘contaminatio’’ operata dagli Edd. della SD e accettata da Busnelli e Van- 
delli non è indispensabile ed è più opportuno tornare al testo dell’arch. 

questa prima etade è porta e via...buona vita: l'adolescenza è, dun- 
que, per Dante, il momento della vita nel quale, già acquisendo l’uso della 
ragione, l’uomo si avvia all’esercizio delle virtù (buona vita). 

ro. la buona natura, che non viene meno ne le cose necessarie: 
tipico ‘topos’ scolastico, fondato su Aristotele, De an., 111, 9, 432b, 
21-23 = t. c. 45: «... natura nihil facit frustra, neque deficit in necessariis 
nisi in orbatis, et imperfectis ». (Ma cfr. anche 111, 12, 4348, 31 = t.c. 60; 
De caelo, 1, 4, 2712, 33=t.c. 32; II, 8, 290a, 31 = t.c. 50; 11, 291, 
13-14 = t. c. 59; Alberto Magno, De an., 111, tr. 5, 1: e... natura nihil 
facit frustra », e Tommaso d’Aquino, Exp. Eth., 1, lect. ix, 107 «... natu- 
ra non deficit in necessariis »). 

dà a la vite... lo peso del suo frutto: interessante il richiamo proposto 
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Dà adunque la buona natura a questa etade quattro cose, neces- 
sarie a lo entrare ne la cittade del bene vivere. La prima si è Obe- 
dienza; la seconda Soavitade; la terza Vergogna; la quarta Ador- 
nezza corporale, sì come dice lo testo ne la prima particola. È 
dunque da sapere, che sì come quello che mai non fosse stato in una 
cittade, non saprebbe tenere le vie, sanza insegnamento di colui 
che l’hae usata; così l'adolescente, che entra ne la selva erronea di 
questa vita, non saprebbe tenere lo buono cammino, se da li suoi 
maggiori non li fosse mostrato. Né lo mostrare varrebbe, se a li 


da Busnelli e Vandelli a Cicerone, De senect., xv, 52: «Quid ego vitium 
ortus, satus, incrementa commemorem? . .. Vitis quidem, quae natura ca- 
duca est et, nisi fulta est, fertur ad terram, eadem, ut se erigat, claviculis 
suis quasi manibus quicquid est nacta complectitur». I due commentato- 
ri ricordano pure che l'esempio della vite ricorre anche nel De fin., v, xiv, 
39 e suppongono che proprio la lettura di questo testo ciceroniano, ci- 
tato frequentemente in questo trattato, può aver suggerito il raffronto col 
passo del De senectute. 

Ir. quattro cose ecc.: Busnelli e Vandelli rinviano a quanto scrive Ci- 
cerone, De off., 1, xxvii-xxxiii, e citano poi, in particolare, xxxiv, 122: « Est 
igitur adulescentis maiores natu vereri ... quorum consilio atque auctori- 
tate nitatur: ineuntis enim aetatis inscitia senum constituenda et regenda 
prudentia est» (l’Obedienza); xxxv, 126: «... decorum illud in omnibus 
factis, dictis, in corporis denique motu et statu cernitur idque positum 
est in tribus rebus, formositate, ordine, ornatu ad actionem apto »; xxxvii, 
133: «... in voce autem duo sequamur ut clara sit, ut suavis» (la Soavita- 
de); xxxiv, 122: «... meminerint verecundiae » (la Vergogna); xxxvi, 130: 
«Cum autem pulchritudinis duo genera sint, quorum in altero venustas sit, 
in altero dignitas, venustatem muliebrem ducere debemus, dignitatem vi- 
rilem. Ergo et a forma removeatur omnis viro non dignus ornatus, et huic 
simile vitium in gestu motuque caveatur , .. Formae autem dignitas colo- 
ris bonitate tuenda est... Adhibenda praeterea munditia est... Eadem 
ratio est habenda vestibus» (l'Adornezza corporale). Ma si tratta, natural- 
mente, di riferimenti molto generici. 

sì come dice lo testo ne la prima particola: il testo, cioè, della canzone, 
vv. 125 sgg.: « Ubidente, soave e vergognosa / è ne la prima etate, / e sua 
persona adorna di bieltate / con le sue parti accorte». 

12. ne la selva erronea di questa vita: cfr. /nf., 1, 1 sgg. Ma vedi Ber- 
nardo Silvestre, Commentum super sex libros Eneidos Virgilii, a cura di G. 
Riedel, Gryphiswaldae, Typis J. Abel, 1924, p. 53, che così commenta 
«lucis...avernis» di Aen., vI, 118: «Lucos autem vocat bona temporalia 
quia habent qualitates luci qualitatibus consimiles. Quemadmodum enim 
nemora propter solis absentiam sunt obscura, ita propter defectum rationis 
temporalia ». E vedi, a proposito del commento di Bernardo Silvestre, G. 
PADOAN, Bernardo Silvestre da Tours, in ED, 1, pp. 60€ 7 e la relativa bibl.; 
e, per il “‘topos’’ della «selva», E. RAGNI, selva, ivi, v, pp. 137-42. 

da li suoi maggiori: ossia, da coloro che per essere loro superiori di 
età e più esperti (ce tra questi, particolarmente, i genitori) sono capaci di 
guidarlo per il retto cammino. E cfr. Cicerone, De off., 1, xxxii, 118: 


Il 


13 


14 
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loro comandamenti non fosse obediente; e però fu a questa etade 
necessaria la obedienza. Ben potrebbe alcuno dire così: dunque 
potrà essere detto quelli obediente che crederà li malvagi coman- 
damenti, come quelli che crederà li buoni? Rispondo che non fia 
quella obedienza, ma transgressione: ché se lo re comanda una via 
e lo servo ne comanda un’altra, non è da obedire lo servo; ché 
sarebbe disobedire lo re, e così sarebbe transgressione. E però dice 
Salomone, quando intende correggere suo figlio (e questo è lo 
primo suo comandamento): «Audi, figlio mio, l'’ammaestramento 
del tuo padre». E poi lo rimuove incontanente da l’altrui reo con- 
siglio e ammaestramento, dicendo: ‘Non ti possano quello [allet- 
tamento] fare di lusinghe né di diletto li peccatori, che tu vadi 


a... plerumque autem, parentium praeceptis imbuti, ad eorum consuetu- 
dinem moremque deducimur». 

13. Rispondo ... non è da obedire lo servo: cfr. la Glossa ordinaria 
a Rom., 13, 2 («Qui... {potestati] resistunt, ipsi sibi damnationem acqui- 
runt») che dice: «Quid si iubeat quod non licet? hic sane contemnet po- 
testatem, timendo potestatem maiorem; ergo si aliud imperator et aliud 
Deus iubeat, contempto illo, obtemperandum est Deo». 

14. E però dice Salomone ecc.: cfr. Prov., 1, 8-15: «Audi, fili mi, di- 
sciplinam patris tui, et ne dimittas legem matris tuae; ut addatur gratia 
capiti tuo, et torques collo tuo. Fili mi, si te lactaverint peccatores, ne 
adquiescas eis. Si dixerint: Veni nobiscum, insidiemur sanguini ..., fili 
mi, ne ambules cum eis». 

Il testo è evidentemente citato a senso da Dante (e cfr. MOORE, Studies, 
I, pp. 90 e 55). Ma, in ogni caso, Busnelli e Vandelli trovano che la frase 
data dai codd.: Non ti possano quello fare di lusinghe né di diletto li peccatori, 
che tu vadi con loro ha qualcosa di innegabilmente duro. Appunto per 
questo, gli Edd. della SD inserirono, dopo quello, la parola allettamento 
che, però, non spiega come sia stato possibile il salto di una parola così 
‘‘vistosa’”’, unita con quello. Inoltre, altre correzioni sono state ispirate dal 
«lactaverint» del testo biblico: Non ti possano lattare di (EM, che lo pro- 
posero in nota, Moore, Toynbee); Non ti possano fare col latte di (Romani); 
Non ti possano allattare di (Giuliani); tutte correzioni che — come notano 
i due commentatori — hanno il torto di trascurare la parola quello, e, nel 
primo e terzo caso, anche il verbo fare. Busnelli e Vandelli spiegano, inve- 
ce, quello «come un pronome neutro, pari al latino i//ud, e prenotante il 
“che tu vadi con loro”; quasi fosse: ‘‘Ne tibi illud efficere possint illecebris 
neve oblectamento peccatores, ut eas cum iis”; restando di lusinghe e di 
diletto complementi di mezzo ». Non escludono neppure che sarebbe meglio 
forse leggere quieto fare in luogo di quello fare, con piena «rispondenza 
all’acquiescas biblico, nel senso di ‘liberare l’animo da ogni dubbio a con- 
sentire” » Il Pézard (La rotta gonna, p. 317) intende, invece, come se la 
frase fosse «facere id illecebrarum» e non «facere illud, illecebris » (e cfr. 
Le Convivio, pp. 87-9); mentre per la Simonelli (Materiali, pp. 298-9) 
il testo dell’arch. è del tutto comprensibile e difendibile. 
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con loro”. Onde, sì come, nato, tosto lo figlio a la tetta de la madre 
s’apprende, così, tosto come in esso alcuno lume d’animo appare, si 
dee volgere a la correzione del padre, e lo padre lui ammaestrare. E 
guardisi che non li dea di sé essemplo ne l’opera, che sia contrario 
a le parole de la correzione: ché naturalmente vedemo ciascuno 
figlio più mirare a le vestigie de li paterni piedi che a l’altre. E però 
dice e comanda la Legge, che a ciò provede, che la persona del 
padre sempre santa e onesta dee apparere a li suoi figli; e così ap- 
pare che la obedienza fue necessaria in questa etade. E però scrive 
Salomone ne li Proverbi, che quelli che umilemente e obediente- 
mente sostiene dal correttore le sue corre{zioni e] riprensioni, 


a la tetta: alla mammella. 

così, tosto come in esso alcuno lume d’animo appare: la Simonelli 
(Materiali, p. 411) nota che il testo fornito da a, c e dè il seguente: così tosto 
come alcuno lume d’animo in esso appare e che gli Edd. della SD seguono 
invece la lezione del solo gruppo è. Busnelli e Vandelli hanno invece ac- 
cettato il testo della maggior parte dei codd. e mutata anche la punteg- 
giatura, spostando la virgola dopo tosto, per rendere più perfetta la cor- 
rispondenza tra le parti dei due membri del paragone. La Simonelli pro- 
pone di variare anche l’interpunzione della prima parte del periodo, e di 
leggere: Onde, sì com'è nato invece di Onde, sì come, nato. 

correzione: ossia, il far presente, con la disciplina e con il monito, l’er- 
rore compiuto incitando al ravvedimento. 

15. dice e comanda la Legge ...a li suoi figli: cfr. Dig., WAVII, 15, 
9: «Liberto et filio semper honesta et sancta persona patris ac patroni 
videri debet». 

fue necessaria: la Ageno (Nuove proposte, pp. 135-6) preferisce la lezio- 
ne fu ed è necessaria, attestata da alcuni codd. e appoggiata dall’uso del 
presente in casi analoghi (xxiv, 10} xxv, I, 3, 13; XXVÎ, IO, 12, 13, 14, IS, 
ecc.). La coordinazione passato-presente è anche in ix, 15. 

16. E però scrive Salomone ne li Proverbi ecc.: cfr. Prow., 13, 18: «... 
qui autem acquiescit arguenti glorificabitur»; riferimento proposto da Bu- 
snelli e Vandelli, e certo più calzante di quello a Prov., 15, 31 («Auris quae 
audit increpationes vitae in medio sapientium commorabitur >), proposto 
dal Giuliani (nota 119 a pp. 658-9), dal Flamini e dal Moore (Studies, 
I, p. 91). 

sostiene dal correttore le sue correzioni e] riprensioni: arch.: sostie- 
ne il (al) [e, in alcuni copisti, dal o del] correttore le sue corrette riprensioni 
(SIMONELLI, Materiali, pp. 411-2). Già il copista di R* avanzò la prima 
interpretazione critica, leggendo: sostiene il correttore ne le sue corrette 
riprensioni; il Giuliani accolse la lezione dal correttore ripresa poi dal Moore, 
dagli Edd. della SD e da Busnelli e Vandelli; ma la Simonelli la ritiene 
una “lectio facilior’’ (insieme a al e de/) nei confronti di i/ testimoniato da 
c, gruppo da lei considerato fortemente conservativo; e la studiosa ri- 
tiene che la lezione di c sia difendibile, ove si supponga che il verbo sostiene 
regga due complementi oggetti coordinati, i/ correttore e le sue corrette 
riprensioni. (La coordinata e sarebbe stata assimilata dalla e finale di cor- 
rettore). Il termine corrette è, per lei, del tutto accettabile, quando lo si 


15 


ré 
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«sarà glorioso »; e dice “sarà”, a dare ad intendere che elli parla a lo 
adolescente, che non puote essere, ne la presente etade. E se al- 
cuno calunniasse: ‘“Ciò che detto è, è pur del padre e non d'altri”, 
dico che al padre si dee riducere ogni altra obedienza. Onde dice 
l’Apostolo a li Colossensi: «Figliuoli, obedite a li vostri padri per 
tutte cose, per ciò che questo vuole Iddio». E se non è in vita lo 
padre, riducere si dee a quelli che per lo padre è ne l’ultima volon- 
tade in padre lasciato; e se lo padre muore intestato, riducere si dee 
a colui cui la Ragione commette lo suo governo. E poi deono essere 
obediti maestri e maggiori, c[ui] in alcuno modo pare dal padre, o 


interpreti, come hanno suggerito Busnelli e Vandelli, con il valore di «giu- 
ste, fatte a modo e regola». 

non puote essere: come notano Busnelli e Vandelli, dopo essere va 
sottinteso il predicato nominale glorioso che viene dopo il sarà nella ci- 
tazione dei Proverbi; e il che dovrà essere inteso come un relativo. 

E se alcuno calunniasse: cioè, si opponesse con dei cavilli; e cfr. xiii, 6. 

Ciò che detto è, è pur: arch.: ciò che detto è pur (SIMONELLI, Materia- 
li, p. 412). La correzione degli Edd. della SD si fonda su una congettura 
del ms. XC sup. 134 (LG) della Biblioteca Mediceo-Laurenziana di Firen- 
ze e delle prime stampe; ma la Simonelli propone di ritornare al testo 
fornito dalla trad. mss., leggendo Ciò ch'è detto è pur. 

17. Onde dice l’Apostolo ... vuole Iddio: cfr. Col., 3, 20: «Filii, obe- 
dite parentibus per omnia: hoc enim placitum est in Domino », 

riducere si dee a colui cui la Ragione commette lo suo governo: cfr. 
Dig., xxVI, 2, 1: «Lege duodecim tabularum permissum est parentibus 
liberis suis sive feminini sive masculini sexus, si modo in potestate sint, 
tutores testamento dare»; e XXVI, 2, 27: «Idem fiet, si intestatum deces- 
sisse patrem pupilli nomine defendatur falsumve testamentum nomine pu- 
pilli dicatur et si patruus exstet legitimus tutor futurus ab intestato, quia 
tutorem habenti tutor dari non potest». Ma vedi anche Dig., xxvI, 4; Znst., 
I, 15, 17; Cod., v, 30. 

18. maestri e maggiori, c[ui]: arch.: maestri e maggiori che (SIMONELLI, 
Materiali, pp. 413-4). Il Giuliani, per primo, modificò il che in cui, con 
un’emendazione ripresa poi da tutti gli Edd. Busnelli e Vandelli difendo- 
no questo testo contro l’interpretazione del che proposta dal Cavazzoni 
Pederzini («La qual cosa ha ragionevole aspetto d’essere come comandata 
dal Padre, o da quelli che loco paterno tiene »), obiettando che commesso 
non può, in alcun caso, significare comandato; e che, nel passo in questione, 
non si tratta affatto di «comando», bensi di «legittima o libera consegna 
d'officio e cura, che può esser fatta dalla legge o dal padre a persone deter- 
minate, alle quali è affidata, come a tutori e curatori», Sicché, per i due 
commentatori, è meglio mutare il che in cui. La Simonelli non ritiene, 
però, persuasivo il loro ragionamento, giacché commettere può significa- 
re benissimo «comandare», ed anzi «comandare » è la prima accezione di 
commettere. "Tuttavia, ritiene che l’interpretazione del Cavazzoni Pederzini 
del testo dell’arch. possa essere migliorata, intendendo così: «la qual co- 
sa si vede (pare, appare) in certo modo essere raccomandata . . . dal padre 0 
da chi ne fa le veci». 
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da quelli che loco paterno tiene, essere commesso. Ma però che 
lungo è stato lo capitolo presente per le utili digressioni che con- 
tiene, per l’altro capitolo l'altre cose sono da ragionare. 


XXV. Non solamente questa anima e natura buona in adole- 
scenza è obediente, ma eziandio soave; la quale cosa è l’altra ch'è 
necessaria in questa etade a bene intrare ne la porta de la gioven- 
tute. Necessaria è, poi che noi non potemo perfetta vita avere sanza 
amici, sì come ne l’ottavo de l’Etica vuole Aristotile; e la maggiore 
parte de l’amistadi si paiono seminare in questa etade prima, però 


XXV, 1. sì come ne l’ottavo de l’Etica vuole Aristotile: cfr. Eth., viti, 
I, 1155a, 1-4: «Post hec autem de amicicia sequitur utique pertransire. 
Est enim virtus quedam vel cum virtute. Adhuc maxime necessarium in 
vitam. Sine amicis enim nullus utique eligeret vivere, habens reliqua bona 
omnia» (e Tommaso d'Aquino, Exp. Età., vii, lect. i, 1539-1540. Ma 
lo stesso concetto è ampiamente sviluppato anche in Cicerone, De amic., 
v sgeg.; De fin., 1, xx; II, XXiV-xXViÎ). 

si paiono seminare in questa etade prima: cfr. Aristotele, Eth., VII, 
7, 1158a, 1-10: «In severis autem et senilibus minus fit amicicia, quanto 
magis discoli sunt et minus colloquiis gaudent; hec enim maxime videntur 
esse amicabilia et factiva amicicie, propter quod iuvenes quidem fiunt 
amici cito, senes autem non. Non enim amici quibus utique non gaudent; 
similiter autem neque severi. Set tales benivoli quidem sunt ad invicem; vo- 
lunt enim bona et obviant ad necessitates. Amici autem non omnino sunt, 
propter non commorari, neque gaudere ad invicem, que utique maxime 
esse videntur amicabilia» (e Tommaso d’Aquino, Exp. Età., vini, lect. vi, 
1607-1608: « Dicit ergo primo, quod in hominibus severis et senibus tanto 
minus fit amicitia quanto magis sunt dyscoli, quod scilicet de seipsis 
praesumentes sensum suum sequuntur. Et ideo cum aliis concordare non 
possunt. Minus autem gaudent colloquiis aliorum; tum quia sibiipsis 
intendunt; tum propter suspicionem quam de aliis habent. Ista autem 
maxime videntur esse amicitiac opera et causativa ipsius; scilicet concor- 
dia et colloquium amicorum. Et inde est, quod iuvenes, qui multum in 
colloquiis gaudent et de facili aliis assentiunt, cito fiunt amici»). Ma cfr. 
anche Aristotele, Eth., viti, 3, 1166b, 1-4 e Rhet., IT, 4, 1380b, 34 sgg. e 
particolarmente 13812, 26-b, 14 (transl. Guill.): «Et quibus volumus amici 
esse, si videantur volentes; sunt autem tales boni secundum virtutem et 
bene probati aut in omnibus aut in optimis aut in hiis que admirantur 
ab ipsis aut in quibus admirantur ipsos. Adhuc delectabiles simul conversa- 
ri et per diem simul commorari; tales autem tractabiles et non arguitivi 
peccatorum et non litigiosi neque cervicosi (omnes enim tales pugnaces, 
pugnaces autem contraria videntur velle), et ydonei deridere et sufferre; 
ad cadem enim student ambo e vicino, potentes irrideri et suaviter irri- 
dentes. Et laudantes inexistentia bona, et horum maxime que timent non 
inesse sibi. Et mundos circa visum, circa vestitum, circa totam vitam. Et 
non exprobratores neque peccatorum neque beneficiorum; utrique enim 
arguitivi. Et non memorativos malorum, neque servativos impositionum, 
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che in essa comincia l’uomo ad essere grazioso, o vero lo contrario: 
la quale grazia s’acquista per soavi reggimenti, che sono dolce e 
cortesemente parlare, dolce e cortesemente servire e operare. E 
però dice Salomone a lo adolescente figlio: «Li schernidori Dio li 
schernisce, e a li mansueti Dio darà grazia». E altrove dice: « Ri- 
muovi da te la mala bocca, e li altri atti villani siano di lungi da te». 
Per che appare, che necessaria sia questa soavitade, come detto è. 

Anche è necessaria a questa etade la passione de la vergogna; e 
però la buona e nobile natura in questa etade la mostra, sì come lo 
testo dice. E però che la vergogna è apertissimo segno in adolescenza 
di nobilitade, perché quivi è massimamente necessaria al buono 
fondamento de la nostra vita, a lo quale la nobile natura intende; 


sed facile placabilesj quales enim utique existimaverint esse ad alios, et 
ad ipsos putant. Et non maliloquos neque scientes neque proximorum ma- 
la neque sua, sed bona; bonus enim hoc agit. Et non contratendentes 
iratis neque studentibus; pugnaces enim qui tales. Et eos qui ad ipsos simi- 
liter habent, velut admirantes ipsos et studiosos existimantes et gauden- 
tes ipsis, et hec maxime passos circa que maxime ipsi volunt aut in admi- 
ratione esse aut studiosi videri aut delectabiles » (ma vedi anche la ‘‘transl. 
anon.’”’ che, però, non presenta forti differenze). 

L'amicizia, dunque, nasce dalla grazia che è data e manifestata nella 
particolare gradevolezza delle parole e degli atti. 

cortesemente: l’arch. attesta cortesi simente, alcuni codd. leggono cor- 
tesemente, altri cortesissimamente. La Simonelli (Materiali, p. 414) accetta 
quest’ultima lezione che spiega meglio l’errore dei trascrittori. 

2. E però dice Salomone...siano di lungi da te: cfr. Prov., 3, 34: 
«Ipse [Dominus) deludet illusores, et mansuetis dabit gratiam»; 4, 24: 
«Remove a te os pravum, et detrahentia labia sint procul a te». Il Moore 
(Studies, 1, p. 91) nota che si deve alla citazione a memoria la trasforma- 
zione di detrahentia labia in altri atti villani. 

3. Anche è necessaria a questa etade la passione de la vergogna: 
cfr. Aristotele, Età., Iv, 15, 1128b, 15-19: «Non utique etati passio [vere- 
cundia] congruit, set iuvenili. Existimamus enim oportere tales verecundos 
esse, eo quod secundum passiones viventes multa peccant, a verecundia 
autem prohibentur; et laudamus quidem iuvenum verecundos» (e Tom- 
maso d’Aquino, Exp. Eth., Iv, lect. xvii, 872: «Probat quod in iuvenili 
aetate congruat verecundia. Et hoc dupliciter. Uno modo per proprietatem 
iuventutis. Quia scilicet invenes propter fervorem acetatis vivunt secundum 
passiones. Et ideo proni sunt ad multipliciter peccandum. Et ab hoc prohi- 
bentur per verecundiam, per quam turpitudinem timent. Et ideo iuvenes 
decet verecundia. Alio modo probat idem per humanam consuetudinem. 
Iuvenes enim verecundos laudare consuevimus 2). 

a lo quale la nobile natura intende: arch.: a /a quale nobile natura inten- 
de (SIMONELLI, Materiali, p. 415). L’emendamento (che però non è do- 
vuto a EM che nelle due edd. leggono: alla quale la nobile natura intende) 
è giudicato «sicuro» dalla Simonelli, la quale ritiene che sarebbe sem- 
mai da evitare l’integrazione di /a prima di nobile natura. 
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di quella è alquanto con diligenza da parlare. Dico che per vergogna 4 
io intendo tre passioni necessarie al fondamento de la nostra vita 
buona: l’una si è Stupore; l’altra si è Pudore; la terza si è Vere- 
cundia; avvegna che la volgare gente questa distinzione non di- 
scerna. È tutte e tre queste sono necessarie a questa etade per que- 
sta ragione: a questa etade è necessario d’essere reverente e disi- 
diroso di sapere; a questa etade è necessario d’essere rifrenato, sì 
che non transvada; a questa etade è necessario d’essere penitente 
del fallo, sì che non s’ausi a fallare. E tutte queste cose fanno le pas- 
sioni sopra dette, che vergogna volgarmente sono chiamate. Ché 5 
lo stupore è uno stordimento d’animo, per grandi e maravigliose 
cose vedere o udire o per alcuno modo sentire: che, in quanto paiono 
grandi, fanno reverente a sé quelli che le sente; in quanto paiono 
mirabili, fanno voglioso di sapere di quelle. E però li antichi regi 


4. per vergogna io intendo tre passioni: che la ‘‘verecundia” sia una 
“passio” e non una ‘‘virtus’’ dice Aristotele, Eth., Iv, 15, 1128b, 10-11 
(« De verecundia autem ut quadam virtute non convenit dicere; passioni 
autem magis assimulatur quam habitui », e Alberto Magno, Eth., 1v, tr. 3, 
6: «Quartum locum inter adiunctas tenet verecundia: eo quod nec virtus 
est nec in genere virtutis, sed in genere passionis existens, modum habet 
virtutis in coniectatione medii: nec verecundia est in genere honesti »). E ap- 
punto di questa ‘passione’ e delle sue distinzioni tratta nella Rhet., 11, 6, 
1383b, 12-15 (transl. anon.: «Que vero verentur et non verentur, et apud 
quos et qualiter se habentes, ex hiis manifestum. Sit autem verecundia tri- 
stitia quedam et turbatio circa apparentia ferre ad non gloriam malorum, 
aut presentium aut factorum aut futurorum »; transl. Guill.: «Qualia autem 
erubescunt et non erubescunt, et ad quos et qualiter habentes, palam. Sit 
itaque erubescentia tristitia quedam et turbatio circa ea que videntur ferre 
in ingloriationem malorum, aut presentium aut factorum aut futurorum 2); 
e più oltre parla anche dell’«admiratio » che è congiunta a questa ‘‘passio- 
ne” (ibid., 13840, 26 sgg.). Ma si veda anche Averroè, Paraphr. Rhet, 11, 
cap. 8. i 

Busnelli e Vandelli propongono inoltre, come fonte più diretta, Tom- 
maso d'Aquino, Summa theol., 1* 11*°, q. 41, a. 4, ove, in effetti, si distingue 
la ‘‘erubescentia’’ («si turpitudo timeatur in actu committendo ») e la ‘‘ve- 
recundia” («si autem sit de turpî iam facto ») e si parla anche dell’“admi- 
ratio” («cum aliquis scilicet considerat aliquod magnum malum, cuius exi- 
tum considerare non sufficit ») e dello ‘‘stupor’’ («qui causatur ex insolita 
imaginatione »), ma considerandolo, a differenza di Dante, come insorgen- 
te dalla considerazione di un «malwm insolitum» e non di «grandi e mara- 
vigliose cose ». E si noti che. Tommaso, se considera l’ “admiratio”’, secon- 
do la dottrina di Aristotele, «principium philosophandi», ritiene, invece, 
che lo ‘‘stupor’’ sia «philosophicae considerationis impedimentum ». 

5. lo stupore... per grandi e maravigliose cose vedere: cfr. Tomma- 
so d'Aquino, Exp. Eth., 1v, lect. x, 777: «... admiratio est de rebus ma- 
gnis». 

quelli che le sente ...fanno voglioso di sapere di quelle: arch.: quel- 


53 


834 CONVIVIO, IV, XXV, 5-6 


ne le loro magioni faceano magnifici lavorii d’oro e di pietre e d’ar- 
tificio, acciò che quelli che le vedessero divenissero stupidi, e però 
reverenti, e domandatori de le condizioni onorevoli de lo rege. E 
però dice Stazio, lo dolce poeta, nel primo de la Tebana Istoria, 


li che le sente... fanno voglioso di sapere di quelle quelli che le sente (Simo- 
NELLI, Materiali, p. 415). Il Romani (che corresse in quelli che le vede 
il primo quelli che le sente) lasciò poi intatto il resto; gli Edd. della SD 
ritennero invece che il secondo quelli che le sente fosse una glossa dì copista 
che espunsero dal testo, con una soluzione che accettano pienamente anche 
Busnelli e Vandelli. 

Per il significato cfr. Aristotele, Metaph., 1, 2, 982b, 12-13: «Nam prop- 
ter admirari homines nunc et primum incocperunt philosophari» e 9832, 
12-13: «Incipiunt quidem homines, ut diximus, omnes ab admirari...», 
celebri “loci” aristotelici che pongono, appunto, nella meraviglia l’inizio 
del desiderio di sapere e di ogni conoscenza. 

E però li antichi regi ecc.: Busnelli e Vandelli suggeriscono che Dan- 
te nello scrivere queste parole abbia avuto presenti i versi dell’'Encide 
ove Virgilio descrive lo stupore di Enea per la città e il palazzo di Di- 
done (1, 421 sgg.): «Miratur molem Aeneas, magalia quondam; / mira- 
tur portas strepitumque et strata viarum... / videt Iliacas ex ordine pu- 
gnas .../ Constitit et lacrimans: Quis iam locus, inquit, Achate, / quae 
regio in terris nostri non plena laboris? /... Haec dum Dardanio Aeneae 
miranda videntur / dum stupet obtutuque haeret defixus in uno / regina 
ad templum . . . / incessit». 

stupidi: stupiti (ec cfr. Purg., IV, 58 sg.: «... îo stava / stupido tutto al 
carro de la luce »). 

6. Stazio, lo dolce poeta: cfr. Purg., xxI, 88 sgg.: «Tanto fu dolce 
mio vocale spirto, / che, tolosano, a sé mi trasse Roma, / dove mertai le 
tempie ornar di mirto». È reminiscenza di Giovenale, Sat., vir, 82-6: 
«Curritur ad vocem iucundam et carmen amicae / Thebaidos, laetam cum 
fecit Statius urbem / promisitque diem: tanta dulcedine captos / afficit 
ille animos, tantaque libidine vulgi / auditur» (come è stato comunemen- 
te riconosciuto da W. P. MusTaRD, Dante and Statius, in «Modern Language 
Notes», xxxIx, 1924, p. 120; MOORE, Studies, 1, pp. 256-7 e E. PARATORE, 
Stazio, Publio Papinio, in ED, v, pp. 419-25, cui si rinvia per l’interpreta- 
zione del significato di Stazio nel poema dantesco, e per le discussioni delle 
tesi di V. TANDOI, I/ ricordo di Stazio «dolce poeta » nella sat. VII di Gio- 
venale, in «Maia», xXxI, 1969, pp. 103-22, e il richiamo al contributo di 
A. RonconI, L'incontro di Stazio e Virgilio, in «Cultura e scuola», 13-14, 
1965, pp. 568-9). 

Adrasto, eroe della stirpe dei Biantidi, regnò ad Argo, dopo essersi 
riconciliato con il rivale Anfiarao che l'aveva costretto all'esilio; e con lui 
prese parte alla spedizione dei Sette per ricollocare sul trono di Tebe 
Polinice. Un oracolo gli aveva predetto come sposi alle sue due figlie, 
Argia e Deipile (o Deifile), un leone e un cinghiale. Ma, quando Tideo 
e Polinice, esuli l'uno da Calidone e l’altro da Tebe, giunsero ad Argo, 
in una notte di tempesta, e sùbito vennero alle mani, perché entrambi vo- 
levano pernottare nell’atrio del suo palazzo, Adrasto li convinse a pacifi- 
carsi, accordando loro ospitalità nella reggia. Soltanto allora si accorse che 
Polinice era vestito di una pelle di leone e Tideo di una pelle di cinghiale; 
e dette, quindi, in moglie la figlia Deipile a Tideo e Argia a Polinice, per 
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che quando Adrasto, rege de li Argi, vide Polinice coverto d’un 
cuoio di leone, e vide Tideo coverto d’un cuoio di porco salvatico, 
e ricordossi del risponso che Apollo dato avea per le sue figlie, che 
esso divenne stupido; e però più reverente e più disideroso di sa- 
pere. 

Lo pudore è uno ritraimento d’animo da laide cose, con paura di 
cadere in quelle; sì come vedemo ne le vergini e ne le donne buone 
e ne li adolescenti, che tanto sono pudici, che non solamente là dove 
richesti o tentati sono di fallare, ma dove pure alcuna imaginazione 
di venereo compimento avere si puote, tutti si dipingono ne la fac- 


realizzare felicemente l'auspicio. E cfr. Thebaid., 1, 395 sgg.: «Cui Phoe- 
bus generos (monstrum exitiabile dictu! / mox adaperta fides), aevo du- 
cente, canebat / saetigerumque suem et fulvum adventare leonem...>». 
E vv. 482 sgg.: «Hic primum lustrare oculis cultusque virorum / telaque 
magna vacat, tergo videt huius inanem / inpexis utrimque iubis horrere 
leonem, / illius in speciem, quem per Theumesia tempe / Amphitryonia- 
des fractum iuvenalibus annis / ante Cleonaei vestitur praclia monstri. / Ter- 
ribiles contra saetis ac dente recurvo / Tydea per latos humeros ambire 
laborant / exuviae, Calydonis honos: stupet omine tanto / defixus senior, 
divina oracula Phoebi / agnoscens monitusque datos vocalibus antris. / Ob- 
tutu gelida ora premit, laetusque per artus / horror iit. Sensit manifesto 
nmumine ductos / affore, quos nexis ambagibus augur Apollo / portendi 
generos, vultu fallente ferarum, / ediderat». 

7. Lo pudore è uno ritraimento ecc.: cfr. Aristotele, RAet., 11, 6, 1384b, 
17-22 (transl. anon.): «Verentur autem non solum hec predicta vere- 
cunda, sed et signa, ut puta non solum luxuriantes, sed et signa ipso- 
rum, et non solum facientes mala, sed et dicentes. Similiter autem non 
predictos solum verentur, sed manifestantes ipsos, ut puta famulos et ami- 
cos horum »; (transl. Guill.): « Erubescunt autem non solum ipsa que dic- 
ta sunt erubescibilia, sed et signa, puta non solum venerea agentes, sed 
et signa ipsorum, et non solunì facientes turpia, sed et dicentes. Similiter 
autem neque dictos solos erubescunt, sed et propalaturos ipsis, puta obse- 
quentes et amicos horum»; e Averroè, Paraphr. Rhet., 11, cap. 8, ed. Ven. 
1562 cit., vol. 11, p. 115ra.: ©... quoniam homines non pudet horum scele- 
rum quae diximus solum, sed etiam signorum ct rationum, quae illa signifi- 
carent »; e, a proposito dei giovani, cap. 15, ivi, p. 121va.: «Et eorum mo- 
ris est, quod ipse pudor cis pracvaleat. Nam ipsi nondum discernunt res, 
quarum deberet cos pudere, a rebus quaruni non est cis pudendum. Et 
cx quo suspicantur in semetipsos in omni re, cuiusque rei pudet eos, qui 
timent ne erraverint». 

di venereo compimento: così il testo fornito dagli Edd. della SD sul 
fondamento dei codd.; ma EM e poi gli altri Edd., tra i quali il Moore e il 
Toynbee, avevano preferito sostituire compimento con compiacimento, men- 
tre il Perticari (in EM, Saggio, p. 153) suggerì corrompimento (e cfr. Busnel- 
li e Vandelli, ad loc., i quali suggeriscono anche la possibilità di leggere con- 
sentimento, in basc a quanto dice Tommaso d'Aquino, Summnia theol., 1* 11°, 
Q- 75 [rectius 32], aa. 3, 6, 8; ma la lezione dell’ed. della SD, accettata, 
del resto, anche da loro, è del tutto persuasiva). 
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8 cia di palido o di rosso colore. Onde dice Io sopra notato poeta ne 
lo allegato libro primo di Tebe, che quando Aceste, nutrice d’Ar- 
gia e di Deifile, figlie d’ Adrasto rege, le menò dinanzi da li occhi del 
santo padre ne la presenza de li due peregrini, cioè Polinice e Tideo, 
le vergini palide e rubicunde si fecero, e li loro occhi fuggiro da ogni 
altrui sguardo, e solo ne la paterna faccia, quasi come sicuri, si ten- 

9 nero. Oh quanti falli rifrena esto pudore! quante disoneste cose e 
dimande fa tacere! quante disoneste cupiditati raffrena! quante ma- 
le tentazioni non pur ne la pudica persona diffida, ma eziandio in 
quello che la guarda! quante laide parole ritene! Ché, sì come dice 
Tullio nel primo de li Offici: «Nullo atto è laido, che non sia laido 
quello nominare»; e però lo pudico e nobile uomo mai non parla 


8. Onde dice lo sopra notato poeta ecc.: cfr. Stazio, Thebaid., 1, 527 sge.: 
«Parte alia iuvenes siccati vulnera lymphis / discumbunt; simul ora notis 
foedata tuentur / inque vicem ignoscunt: tunc rex longaevus Acasten / (na- 
tarum haec altrix, eadem et fidissima custos / lecta sacrum iustae Ve- 
neri occultare pudorem) / imperat acciri tacitaeque inmurmurat auri. / Nec 
mora praeceptis, cum protinus utraque virgo / arcano egressae thalamo 
(mirabile visu) / Pallados armisonae, pharetrataeque ora Dianae / aequa 
ferunt, terrore minus. Nova deinde pudori / visa virum facies: pariter 
pallorque ruborque / purpuraeas hausere genas, oculique verentes / ad 
sanctum rediere patrem». 

si tennero: arch.: /î tennero volti (lezione attestata dal gruppo c, in vari 
codd. di d e in alcuni di a; altri codd., come quelli del gruppo è, conget- 
turano escludendo volti; altri leggono si tennero); e cfr. SIMONELLI, Mate- 
riali, pp. 415-6. Le prime stampe corressero con gli mettevano; il Biscio- 
ni fin dal 1723 (p. 198) accettò la soluzione del gruppo è, mentre EM 
lessero li tennero volti e il Romani si limitò ad accettare si tennero. Il 
Giuliani tornò al testo di EM (ma nelle Correzioni, p. 735, preferì si ten- 
nero); il Moore lesse si tennero vélti; gli Edd. della SD fornirono il pre- 
sente testo, accettato anche da Busnelli e Vandelli. La Simonelli ritiene 
che il testo sia da fissare così: [s]i tennero volti. 

9. diffida: scoraggia (e cfr. F. SALSANO, diffidare, in ED, 11, p. 441). 

sì come dice Tullio ...quello nominare: Dante cita, senz’altro, a memo- 
ria e in modo piuttosto lontano dal testo cui si riferisce (come rileva anche 
A. RonconI, Cicerone, Marco Tullio, in ED, 1, p. 992), da Cicerone, De 
off., 1, xxxv, 127, ove si legge: «Quae enim natura occultavit, cadem om- 
nes qui sana mente sunt removent ab oculis ipsique necessitati dant ope- 
ram ut quam occultissime pareant; quarumque partium corporis usus sunt 
necessarii, eas neque partes neque carum usus suis nominibus appellant: 
quodque facere turpe non est, modo occulte, id dicere obscenum est. 
Itaque nec actio rerum illarum aperta petulantia vacat nec orationis ob- 
scenitas ». 

Proprio a causa dell’accordo solo generico del testo dantesco con quello 
ciceroniano, Busnelli e Vandelli tolgono le virgolette nella pretesa citazio- 
ne (ma vedi anche MoORe, Studies, 1, pp.271-2; TOYNBEE, Dante Dictiona- 
ry, ad v. Officiis, De) e citano pure Brunetto Latini (Tresor, ed. Carmody, 
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sì, che ad una donna non fossero oneste le sue parole. Ahi quanto 
sta male a ciascuno nobile uomo che onore vada cercando, men- 
zionare cose che ne la bocca d’ogni donna stean male! 

La verecundia è una paura di disonoranza per fallo commesso; e 


It, lxiii, 16, p. 240: «Socrates dist, ce ki est let a fere, je ne croi pas k'il 
soit bons a dire»; volg. ed. Gaiter, vol. 111, p. 266: «Socrate dice: Ciò ch'è 
laido a fare, io non credo che sia onesto a dire »), che è esattamente la stessa 
‘espressione riferita da Dante; e ricordano che il Cavazzoni Pederzini citò, a 
questo proposito, quanto scrive Isocrate nella sua orazione a Demonico, 31 
[15] (“A rroreîv aloypév, tadta vouite undì Xfyew elvar xaX6v), osservan- 
do che il «Socrates» del Tresor potrebbe essere forse una corruzione di 
«Isocrates». Citano inoltre anche Epà., 5, 3-4 e 12: «Fornicatio autem et 
omnis immunditia aut avaritia nec nominetur in vobis, sicut decet sanctos; 
aut turpitudo aut stultiloquium aut scurrilitas, quae ad rem non perti- 
net...Quae enim in occulto fiunt ab ipsis, turpe est et dicere», 

e però lo pudico: arch.: e poi lo pudico. Gli Edd. della SD e Busnelli 
e Vandelli leggono e però per ridurre la frase ad una logica conseguenza 
di quanto è stato detto prima. Ma la Simonelli (Materiali, pp. 416-7) ri- 
tiene difendibile l’e poi dei codd., perché il periodo si conchiude, anche 
in tal modo, con una constatazione di fatto. 

a ciascuno nobile uomo: l’arch. non reca la parola nobile (SIMONELLI, 
ibid.) aggiunta dagli Edd. della SD e accolta anche da Busnelli e Vandelli, 
considerata inutile dalla Simonelli, perché le parole che onore vada cercan- 
do sono già sufficienti. 

stean male: così leggono gli Edd. della SD e Busnelli e Vandelli ac- 
cettando c modificando la forma stea o stia tramandata da a, ò e d, mentre 
c legge stieno che la Simonelli (ibid.) considera la forma esatta. 

1o. La verecundia è una paura di disonoranza per fallo commesso: 
cfr. xix, 10, E vedi Aristotele, Eth., Iv, 15, 1128b, 11-12: «Determinatur 
igitur timor quidem ingloriacionis» (così commentato da Tommaso d'’Aqui- 
no, Exp. Eth., 1v, lect. xvii, 868: «Dicitur enim verecundia esse timor 
ingloriationis, idest confusionis quae opponitur gloriae »; ma vedi anche 
Summa theol., 1* 118°, Q. 41, a. 4, dove è citata dal De natura hominis, 20, 
di Nemesio vescovo di Emesa, la frase « verecundia est de turpi actu iam 
commisso », e I1* 113°, Q. 144, 2. 2 intitolato « Utrum verecundia sit de turpi 
actu 2). 

Sarà però da tenere ancora presente Aristotele, Rket., 11, 6, 13842, 14-19 
(transl. anon.): «Omnia autem hec magis, si ipse fuerit causa preterito- 
rum aut presentium aut futurorum. Patientes autem aut passi aut per- 
suasi hec verentur quecumque ad dedecus ferunt et iniuriam; hec autem 
sunt quecumque ad clientelas aut corporis aut malorum operum, quorum 
est iniuriam pati»; (transl. Guill.): «Omnia autem hec magis, si ipse sit 
causa corum que cextiterunt aut existunt aut futura sunt. Patientes autem 
aut passi aut passuri talia erubescunt quecumque in dehonestationem fe- 
runt et obprobria; hec autem sunt quecumque ad servitutes aut corporis 
aut operum turpium, de quibus est contumeliam inferre »; e Eth., Iv, 15, 
1128b, 28-29: «In voluntariis enim verecundia. Volens autem studiosus 
numquam operabitur prava» (così commentato da Tommaso, Exp. Eth., 
Iv, lect. xvii, 878: «... verecundia, proprie loquendo, non respicit nisi 
voluntarios defectus, quibus debetur vituperium +), 


10 


Il 


838 CONVIVIO, IV, XXV, 10-11 


di questa paura nasce un pentimento del fallo, lo quale ha in sé una 
amaritudine che è gastigamento a più non fallire. Onde dice questo 
medesimo poeta, in quella medesima parte, che quando Polinice fu 
domandato da Adrasto rege del suo essere, ch'elli dubitò prima di 
dicere, per vergogna del fallo che contra lo padre fatto avea, e an- 
cora per li falli d’Edippo suo padre, ché paiono rimanere in ver- 
gogna del figlio; e non nominò suo padre, ma li antichi suoi e la 
terra e la madre. Per che bene appare, vergogna essere necessaria. 
in quella etade. 

E non pure obedienza, soavitade e vergogna la nobile natura in 
questa etade dimostra, ma dimostra bellezza e snellezza nel corpo; 


amaritudine: cfr. Isai., 38, 15: «Recogitabo tibi omnes annos meos 
in amaritudine animae meae ». 

Onde dice questo medesimo poeta...e la madre: Stazio, Thebaid., 1, 
671 sgg.: « — Tu pande, quis Argos / advenias, quando haec variis sermoni- 
bus horae. — / Deiecit maestos extemplo Ismenius heros / in terram vultus, 
taciteque ad Tydea laesum / obliquare oculos; tum longa silentia movit: / — 
Non super hos divum tibi sum quaerendus honores, / unde genus, quae 
terra mihi, quis defluat ordo / sanguinis antiqui: piget inter sacra fateri. / 
Sed si praccipitant miserum cognoscere curae, / Cadmus origo patrum, 
tellus Mavortia Thebe, / et genetrix Iocasta mihi. — Tum motus Adra- 
stus / hospitiis (agnovit eum), — Quid nota recondis? / Scimus — ait — 
nec sic aversum fama Mycenis / volvit iter. Regnum et furias oculosque 
pudentes / novit et Arctois si quis de solibus horret / quique bibit Gan- 
gen aut nigrum occasibus intrat / Oceanum, et si quos incerto littore 
Syrtes / destituunt. Ne perge queri casusque priorum / adnumerare tibi: 
nostro quoque sanguine multum / erravit pietas, nec culpa nepotibus ob- 
stat». E cfr. MOORE, Studies, 1, pp. 252-3 e PARATORE, Stazio, in ED, Vv, 
cit., p. 421. 

li falli d’Edippo suo padre, ché: arch.: li falli di dopo ’! suo padre 
che (a, c, d); mentre è corregge d’Edippo suo padre (SIMONELLI, Materia- 
li, pp. 417-8). La Ageno (Riflessioni, p. 113) ritiene che dopo il ché si 
sia verificata una lacuna e propone di integrare [li falli del padre) prima di 
paiono rimanere in vergogna del figlio. Di parere opposto la Simonelli, per 
la quale l'integrazione non si adatterebbe alla costruzione del discorso, 
sicché propone di leggere semplicemente che in luogo del ché letto dagli 
Edd. della SD e da Busnelli e Vandelli. 

11. E non pure obedienza... bellezza e snellezza nel corpo: cfr. 
Cicerone, De off., 1, xxvii, 95: «Quare pertinet quidem ad omnem honesta- 
tem hoc, quod dico, decorum, et ita pertinet, ut non recondita quadam 
ratione cernatur, sed sit in promptu. Est enim quiddam, idque intellegi- 
tur in omni virtute, quod deceat; quod cogitatione magis a virtute potest 
quam re separari. Ut venustas et pulchritudo corporis secerni non potest 
a valetudine, sic hoc, de quo loquimur, decorum, totum illud quidem est 
cum virtute confusum, sed mente et cogitatione distinguitur»; xxviii, 98: 
« Ut enim pulchritudo corporis apta compositione membrorum movet ocu- 
los et delectat hoc ipso, quod inter se omnes partes cum quodam lepore 
consentiunt, sic hoc decorum, quod elucet in vita, movet approbationem 
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sì come dice lo testo quando dice: E sua persona adorna. E questo 


% 


“adorna” è verbo e non nome: verbo, dico, indicativo del tempo 
presente in terza persona. Ove è da sapere che anco è necessaria 
questa opera a la nostra buona vita; ché la nostra anima conviene 
grande parte de le sue operazioni operare con organo corporale, e 
allora opera bene che ’l corpo è bene per le sue parti ordinato e 
disposto. E quando elli è bene ordinato e disposto, allora è bello per 
tutto e per le parti; ché l’ordine debito de le nostre membra rende 
uno piacere non so di che armonia mirabile, e la buona disposizio- 


eorum, quibuscum vivitur, ordine et constantia et moderatione dictorum 
omnium atque factorum» (e cfr. ibid., xl, 142, ove l’ordine è definito co- 
me la «compositio rerum aptis et accommodatis locis »). 

Ma è da vedere anche il passo di Ambrogio (De 0ff., 1, 19, $$ 82-3), dipen- 
dente da Cicerone, e cit. da Busnelli e Vandelli: «In omni autem servandum 
aetate, ut deceat quod agas et conveniat, et quadret sibi ordo vitae suae. 
Unde Tullius etiam ordinem putat in illo decore servari oportere: idque 
positum dicit in formositate, ordine, ornatu ad actionem apto: quae diffi- 
cile ait loquendo explicari posse, et ideo satis esse intelligi. Formositatem 
autem cur posuerit, non satis intelligo; quamvis ille vires corporis laudet. 
Nos certa in pulchritudine corporis locum virtutis non ponimus, gratiam 
tamen non excludimus; quia verecundia et vultus ipsos solet pudore ob- 
fundere, gratioresque reddere ». 

questa opera: l’opera della natura che adorna la persona fisica. 

che ’1 corpo è bene per le sue parti ordinato e disposto: cfr. Aristo- 
tele, Eth., I, 9, 10992, 22-b, 2: «... quin immo [secundum virtutem opera- 
ciones] et pulcre et bone, et maxime horum unumquodque, si bene iu- 
dicat de hiis studiosus, Iudicat autem ut diximus. Optimum ergo et pul- 
cherrimum et delectabilissimum felicitas. Et non divisa sunt hec, secundum 
Delyacam superscripcionem. Optimum iustissimum. Desideratissimum au- 
tem sanum esse. Delectabilissimum vero quo quis optat frui. Omnia 
enim existunt hec optimis operacionibus. Has autem vel unam harum 
optimam, dicimus esse felicitatem. Videtur tamen et eorum que exterius 
sunt bonorum indigens, quemadmodum diximus. Inpossibile enim vel non 
facile bona operari, inpotentem tribuere existentem. Multa quidem enim 
operata sunt quemadmodum diximus, per organa, per amicos, per divi- 
cias et civilem potenciam» (e Tommaso d'Aquino, Exp. Età., 1, lect. xiii, 
163: «... considerandum est, quod exteriorum bonorum quibusdam in- 
diget felicitas, sicut instrumentis quibus indigemus ad exercendum opera 
virtutis, in quibus consistit felicitas . .. Multa enim opera virtuosa faci- 
mus per amicos, et per divitias, et per civilem potentiam ... Quaedam 
vero exteriorum bonorum sunt; quae faciunt quamdam pulchritudinem 
felicitatis, inquantum scilicet reddunt hominem placitum in oculis aliorum, 
quod pertinet ad rationem pulchritudinis»), Alberto Magno (£Età., 1, tr. 
7, 2) è, però, ancora più vicino al senso evidente del passo dantesco: 
«...in membro quod deviat a figura humana, habere illi membro debi- 
tam non potest anima perfectam operationem ». 

x2. l'ordine debito de le nostre membra rende uno piacere: cfr. an- 
cora i passi di Cicerone (specialmente De off., 1, xxviii, 98) sopra citt. 
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ne, cioè la sanitade, getta sopra quelle uno colore dolce a riguardare. 
E così dicere che la nobile natura lo suo corpo abbellisca, e faccia 
conto e accorto, non è altro a dire se non che l’acconcia a perfezione 
d’ordine, e, co[me l’]altre cose che ragionate sono, appare essere 
necessario a l'adolescenza: le quali la nobile anima, cioè la nobile 
natura, [dà, e] ad esse primamente intende, sì come cosa che, come 
detto è, da la divina provedenza è seminata. 


al $ 11; e anche Tommaso d’Aquino, Exp. Età., 1, lect. xiii, 159: «Nam 
in debita commensuratione partium, pulchritudo consistit ». Ma vedi pure 
Pseudo-Dionigi, De div. nom., Iv, $ 7, 136-137: «Pulchrum autem sicut 
pulcherrimum simul et superpulchrum; et semper existens secundum 
eadem ei similiter pulchrum et neque factum neque destructum neque 
auctum neque minoratum; neque in aliqua parte quidem pulchrum, in 
aliqua autem turpe; neque aliquando quidem, aliquando autem non; ne- 
que ad hoc quidem pulchrum, ad aliud autem turpe; neque hic quidem, 
illic autem non, sicut quibusdam quidem existens pulchrum, quibusdam 
autem non pulchrum; sed sicut ipsum secundum seipsum cum seipso u- 
niforme et semper existens pulchrum». 

Anche Dante, secondo questi ‘‘loci’’, insiste sull’ordine e la perfetta 
disposizione e corrispondenza delle parti (e, quindi, delle membra del 
corpo umano) come elementi costitutivi della bellezza, dai quali deriva 
il diletto della vista attratta dall’armonia e dalla compiuta rispondenza di 
ogni parte con le altre e con il tutto. 

e la buona disposizione, cioè la sanitade ...dolce a riguardare: cfr. 
Cicerone, De off., 1, xxvii, 95 sopra cit., dal quale dipende Ambrogio, De 
off., 1, 45,$ 219: «... honestas velut bona valetudo est, et quaedam salu- 
britas corporis: decus autem tanquam venustas et puchritudo. Sicut er- 
go pulchritudo super salubritatem et valetudinem videtur excellere, et 
tamen sine his esse non potest, neque ullo separari modo . . . sic honestas 
decorum illud in se continet, ut ab ca profectum videatur, et sine ca esse 
non possit. Velut salubritas igitur totius operis actusque nostri honestas 
est, et sicut species est decorum, quod cum honestate confusum, opi- 
nione distinguitur». 

13. conto e accorto: per il significato di conto cfr. L. ONDER, conto 
(agg.), in ED, 11, p. 178, ove si rileva che l'aggettivo, derivato dal francese 
antico ‘“‘cointe’’ che viene dal lat. cogritus (con valore di ‘‘conosciuto”’, 
“‘manifesto’’), incrociatosi con il lat. comptus (part. pass. di comere = ‘or- 
dinare”’, ‘‘acconciare’’) ha assunto talvolta il significato di ‘‘ornato”’, ‘‘e- 
legante”, ‘“grazioso”’. 

Per accorto, E. Pasquini (accorto, in ED, 1, p. 34) nota che nella can- 
zone e, poi, nella prosa questo aggettivo indica le «componenti armonio- 
se» e gli «adorni elementi» che costituiscono la bellezza fisica. Busnelli 
e Vandelli interpretano, invece, i due aggettivi come se significassero con- 
giuntamente «decoroso e però bello, c anche snello», richiamandosi alla 
«bellezza e snellezza» del $ 11. 

e, co[me 1’] altre cose che ragionate sono, appare essere necessario 
a l'adolescenza: le quali la nobile anima, cioè la nobile natura, [dà, e] 
ad esse primamente intende, sì come cosa che, come detto è, da la 
divina provedenza è seminata: arch.: e con altre cose che ragionate so- 
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no appare essere necessaria (necessarie) a l'adolescenza le quali la nobile 
anima cioè la nobile natura ad esse primamente intende sì come cosa che come 
detto è da la divina provedenza è seminata (SiMmoNELLI, Materiali, pp. 
299-301). 

La prima correzione fu recata dal Biscioni che fin dal 1723 (p. 199) 
mutò ad esse in ad essa, mantenendo però la lezione necessarie sempre ac- 
cettata dalle stampe. Il Romani lesse: E così questa e le altre cose... ap- 
pare essere necessarie all’ Adolescenza, nella quale la nobile anima (cioè la 
nobile natura che ad essa primamente intende) le dimostra siccome semi di 
cosa, che, come ecc.; mentre il Giuliani osservò che /e quali è un comple- 
mento oggetto richiedente un verbo reggente ed aggiunse un fa (E questa, 
con l'altre cose...appare essere necessaria all’ Adolescenza. Le quali la 
nobile Anima, cioè la nobile Natura fa, e ad esse primamente intende, siccome 
cosa che, come ecc.); il Moore - come sottolinea la Simonelli — usò mag- 
giore prudenza, leggendo: E ciò, con l'altre cose ...appare essere neces- 
sarto ...la nobile natura, ad essa primamente intende; gli Edd. della SD, 
infine, si richiamarono all’arch., correggendo con altre in co[me 1°] altre 
e aggiungendo tra natura e ad esse un [dà, e]. Busnelli e Vandelli non ac- 
cettano però il testo della SD e preferiscono riprendere una proposta del 
Todeschini (Scritti su Dante, 11, p. 202), per iniziare la frase con e, co[sì 
questa come l’) altre cose, ma per il resto ripetono l’integrazione [dà, e]. 

1l Pézard (La rotta gonna, pp. 318-25; tr. fr., p. 527) svolge una lunga 
analisi del testo, ponendo in rilievo come al $ 12 tornino alcune parole 
già presenti in un altro passo del Convivio (1, v, 13-14), e la tecnica abitua- 
le a Dante di procedere a proporre la medesima cosa, prima sotto forma 
di principio generale e, quindi, sotto forma di conclusione particolare 
concreta. E propone, perciò, di leggere: e c[he le membra intra sé rispon- 
denti in debito ordine e con altre cose che ragionate sono, appare essere neces- 
sarie a l’adolescenza; le quali la nobile anima, cioè la nobile natura, AD ESSE 
primamente intende, supponendo la caduta di un’intera riga e interpretando 
ad esse come un latinismo di origine scolastica, ma divenuto corrente, che 
può ben fondersi con la prosa del Convivio e passare inosservato: e cita, 
a proposito, /Von., 1, iii, 2, 3, 10; Xiv, IT (cad bene esse mundi»); III, 
xiv [xiti Ricci], 3 e Par., 111, 79-80 («ad esto beato esse») e, ancora, Afon., 
III, iv, 8 (ma 18]; Ep., x, 14, 57, 64 (per le forme «in esse» e sad esse »); 
ma cfr. anche la tr. fr. che suona così: «donc, l’harmonie des membres se 
répondant entre eux dùment ordonnés, et, en accord avec icelle, telles 
autres vertus que l’on a contées, apparaissent nécessaires à l’adolescence: 
toutes choses à quoi la noble fime, autrement dit la noble nature, met son 
entente première, et qu’elle produit à l’étre, comme par semailles, di- 
sions-nous, de ia divine providence ». 

Per la Simonelli, anche in questo caso, l’arch. non avrebbe bisogno di 
emendamenti perché segue perfettamente il filo dell’argomentazione dan- 
tesca da lei così ricostruita: «dire che la natura nobile abbellisce il corpo 
durante la adolescenza, non significa altro che essa natura nobile dispone 
il corpo ad una perfetta armonia, la quale armonia è necessaria all’adole- 
scenza insieme a tutte le altre cose già esposte (con le altre cose che ra- 
gionate sono); le quali tutte sono quelle cose alle quali la nobile natura 
primamente intende », Certo, deve ammettere che l’ultima parte del perio- 
do è di sintassi «molto ardita», ma sottolinea che Dante è un «‘‘fattore’’ 
di grammatica » e non un «seguitatore di quella ». La stessa studiosa (Con- 
tributi al testo critico del « Convivio», in «Studi danteschi», XXXII, 1954, 
fasc. Ii, pp. 61-3) aveva suggerito di limitare, al massimo, l’intervento 
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XXVI. Poi che sopra la prima particola di questa parte, che mo- 
stra quello per che potemo conoscere l’uomo nobile a li segni appa- 
renti, è ragionato, da procedere è a la seconda parte, la quale co- 
mincia: /n giovinezza, temperata e forte. Dice adunque che sì come 
la nobile natura in adolescenza ubdidente, soave e vergognosa, e ador- 
natrice de la sua persona si mostra, così ne la gioventute si fa tem- 
perata, forte, amorosa, cortese e leale: le quali cinque cose paiono, 
e sono, necessarie a la nostra perfezione, in quanto avemo rispetto 
a noi medesimi. E intorno di ciò si vuole sapere che tutto quanto la 


alla trasformazione della e iniziale in [ck]e, di privilegiare la lezione di c 
(necessaria) a scapito di quella degli altri tre gruppi (necessarie) e di ri- 
ferire le quali a perfezione d'ordine e ad altre cose che ragionate sono, con 
un nesso considerato dal Quaglio (Appendice, p. 538) di carattere «lo- 
gico-intuitivo », 


XXVI, 1. a li segni apparenti: cfr. ancora la Corti (Felicità mentale, 
p. 140) che insiste sul «rituale segnico costruito sull’opposizione dei se- 
gni del nobile e dei non-segni del vile», svolto da Dante in questa parte 
del Convivio. 

2. si fa temperata, forte: Dante, come si vede, distingue, secondo l’età, 
le virtù cardinali tipiche di ognuna di esse; ed attribuisce alla gioventù 
la temperanza e la fortezza, pensando, forse, a quanto scrive Aristotele, 
in Eth., 111, 13, 1117b, 23-24: «Post hec [ciò che ha detto a proposito 
della ‘“‘fortitudo’’] de temperancia dicamus; videntur enim irracionabilium 
parcium hee esse virtutes» (passo ampiamente commentato da Tommaso 
d’Aquino, Exp. Eth., 111, lect. xix, 595 e 597: «Dicit ergo primo, quod post 
haec quae dicta sunt de fortitudine, dicendum est de temperantia. Et 
rationem continuationis assignat ex hoc quod istae duae virtutes conve- 
niunt in subiecto. Utraque enim est irrationalium partium, prout sci- 
licet irrationalis pars animae dicitur quae nata est convenire et obedire 
rationi... Considerandum tamen est quod delectationes circa quas est 
temperantia sunt communes nobis et brutis, scilicet delectationes ciborum 
et venereorum. Et similiter timores circa quos est fortitudo sunt communes 
nobis et brutis, scilicet timores mortis. Et ideo specialiter dixit quod hae 
duae virtutes sunt irrationabilium partium, quia ad irrationales partes ani- 
mae pertinent, non solum propter ipsas passiones, sed etiam propter pas- 
sionum obiecta 2). 

Tali passioni e, quindi, anche tali virtù, sono, perciò, proprie dell’età 
giovanile, perché — come s'è visto (Exp. Eth., 1v, lect. xvii, 872) - «...iu- 
venes propter fervorem aetatis vivunt secundum passiones ». Ma, del resto, 
Aristotele, in Rket., 11, 14, 1390b, 3-4, parlando dell’età “intermedia” e 
‘‘augmastica’” che, per lui, coincide, in certo modo, con la ‘‘giovinezza’’, 
scrive che coloro che vi appartengono debbono essere «et casti cum viri- 
litate et viriles cum castitate» (transì. anon.; la transl. Guill. reca: «et 
temperati cum virilitate et viriles cum temperantia »). E cfr. anche Aver- 
roè, Paraphr. Rhet., 11, cap. 17. 

le quali cinque cose...a noi medesimi: tutte le suddette virtù, al- 
cune delle quali (temperanza e fortezza) regolano le passioni dei nostri 
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nobile natura prepara ne la prima etade, è apparecchiato e ordinato 
per provedimento di Natura universale, che ordina la particulare 
a sua perfezione. Questa perfezione nostra si può doppiamente con- 
siderare. Puotesi considerare secondo che ha rispetto a noi mede- 
simi: e questa ne la nostra gioventute si dee avere, che è colmo de 
la nostra vita. Puotesi considerare secondo che ha rispetto ad altri; 
e però che prima conviene essere perfetto, e poi la sua perfezione 
comunicare ad altri, convienesi questa secondaria perfezione avere 
appresso questa etade, cioè ne la senettute, sì come di sotto si 
dicerà. 

Qui adunque è da reducere a mente quello che di sopra, nel ven- 
tiduesimo capitolo di questo trattato, si ragiona de lo appetito che 
in noi dal nostro principio nasce. Questo appetito mai altro non fa 
che cacciare e fuggire; e qualunque ora esso caccia quello che e 
quanto si conviene, e fugge quello che e quanto si conviene, l’uomo 


DI 


è ne li termini de la sua perfezione. Veramente questo appetito 
conviene essere cavalcato da la ragione; ché sì come uno sciolto 


appetiti, ed altre invece (amore, cortesia e lealtà) si rivolgono necessaria- 
mente ad oggetti a noi estrinseci, sono però tutte necessarie alla nostra 
personale perfezione. 

3. prepara ne la prima etade: cfr. Cicerone, De fin., v, xxi, 58: «Om- 
nium enim rerum principia parva sunt, sed suis progressionibus usa au- 
gentur, nec sine causa; in primo enim ortu inest teneritas ac mollitia 
quaedam, ut nec res videre optimas nec agere possint. Virtutis enim bea- 
taeque vitae, quae duo maxime expetenda sunt, serius lumen apparet, 
multo etiam serius ut plane qualia sint intellegantur. Praeclare enim Pla- 
to: ‘““beatum cui etiam in senectute contigerit ut sapientiam verasque 
Opiniones assequi possit!’’» ecc. 

Natura universale: per il significato di questo concetto, cfr. prima, I, 
î, I € III, iv, 10 e relativo commento. 

che è colmo: che è il punto culminante. 

4. comunicare ad altri: cfr. Cicerone, De off., 1, xxxiv, 123: «Senibus 
autem labores corporis minuendi, exercitationes animi ex\am augendae 
videntur; danda vero opera, ut et amicos et iuventutem et maxime rem 
publicam consilio et prudentia quamplurimum adiuvent ». 

5. cacciare e fuggire: cfr. Aristotele, Eth., vi, 2, 11390, 21-22: «Est 
autem quod in mente affirmacio et negacio, hoc in appetitu et persecucio 
et fuga» (così commentato da Tommaso d’Aquino, Exp. Età., VI, lect. ii, 
1128: «Intellectus enim in iudicando habet duos actus, scilicet affirmatio- 
nem qua assentit vero, et negationem qua dissentit a falso. Quibus duobus 
respondent duo proportionabiliter in vi appetitiva, scilicet prosecutio qua 
appetitus tendit in bonum et inhaeret ci, et fuga qua recedit a malo et 
dissentit cir). L’appetito, insomma, come persegue quale sua preda il bene, 
così fugge il male. 

6. conviene essere cavalcato da la ragione: cfr. Purg., XVIII, 95-6, ove 
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cavallo, quanto ch’ello sia di natura nobile, per sé, sanza lo buono 
cavalcatore, bene non si conduce, così questo appetito, che ira- 
scibile e concupiscibile si chiama, quanto ch’ello sia nobile, a la 
ragione obedire conviene, la quale guida quello con freno e con 
isproni, come buono cavaliere. Lo freno usa quando elli caccia, 
e chiamasi quello freno Temperanza, la quale mostra lo termine 
infino al quale è da cacciare; lo sprone usa quando fugge, per lui 
tornare a lo loco onde fuggire vuole, e questo sprone si chiama For- 
tezza, o vero Magnanimitate, la quale vertute mostra lo loco dove è 


si parla di coloro «cui buon volere e giusto amor cavalca». Si tratta di 
un’immagine piuttosto comune (che Dante ha già usato anche in ix, 10, 
a proposito de la umana volontade e dell’imperatore che deve esserne /o 
cavalcatore), forse suggerita — come indicano Busnelli e Vandelli — anche 
dalla Ep., 3, 2-5, di Giacomo: «Si quis in verbo non offendit, hic per- 
fectus est vir: potest etiam freno circumducere totum corpus. Si autem 
equis frena in ora mittimus ad consentiendum nobis, et omne corpus 
illorum circumferimus ... Ita et lingua modicum quidem membrum est, 
et magna exaltat». 

questo appetito, che irascibile e concupiscibile si chiama: cfr. Ari- 
stotele, EtA., 111, 4, 1rIIb, 12-13: «Non enim commune eleccio et irra- 
cionabilium, concupiscencia autem et ira» (e Tommaso d'Aquino, Exp. 
Eth., 1, lect. v, 437: «Et simpliciter in his quatuor comprehenduntur 
omnia principia humanorum actuum: quae sunt ratio ad quam pertinet 
opinio: appetitus rationalis, qui est voluntas: appetitus sensitivus, qui di- 
viditur in irascibilem ad quem pertinet ira et concupiscibilem ad quem per- 
tinet concupiscentia »; e 11, lect. v, 293: « Appetitus autem sensitivus divi- 
ditur in duas vires: scilicet in concupiscibilem, qui respicit absolute bonum 
sensibile ... et malum ei contrarium; et irascibilem qui respicit bonum 
sub ratione cuiusdam altitudinis; sicut victoria dicitur esse quoddam bo- 
num, quamvis non sit cum delectatione sensus »). 

a la ragione obedire conviene: cfr. Aristotele, EtX., 1, 13, 1102b, 28-33: 
« Videtur utique et irracionabile duplex. Plantativum quidem enim nequa- 
quam communicat racione. Concupiscibile enim et universaliter appeti- 
bile participat aliqualiter secundum quod exaudibile est ei et obaudibile. 
Ita itaque et patris et amicorum dicimus habere racionem, et non quemad- 
modum mathematicorum » (così commentato da Tommaso d'Aquino, Exp. 
Eth., 1, lect. xx, 240: «... vis concupiscibilis et omnis vis appetitiva, 
sicut irascibilis et voluntas, participant aliqualiter rationem, secundum 
quod exaudiunt rationem moventem et obediunt ei ut imperanti. Et ita 
rationem dicimus habere se in loco patris imperantis et amicorum amo- 
ventium ?). 

7. per lui tornare: arch.: per /o tornare (SIMONELLI, Materiali, pp. 
418-9). Gli Edd. della SD, seguiti da Busnelli e Vandelli, riprendendo la 
lezione del Romani, ritennero che per /o tornare fosse un errore di lettu- 
ra da correggere. La Simonelli ritiene non indispensabile l’emendazione, 
giacché la forma per lo tornare ha lo stesso valore di per tornarlo (ossia, 
«rivolgerlo »). 
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da fermarsi e da pugnare. E così infrenato mostra Virgilio, lo mag- 
giore nostro poeta, che fosse Enea, ne la parte de lo Eneida ove 
questa etade si figura; la quale parte comprende lo quarto, lo quinto 
e lo sesto libro de lo Eneida. E quanto raffrenare fu quello, quando, 
avendo ricevuto da Dido tanto di piacere quanto di sotto nel setti- 
mo trattato si dicerà, e usando con essa tanto di dilettazione, elli si 
partio, per seguire onesta e laudabile via e fruttuosa, come nel 
quarto de l’Eneida scritto è! Quanto spronare fu quello, quando 
esso Enea sostenette solo con Sibilla a intrare ne lo Inferno a cer- 
care de l’anima di suo padre Anchise, contra tanti pericoli, come nel 
sesto de la detta istoria si dimostra! Per che appare che, ne la 
nostra gioventute, essere a nostra perfezione ne convegna ‘“tem- 
perati e forti”. E questo fa e dimostra la buona natura, sì come lo 
testo dice espressamente. 

Ancora è a questa etade, a sua perfezione, necessario d’essere 
amorosa; però che ad essa si conviene guardare diretro e dinanzi, 
sì come cosa che è nel meridionale cerchio. Conviensi amare li suoi 


8. Virgilio, lo maggiore nostro poeta: cfr. Par., xv, 26: «nostra mag- 
gior musa». Di nuovo, Dante ricorre, anche in questo passo, alla Expo- 
sitio virgilianae continentiae di Fulgenzio Planciade, mutandone però pro- 
fondamente l’interpretazione delle particolari allegorie morali. Certo, anche 
il Iv libro di Fulgenzio è dedicato fondamentalmente alla ‘‘temperanza”, 
ma, per il resto, le due ‘‘allegorie’’ divergono, come si mostrerà a propo- 
sito dei vari passi. Dante concorda, invece, con Fulgenzio nel considerare 
i libri quarto, quinto e sesto dell’Eneide come una figurazione allegorica 
dell’età giovanile (e cfr. U. Pizzani, Fu/genzio, Fabio Planciade, in ED, 
II1, pp. 71-2 e la relativa bibl.; ma anche COMPARETTI, Virgilio nel Medio 
Evo, 3* ed. cit., 1, pp. 136-7, 145; NARDI, Dante e la cultura medievale, 
pp. 83-4). 

Dido: Didone; e cfr. Inf., v, 85, 61-2; Par., vII, 9; 1X, 97. E si ricordino 
le parole di Mercurio a Enea, in Aen., iv, 272 sgg.: «Si te nulla movet 
tantarum gloria rerum, / nec super ipse tua moliris laude laborem, / Asca- 
nium surgentem et spes heredis Iuli / respice, cui regnum Italiae Romana- 
que tellus / debentur». 

nel settimo trattato: che Dante, però, non scrisse. 

9. nel sesto de la detta istoria: cfr. Aen., vi, 261: «Nunc animis opus, 
Aenea, nunc pectore firmo . . .». E si noti che l'interpretazione allegorica 
del sesto libro dell’Eneide sostenuta da Dante si allontana decisamente da 
quella di Fulgenzio. Questi (ed. Helm 1898, p. 96, 2-3) intende la disce- 
sa all’Ade di Enea come il simbolo dell’iniziazione umana ai «sapientiae 
obscura secretaque misteria»; per Dante, invece, è l’allegoria della For- 
tezza, o vero Magnanimitade, dimostrata dall’eroe quando affrontò i ter- 
ribili segreti degli Inferi. 

10. necessario d'essere amorosa...nel meridionale cerchio ecc.: Dan- 
te intende dire che la gioventù deve essere l’età dell'amore sia verso i geni- 


846 CONVIVIO, IV, xXVi, 10-11 


maggiori, da li quali ha ricevuto ed essere e nutrimento e dottrina, 
sì che esso non paia ingrato; conviensi amare li suoi minori, acciò 
che, amando quelli, dea loro de li suoi benefici, per li quali poi 
ne la minore prosperitade esso sia da loro sostenuto e onorato. E 
questo amore mostra che avesse Enea lo nomato poeta nel quinto 
libro sopra detto, quando lasciò li vecchi Troiani in Cicilia racco- 
mandati ad Aceste, e partilli da le fatiche; e quando ammaestrò in 
questo luogo Ascanio, suo figliuolo, con li altri adolescentuli ar- 
meggiando. Per che appare a questa etade necessario essere amare, 
come lo testo dice. 


tori e i maestri (suoi maggiori), sia verso i figli, i discepoli e i più giovani 
(suoî minori), proprio perché è alla metà della giornata della vita e, dunque, 
nell’arco meridiano o del mezzodì, tra la vita che sorge e quella che tra- 
monta. Appunto per questo, Busnelli e Vandelli preferiscono togliere 
il punto dopo cerc/rio e sostituirlo con i due punti, per unire meglio que- 
sta «precedente asserzione generica» con la sua «dichiarazione specifi- 
cata ». 

Conviensi amare . .. sostenuto e onorato: cfr. Aristotele, Eth., vi, 
14, 1161b, 18-19: «... parentes quidem enim diligunt filios, ut sui ip- 
sorum aliquid cexistentes; filii autem parentes, ut ab illis aliquid existen- 
tes» (e Tommaso d’Aquino, Exp. Eth., vini, lect. xii, 1706: «Et dicit, 
quod parentes diligunt filios eo quod sunt aliquid ipsorum. Ex semine 
enim parentum filii procreantur. Unde filius est quodammodo pars pa- 
tris ab eo separata. Unde haec amicitia propinquissima est dilectioni qua 
quis amat seipsum, a qua omnis amicitia derivatur, ut in nono dicetur. 
Unde rationabiliter paterna amicitia dicitur esse principium. Filii autem 
diligunt parentes inquantum habent esse ab eis, sicut si pars separata 
diligeret totum a quo separatur »). 

11. che avesse Enea ...e partilli da le fatiche: cfr. Aen., v, 711 sgg.: 
« Est tibi Dardanius divinae stirpis Acestes: / hunc cape consiliis socium et 
coniunge volentem; / huic trade amissis superant qui navibus et quos / per- 
taesum magni incepti rerumque tuarum est; / longacvosque senes ac fes- 
sas aequore matres / et quidquid tecum invalidum metuensque pericli 
est / delige, et his habeant terris sine mocnia fessi ». È il consiglio di Nau- 
te ad Enea, approvato anche dall'ombra di Anchisc apparsa in sogno ad 
Enea. 

e quando ammaestrò ... armeggiando: cfr. Aen., v, 548 seg. Dice Enea 
a Epitide, custode di Ascanio: «Vade age et Ascanio, si iam puerile pa- 
ratum / agmen habet secum cursusque instruxit equorum, / ducat avo 
turmas et sese ostendat in armis / dic», Si tratta dei giochi celebrati in 
Sicilia nell’anniversario della morte di Anchise, durante i quali, appunto, 
tre schiere di cavalieri giovinetti dimostrano ln loro abilità e addestra- 
mento. Si noti che, anche in questo caso, l’interpretazione dantesca di- 
verge notevolmente da quella di Fulgenzio, per il quale la partecipazione 
di Enea ai giochi funebri rappresenta quell'età della vita dell’uomo in 
cui «iam prudentior aetas paternae memorine cxempla secuta liberalibus 
corpus exerceat causis» (ed. cit., p. 95, 3-4). 

armeggiando: come notano Busnelli e Vandelli, è un gerundio con va- 
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Ancora è necessario a questa etade essere cortese; ché, avvegna 
che a ciascuna etade sia bello l'essere di cortesi costumi, a questa è 
massimamente necessario; però che [lievemente merita perdono 
l'adolescenza, se di cortesia manchi, per difetto d’etade, e però che,] 
nel contrario, non la puotè avere la senettute, per la gravezza sua e 


lore di participio presente, secondo l’uso tipico dell'italiano antico e se- 
guito da Dante anche in Znf., xxx1, 14; Purg., IX, 38. Significa ‘‘giocare 
d'armi” ed esercitarsi in esercizi di guerra. 

necessario essere amare: arch.: essere amore necessario (SIMONELLI, Ma- 
teriali, p. 419). ll gruppo è non concorda con gli altri e reca la lezione 
accolta dagli Edd. della SD c seguita anche da Busnelli e Vandelli. Se- 
condo la Simonelli la lezione di è deve essere considerata ‘facilior’’ e 
respinta, e lo spiega notando che, affinché l’uomo raggiunga la perfezione 
spirituale, gli è più necessario amore che amare, perché l'amore è tensione 
e movimento verso una perfezione che lo «finalizza» (e cfr. anche Qua- 
GLIO, Appendice, p. 539). 

12. essere di cortesi costumi: si tratta di quella forma «speziale» di 
cortesia (e cfr. 11, x, 7) che consiste soprattutto nell’affabilità c gentilezza 
degli atti e delle parole e nell'essere pronto all’amicizia ed al soccorso 
degli amici, come mostra, appunto, l'esempio di Enea che aiuta i suoi com- 
pagni ce seguaci a tagliare la legna per il rogo di Miseno. Di tali costumi 
e atti parla, del resto, anche Aristotele, Eth., Iv, 12, 1126b, 11-14, quando 
scrive: «In colloquiis autem et convivere et sermonibus et rebus commu- 
nicare, hii quidem placidi videntur esse, omnia ad delectacionem laudan- 
tes et nichil contratendentes, set existimantes oportere sine tristicia Qui- 
buscumque esse» (e vedi il commento tomista, Exp. Eth., Iv, lect. xiv, 
816: «Et dicit, quod circa colloquia humana, per quae maxime homines 
adinvicem convivunt secundum proprietatem suae naturae, et universali- 
ter circa totum convictum humanum, qui fit per hoc, quod homines sibi 
invicem communicantur in sermonibus et in rebus, quidam videntur esse 
placidi, quasi hominibus placere intendentes. Unde omnia laudant, quae 
ab aliis dicuntur et fiunt, ad hoc, quod delectabiles se cis cxhibeant. Et 
in nullo contradicunt eis quibus convivunt, nc eos contristent; aestiman- 
tes, quod oportet omnibus convivere sine tristitia »). E che i giovani, per 
la loro particolare vivacità, siano più portati a questa affabilità nei rap- 
porti umani afferma sempre Aristotele in Eth., vii, 7, 1158a, 1 sgg. (e 
cfr. anche Alberto Magno, Et, vili, tr. 1, 5: «Colloquia vero convictus 
maxime amicabilia esse videntur et amicitiae factiva. Propter quod iuve- 
nes quidam cito fiunt amici: colloquiis enim et convictu gaudent. Senes 
autem non cito propter oppositum: non enim fiunt amici in his in quibus 
non gaudent»), 

però che [lievemente merita perdono l'adolescenza, se di cortesia 
manchi, per difetto d'etade, e però che,] nel contrario, non la puote ave- 
re la senettute: arch.: però che [ ] nel contrario nulla puote avere la senettu- 
te (SIMONELLI, Materiali, pp. 301-2). Il nulla della trad. mss. può deri- 
vare da non la; ma non è suflîciente questa sola emendazione. Già infatti 
il Cavazzoni Pederzini propose di aggiungere di cortesi costumi dopo nulla; 
il Giuliani lesse: perocché, al contrario, non li puote avere la Senettute, 
e nelle Correzioni, p. 735: perocché così cortesi non li puote avere la Senet- 
tute; mentre gli Edd. della SD hanno -— anche a giudizio della Simonelli — 
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per la severitade che a lei si richiede; e così lo senio maggiormente. 
E questa cortesia mostra che avesse Enea questo altissimo poeta, nel 
sesto sopra detto, quando dice che Enea rege, per onorare lo corpo 
di Miseno morto, che era stato trombatore d’Ettore e poi s’era rac- 
comandato a lui, s’accinse e prese la scure ad aiutare tagliare le le- 
gne, per lo fuoco che dovea ardere lo corpo morto, come era di 
loro costume. Per che bene appare questa essere necessaria a la 
gioventute, e però la nobile anima in quella la dimostra, come 
detto è. 

Ancora è necessario a questa etade essere leale. Lealtade è se- 
guire e mettere in opera quello che le leggi dicono, e ciò massima- 
mente si conviene a lo giovane: però che lo adolescente, come 
detto è, per minoranza d’etade lievemente merita perdono; lo 
vecchio per più esperienza dee essere giusto, e non essaminatore di 


chiarito bene il senso e la lezione dell’arch. individuando la caduta di 
un'intera frase nella quale si parla dell'adolescenza come di un'età alla quale, 
a confronto della giovinezza, più facilmente si perdona ia mancanza di 
cortesi costumi. Busnelli e Vandelli hanno però mutato l’espressione per 
difetto d’etade in per minoranza d'etade, richiamandosi a quanto scrive 
Dante nel $ 14 (però che lo adolescente, come detto è, per minoranza d’etade 
lievemente merita perdono). La ragione per cui all'adolescente si può per- 
donare la mancanza di «cortesia» è, in sostanza, già stata prima indicata 
da Dante (xxv, 1), quando ha detto che l’adolescenza è come una porta 
verso la gioventù e che in quest’età «comincia l’uomo ad essere grazioso, 
o vero lo contrario », acquista, cioè, quei caratteri e abiti che ne definiscono 
la natura morale, ma che non sono ancora compiuti e perfetti. 

13. quando dice che Enea rege ecc.: cfr. Aen., vi, 166 sg.: «Hecto- 
ris hic magni fuerat comes, Hectora circum / et lituo pugnas insignis 
obibat et hasta »; e, ancora, 177 sgg.: «haud mora, festinant flentes; aram- 
que sepulchri / congerere arboribus cacloque educere certant. / Itur in 
antiquam silvam, stabula alta ferarum, / procumbunt piccae, sonat icta 
securibus ilex / fraxineaeque trabes cuncis ct fissile robur / scinditur, 
advolvunt ingentis montibus ornos. / Necnon Acneas opera inter talia 
primus / hortatur socios paribusque accingitur armis». 

trombatore: trombettiere. 

14. Lealtade è seguire e mettere in opera ecc.: è cioè l'osservanza scru- 
polosa e non simulata della legge che è massimamente propria della gio- 
vinezza, laddove il vecchio deve essere giusto anche a prescindere dalle 
leggi. Busnelli e Vandelli sottolineano il probabile legame tra l’uso dante- 
sco di /ealtade e la base latina di questa parola: ‘‘legalitas”’. 

minoranza: scarsezza. 

lo vecchio per più esperienza dee essere giusto ecc.: Dante vuole, 
dunque, che il vecchio, proprio per la sua lunga esperienza, non si limiti 
soltanto a eseguire il dettato della legge, ma agisca come un’ ‘“‘autorità’’ 
capace di interpretare ed applicare la legge, come deve fare il giudice dî 
cui dice Aristotele in Eth., v, 7, 11324, 21-25 cit. a I, iv, 6, Quia p. 27. 
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legge, se non in quanto lo suo diritto giudicio e la legge è tutto uno 
quasi e, quasi sanza legge alcuna, dee giustamente sé guidare: che 
non può fare lo giovane. E basti che esso seguiti la legge, e in quella 
seguitare si diletti: sì come dice lo predetto poeta, nel predetto 
quinto libro, che fece Enea, quando fece li giuochi in Cicilia ne l’an- 
niversario del padre; che ciò che promise per le vittorie, lealmente 
diede poi a ciascuno vittorioso, sì come era di loro lunga usanza, 
che era loro legge. Per che è manifesto che a questa etade lealtate, 
cortesia, amore, fortezza e temperanza siano necessarie, sì come dice 
lo testo che al presente è ragionato; e però la nobile anima tutte le 
dimostra. 


e non essaminatore di legge: la trad. è duplice: c testimonia seguita- 
tore; a, b, d, invece, seminatore che non dà senso (SIMONELLI, Materia- 
li, pp. 419-21). EM accettarono la lezione di c (seguitatore) che fu pure 
accettata dagli Edd. seguenti sino al Moore. Gli Edd. della SD tornarono 
alla lezione data dalla maggioranza dei codd., correggendola in essami- 
natore, congettura che la Simonelli giudica «infelicissima». La studiosa 
propone, invece, di richiamarsi alle ultime terzine del xxv11 del Purgatorio, 
ove Dante esprimerebbe lo stesso concetto, affermando che colui che ha 
ormai raggiunto la perfezione naturale e non ha, quindi, più bisogno di 
guida, può agire secondo il proprio libero arbitrio «dritto e sano», senza 
dover essere «seguitatore della legge», ossia del diritto scritto, perché la 
sua coscienza s’identifica ormai nella legge stessa. L’obiezione della Simo- 
nelli alla lezione degli Edd. della SD (e di Busnelli e Vandelli) sembra 
fondata. (E cfr. QuacLio, Appendice, p. 539). 

quasi sanza legge alcuna: Busnelli e Vandelli sottolineano l’analogia 
dell'espressione dantesca con Rom., 2, 14: «Cum enim gentes, quae legem 
non habent, naturaliter ea, quae legis sunt, faciunt, eiusmodi legem non 
habentes, ipsi sibi sunt lex». 

sé guidare: arch.: seguitare; lezione evidentemente erronea da corregge- 
re secondo il testo degli Edd. della SD (SIMONELLI, Materiali, pp. 419-21). 

si diletti: arch.: si dilati, già corretto da R*, con una congettura accet- 
tata da EM (SIMONELLI, Materiali, p. 421). 

sì come dice lo predetto poeta ecc.: cfr. Virgilio, Aen., v, 70: «cuncti 
adsint meritaeque exspectent praemia palmae »; 304 sg.: «Accipite haec 
animis laetasque advertite mentes: / nemo ex hoc numero mihi non do- 
natus abibit ». 

Cicilia: la Sicilia. 

ne l’anniversario del padre: ossia, nell’anniversario della morte del pa- 
dre. E cfr. Aen., v, 46 sgg.: «annuus exactis completur mensibus orbis, / ex 
quo reliquias divinique ossa parentis / condidimus terra maestasque sa- 
cravimus aras », 

sì come era di loro lunga usanza, che era loro legge: a proposito 
della lunga consuetudine che diventa legge, cfr. Dig., I, 3, 32, 1: «Inve- 
terata consuetudo pro lege non immerito custoditur»; ibid., 3, 33: «Diu- 
turna consuctudo pro iure et lege in his quae non ex scripto descendunt 
observari solet»; ibid., 3, 35: «Sed et ea, quae longa consuetudine com- 
probata sunt» ecc. 
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XXVII. Veduto e ragionato è assai sofficientemente sopra quella 
particola che 'l testo pone, mostrando quelle probitadi che a la gio- 
ventute presta la nobile anima; per che da intendere pare a la terza 
parte che comincia: È ne /a sua senetta, ne la quale intende lo testo 
mostrare quelle cose che la nobile natura mostra e dee avere ne la 
terza etade, cioè senettute. E dice che l’anima nobile ne la senetta sì 
è prudente, sì è giusta, sì è larga, e allegra di dir bene in prode d’al- 
trui e d’udire quello, cioè che è affabile. E veramente queste quattro 
vertudi a questa etade sono convenientissime. E a ciò vedere, è 
da sapere che, sì come dice Tullio in quello De Senectute, «certo 
corso ha la nostra buona etade, e una via semplice è quella de la 
nostra buona natura; e a ciascuna parte de la nostra etade è data 
stagione a certe cose». Onde sì come a l'adolescenza dato è, com'è 
detto di sopra, quello per che a perfezione e a maturitade venire 
possa, così a la gioventute è data la perfezione, e [a la senettute] 
la maturitade acciò che la dolcezza del suo frutto e a sé e ad altrui 


XXVII, 2. ne ia senetta sì è prudente, sì è giusta... cioè che è affabile: 
Dante attribuisce principalmente agli anziani le due virtù che spettano 
alla parte razionale dell’anima e, cioè, la ‘‘prudenza’’ (che secondo la de- 
finizione aristotelica, Eth., vI, 5, 1140a, 25-28, consiste nel «posse be- 
ne consiliari circa ipsi bona et conferencia, non secundum partem, . .. set 
ad bene vivere totum» e, dunque, pertiene all’intelletto) e la ‘‘giustizia’ 
(che, Eth., v, 1, 11292, 6-9, è l’«habitus» «a quo operativi iustorum sunt, 
et a quo iusta operantur, et volunt iusta », onde Tommaso d'Aquino, Exp. 
Eth., v, lect. i, 889, scrive che Aristotele «... convenienter notificavit iu- 
stitiam per voluntatem, in qua non fiunt passiones . . .v, sottolineando la 
pertinenza di questa virtù alla volontà); ma vi aggiunge anche la ‘“‘larghez- 
za” o liberalità e l’‘‘affabilità’’ nel parlare e nell’ascoltare, considerate vir- 
tù proprie dell'anima nobile nella sua senettute. 

dice Tullio in quello De Senectute ...a certe cose: cfr. Cicerone, 
De senect., x, 33: «Cursus est certus aetatis et una via naturac, caque sim- 
plex, suaque cuique parti aetatis tempestivitas est data, ut et infirmitas 
puerorum et ferocitas iuvenum et gravitas iam constantis aetatis et senec- 
tutis maturitas naturale quiddam habeat, quod suo tempore percipi de- 
beat ». (E vedi Moore, Studies, 1, pp. 269-70). 

3. a la gioventute è data Ia perfezione, e [a la senettute] la maturita- 
de: arch.: a la gioventute è data la perfezione e la maturitade (SIMONELLI, 
Materiali, pp. 302-3). Il Romani introdusse, per primo, nel testo un ri- 
ferimento alla senettute, leggendo: e alla gioventute è data la perfezione e 
la maturità per sé; così alla Senettute è data anzi tutto prudenza, accioc- 
ché; gli Edd. della SD, seguiti da Busnelli e Vandelli, integrarono nella 
maniera presente. La Simonelli difende, anche in questo caso, il testo 
dell’arch., che così interpreta: «come a l’adolescenza sono concesse quel- 
le cose per cui si raggiunge la perfezione e la maturità proprie di quella 
età, altrettanto è data la perfezione e la maturità alla gioventù in modo che 
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sia profittabile; ché, sì come Aristotile dice, l’uomo è animale civile, 
per che a lui si richiede non pur a sé ma altrui essere utile. Onde si 
legge di Catone che non a sé, ma a la patria e a tutto lo mondo nato 
esser credea. Dunque appresso la propria perfezione, la quale 
s’acquista ne la gioventute, conviene venire quella che alluma 
non pur sé ma li altri; e conviensi aprire l’uomo quasi com’una rosa 
che più chiusa stare non puote, e l’odore che dentro generato è 
spandere: e questo conviene essere in questa terza etade, che per 
mano corre. Conviensi adunque essere prudente, cioè savio: e a 
ciò essere si richiede buona memoria de le vedute cose, buona co- 
noscenza de le presenti e buona provedenza de le future. E sì 


il frutto della gioventù, che si matura ovviamente nell’età successiva, diven- 
ga profittabile dolcezza per sé e per gli altri». 

sì come Aristotile dice, l’uomo è animale civile: cfr. Aristotele, Pol., 
I, 2, 1253a, 1-3: «Ex iis igitur manifestum, quod eorum quae natura, ci- 
vitas est, et quod homo natura civile animal est. ..»; ma cfr. anche Tom- 
maso d’Aquino, Exp. Eth., 1, lect. ix, 112: «Dicitur autem esse per se 
sufficiens bonum, non quia sit sufficiens uni soli homini viventi vitam 
solitariam, sed parentibus et filiis et uxori et amicis et civibus, ut sci- 
licet sufficiat cis in temporalibus providere necessaria auxilia ministran- 
do, et in spiritualibus instruendo vel consiliando. Et hoc ideo quia homo 
naturaliter est animal civile. Et ideo non sufficit suo desiderio, quod sibi 
provideat, sed etiam quod possit aliis providere ». 

ma altrui: la Ageno (Nuove proposte, p. 136) legge, secondo l’inc. Bo- 
naccorsi, ma ad altrui (in corrispondenza alla frase precedente). 

Onde si legge di Catone... nato esser credea: si tratta di Catone 
Uticense; e la fonte probabile (cfr. PROTO, Nuove ricerche sul Catone dan- 
tesco, cit., p. 215) è Lucano, Phars., 11, 380-3: «Hi mores, haec duri in- 
mota Catonis / secta fuit, servare modum finesque tenere, / naturamque 
scequi patriacque inpendere vitam / nec sibi, sed toti genitum se credere 
mundo ». 

4. quasi com’una rosa: cfr. Par., xxit, 56-7: «come ’l sol fa la rosa 
quando aperta / tanto divien quant’ell’ha di possanza ». Sull’uso dantesco 
di questa metafora, cfr. BoypE, Dante Philomythes and Philosopher, cit., 
pp. 231-2. 

che per mano corre: che abbiamo per le mani, di cui, cioè, stiamo par- 
lando. 

5. Conviensi adunque essere prudente... provedenza de le future: che 
la prudenza sia il frutto dell’esperienza (e pertanto virtù più propria dell’età 
matura e senile) dice anche Aristotele, Etk., vI, 9, 1142a, 11-16 («Signum 
autem est cius quod dictum est, et quia geometrici quidem iuvenes et di- 
sciplinati fiunt et sapientes talia, prudentes autem non videntur fieri. Causa 
autem quoniam et singularium est prudencia, que fiunt cognita ex expe- 
riencia. Iuvenis autem expertus non est; multitudo enim temporis faciet 
expericnciam ») e, con lui, ripete Tommaso d’Aquino, Exp. Età., vi, lect. 
vii, 1208 («Dicit ergo... quod signum eius quod supra dictum est, sci- 
licet quod prudentia non sit solum circa universalia sed etiam circa par- 
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come dice lo Filosofo nel sesto de l’Etica, «impossibile è essere savio 
chi non è buono», e però non è da dire savio chi con sottratti e con 
inganni procede, ma è da chiamare astuto; ché sì come nullo dice- 


ticularia, est, quia iuvenes fiunt geometrici et disciplinati, idest in scien- 
tiis disciplinalibus sive mathematicis docti, et fiunt sapientes in talibus, 
idest ad perfectionem istarum scientiarum pertingentes; non autem vide- 
tur quod iuvenis fiat prudens. Cuius causa est, quia prudentia est circa 
singularia quae fiunt nobis cognita per experientiam. Iuvenis autem non 
potest esse expertus, quia ad experientiam requiritur multitudo temporis ?). 
Ma cfr., soprattutto, Cicerone, De inv., 11, liii, 160: «Prudentia est rerum 
bonarum et malarum neutrarumque scientia. Partes eius: memoria, intel- 
ligentia, providentia. Memoria est, per quam animus repetit illa, quae 
fuerunt; intelligentia, per quam ea perspicit, quac sunt; providentia, per 
quam futurum aliquid videtur ante quam factum est», e Brunetto Latini, 
Tresor, ed. Carmody, 11, lvii-lviii, pp. 231-3, €, in particolare, lviii, 6: «Se 
tu ies sages hom, tu dois ordener ton corage selonc .iii. tans en ceste ma- 
niere: tu ordeneras les presentes choses, et porverras celes hi sont a avenir, et 
soviegne toi de celes ki sont alees» (volg. ed. Gaiter, vol. nt, p. 241: «Se tu 
se’ savio, dèi ordinare tuo coraggio secondo tre tempi, in questa maniera. 
Tu ordinerai le presenti cose, e provederai a quelle che sono a venire, e 
ricordera’ti di quelle che sono passate . . . »). 

Si osservi, inoltre, che l’arch. reca savio uomo in luogo di savio (Simo- 
NELLI, Materiali, p. 421), espressione che gli Edd. della SD ritennero ag- 
giunta di copista, espungendo womo dal loro testo. La Simonelli ritiene 
che il periodo con l’inclusione di sorto acquisti invece “una maggior so- 
norità armonica» e che la lezione dell’arch. debba essere rispettata come 
genuina. 

E sì come dice lo Filosofo . . . chi non è buono: cfr. Eth., vI, 13, 
11442, 36-b, 1: «Quare manifestum quoniam inpossibile prudentem esse 
non entem bonum?». 

sottratti: allettamenti, lusinghe; cfr. Inf., xxvI, 91: «Circe... sottras- 
se / me più d’un anno»; e A. MARIANI, sottrarre e sottratto, in ED, v, p. 
349. 

è da chiamare astuto: chi procede con inganni e allettamenti non può 
essere considerato savio, ossia prudente, bensì soltanto astuto; e a propo- 
sito della distinzione tra “prudenza” e “‘astuzia”’, cfr. Aristotele, Età., vI, 
13, 11442, 23-28: «...est utique quedam potencia quam vocant deinoti- 
cam; hec autem est talis, ut ad suppositam intencionem contendencia pos- 
sit hec operari et sortiri ipsis; si quidem igitur intencio sit bona, lauda- 
bilis est; si autem prava, astucia; propter quod et prudentes deinos et 
astutos aimus esse» (e il commento tomista, Exp. Eth., vi, lect. x, 1272: 
« Est itaque quaedam potentia, idest operativum principium, quam vocant 
dinoticam, quasi ingeniositatem quamdam sive industriam, quae talis est 
ut per eam homo possit operari ea quae ordinantur ad intentionem quam 
homo praesupposuit, sive bonam sive malam, et quod per ea quae opera- 
tur possit sortiri, idest consequi, finem. Et si quidem intentio sit bona, 
huiusmodi ingeniositas fit laudabilis. Si autem sit prava, vocatur astutia; 
quae sonat in malum, sicut prudentia sonat in bonum. Et quia dinotica 
communis est utrique, inde est, quod tam prudentes quam astutos dicimus 
esse dinoticos, idest ingeniosos sive industrios»). Ma la CORTI, Felici- 
tà mentale, p. 108, richiama l’attenzione sul Liber Ethicorum (ed. Marche- 
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rebbe savio quelli che si sapesse bene trarre de la punta d’uno col- 
tello ne la pupilla de l'occhio, così non è da dire savio quelli che ben 
sa una malvagia cosa fare, la quale facendo, prima sé sempre che al- 
trui offende. 

Se bene si mira, da la prudenza vegnono li buoni consigli, li quali 
conducono sé e altri a buono fine ne le umane cose e operazioni; e 


si cit.), p. Lxv, che legge: «...et istas (ossia la astutia e la calliditas] ha- 
bentes non inveniuntur scientes nec sapientes, veruntamen inveniuntur 
consului (sic) et solertes et astuti intellectu naturaliter» e su Brunetto 
Latini, 7resor, ed. Carmody, 11, xxxi, 5, p. 201: «...etcil ki ces choses 
(astuce e malices) ont ne sont mie sachant ne sage, angois sont solers et 
consillié par intellec de nature». 

prima sé sempre che altrui offende: giacché operare secondo malizia 
significa corrompere lo stesso principio estimativo del fine umano (e cfr. 
Aristotele, EtX., vi, 5, 1140b, 17-21 e Tommaso d’Aquino, Exp. Età., VI, 
lect. iv, 1170 citt. a I, i, 3, quia p. 7); e inoltre grava su chi opera ‘co- 
se malvage”' il dolore del pentimento (Aristotele, Eth., 1x, 4, 1166b, 24-26: 
€... penitudine enim pravi replentur. Non itaque videtur pravus neque 
ad se ipsum amicabiliter disponi propter nichil habere, amabile »; e Tom- 
maso, Exp. Eth., 1x, lect. iv, 1818: «Homines enim pravi replentur poe- 
nitentia, quia videlicet impetu malitiae vel passionis cessante, quo mala 
faciunt, secundum rationem cognoscunt se mala egisse, et dolent. Et sic 
patet quod pravi non disponuntur amicabiliter ad seipsos, propter hoc quod 
non habent in scipsis aliquid amicitia dignum ») che pone i ‘“pravi” in 
un continuo conflitto con la propria stessa volontà e toglie loro anche la 
possibilità di essere in amicizia con sé stessi. 

6. Se bene si mira: la Ageno (Riflessioni, p. 113) propone di unire que- 
sta frase a quella precedente e non alla successiva. 

da la prudenza vegnono li buoni consigli: cfr. Aristotele, Età., vi, 8, 
1141b, 8-14: «Prudencia autem circa humana et de quibus est consiliari; 
prudentis cnim maxime hoc opus esse dicimus bene consiliari. Consiliatur 
enim nullus de inpossibilibus aliter habere, neque de quibuscumque non 
finis aliquis est; et hic operabile bonum. Simpliciter autem bonus con- 
siliator est optimi homini operabilium coniectativus, secundum raciocina- 
cionem» (ec Tommaso d'Aquino, Exp. Eth., vi, lect. vi, 1193: «... pru- 
dentia est circa bona humana, de quibus contingit consiliari. Prudentis au- 
tem maxime videtur esse opus bene consiliari... Ille autem est simpli- 
citer bonus consiliator, et per consequens prudens, qui ratiocinando po- 
test coniicere quid sit optimum homini ad operandum +). Che poi la ‘‘pru- 
dentia”’ si addica maggiormente agli anziani è detto da Aristotele in Pol., 
VII, 9, 1329a, 6 sgg. Ma si veda anche Brunetto Latini, Tresor, ed. Car- 
mody, 11, xxxi, 2, p. 201: «Preudome et sage est celui ki puet consillier sot 
et autri es bones choses et es mauvaises ki a home apertienent» (volg. ed. 
Gaiter, vol. 111, p. 100: «L'uomo prode e savio si è quegli, che può con- 
sigliar sé, ed altrui, nelle cose buone e ree, le quali appartengono agli uo- 
mini») che rende il Liber Ethicorum (in MARCHESI, L’Etica Nicomachea 
nella tradizione latina medievale, cit., p. Lxv): «Consultus autem et pru- 
dens est ille qui potens est ad uersandum intellectum suum in regimine 
bonitatis modorum uivendi uersatione debita ». 
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questo è quello dono che Salomone, veggendosi al governo del po- 
pulo essere posto, chiese a Dio, sì come nel terzo libro de li Regi 
è scritto. Né questo cotale prudente non attende [chi] li domandi 
“‘Consigliami”’, ma proveggendo per lui, sanza richesta colui con- 
siglia; sì come la rosa, che non pur a quelli che va a lei per lo suo 
odore rende quello, ma eziandio a qualunque appresso lei va. Po- 
trebbe qui dire alcuno medico o legista: Dunque porterò io lo mio 
consiglio e darollo eziandio che non mi sia chesto, e de la mia arte 
non averò frutto ? Rispondo, sì come dice nostro Signore: « A grado 
riceveste, a grado e date». Dico dunque, messer lo legista, che 


è quello dono che Salomone . .. de li Regi è scritto: cfr. II/ Reg., 
3, g-10: «Dabis ergo servo tuo cor docile, ut populum tuum iudicare pos- 
sit, et discernere inter bonum et malum. Quis enim poterit iudicare popu- 
lum istum, populum tuum hunc multum? Placuit ergo sermo coram Do- 
mino, quod Salomon postulasset huiuscemodi rem»; e vedi anche Par., 
XIII, 9I-6. 

7.non attende [chi] li domandi ‘“Consigliami”: arch. non attende [] 
li dimandi consigliami (SiMmoNELLI, Materiali, pp. 303-4). Già il copista di 
R4 comprese che il testo non correva e corresse in questo modo: non at- 
tende li dimandati consigli, con una congettura che, se salva il testo, non 
rispetta la tradizione manoscritta. EM (diversamente da quanto riferisce 
la Simonelli), dopo aver proposto nel Saggio, p. 155, ron attende chi di- 
mandi: Consigliami, lessero poi nelle due edd.: mon attende chi gli dimandi: 
Consigliami (congetturando anche, in nota, non attende che gli dimandi con- 
siglio). La lezione chi li domandi fu ripresa da tutti gli Edd., con l'esclu- 
sione del Fraticelli (che lesse: i dimandati consigli) e del Flamini che con- 
siderò li come un errore per chi, in luogo della lacuna. La Simonelli ri- 
tiene che anche questa sia una buona soluzione. 

E, per il concetto, cfr. prima, I, viii, 16; Purg., XVII, 59-60; Par., 
XXXIII, 18. 

8. legista: termine derivato dal lat. med. ‘‘legista’’ che è prossimo se 
non del tutto equivalente a ‘giurista’ e indica, in genere, chi studia, in- 
segna o è pratico del diritto e delle leggi. Ma cfr. 111, xi, 10, ove è detto che 
non «si dee chiamare vero filosofo colui che è amico di sapienza per uti- 
litade, sì come sono li legisti, [li] medici e quasi tutti li religiosi», i quali 
perseguono, appunto, mercede per le loro arti. 

Quanto al termine consiglio usato nella supposta interrogazione, si noti 
che anch’esso appartiene al linguaggio tipico dei medici e dei giuristi 
(‘‘consilia’’) e indica spesso i pareri legali e medici. 

sì come dice nostro Signore...a grado e date: cfr. Matth., 10, 8: 
«... gratis accepistis, gratis date». E vedi Moore, Studies, IV, p. 117. 

Per il testo è da notare che l’arch. legge: a grado ricevo se a grado e da- 
to, errore evidentissimo diversamente corretto dagli Edd. (Romani: a gra- 
do riceveste, a grado date; Giuliani: A grado ricevete, a grado date, ma 
nelle Correzioni, p. 735: A grado riceveste, e a grado date; Edd. della SD: 
il presente testo, accettato anche da Busnelli e Vandelli). La Simonelli 
(Materiali, pp. 421-3) ritiene però che la soluzione degli Edd. della SD 
sia uno «strano connubio» tra la tradizione manoscritta e il testo del Van- 
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quelli consigli che non hanno rispetto a la tua arte e che procedono 
solo da quel buono senno che Dio ti diede (che è prudenza, de la 
quale si parla), tu non li dei vendere a li figli di Colui che te l’ha 
dato: quelli che hanno rispetto a l’arte, la quale hai comperata, 
vendere puoi; ma non sì che non si convegnano alcuna volta de- 
cimare e dare a Dio, cioè a quelli miseri, a cui solo lo grado divino 
è rimaso. 

Conviensi anche a questa etade essere giusto, acciò che li suoi 
giudici e la sua autoritade sia un lume e una legge a li altri. E per- 
ché questa singulare vertù, cioè giustizia, fue veduta per li antichi 
filosofi apparire perfetta in questa etade, lo reggimento de le cit- 
tadi commisero in quelli che in questa etade erano; e però lo col- 


gelo e che sia meglio emendare con le parole: a grado ricevl[e]s[t]e, a gra- 
do dat[e] o, meglio ancora, con A grado ricev[e]se, a grado [sia] dato. 

9. Dico dunque ... vendere puoi: Dante ritiene che, se il giurista può 
lecitamente vendere i pareri (‘‘consilia’’) che sono frutto della sua arte 
specifica da lui acquisita con il proprio studio, non ha però alcun diritto 
di richiedere una mercede per quei consigli non attinenti strettamente a ta- 
le arte e che nascono invece dal naturale buonsenso e prudenza donata- 
gli da Dio. Questi consigli, che a lui nulla costano, il legista deve gratui- 
tamente a coloro che, come lui, sono figli dello stesso Dio, principio e fon- 
damento di ogni prudenza umana. 

decimare e dare a Dio ecc.: come osservano Busnelli e Vandelli, Dan- 
te «applica qui...la differenza che fa la Chiesa fra i beni patrimoniali 
e gli ecclesiastici, de’ quali il clero non è, come dei primi, padrone, ma 
solo dispensatore e procuratore a pro de’ poveri e della Chiesa. Ma, come 
nei casi di necessità dei poveri, secondo il debito della carità, sì deve lo- 
ro dare anche dei beni proprii patrimoniali, così, alcuna volta, dice Dante, 
anche il legista deve dare qualche consiglio che potrebbe vendere, a’ mi- 
seri, come decima di ciò che ha di suo». Il concetto di ‘‘decima’’, pro- 
prio del diritto patrimoniale ecclesiastico, è così esteso anche ai ‘con- 
silia”’, frutto dell’arte, che debbono essere, talvolta, concessi gratuitamen- 
te, così come si deve offrire alla comunità ecclesiale la decima parte dei 
frutti della terra. 

lo grado divino: il gradimento divino. 

10. essere giusto: cfr. Aristotele, Etàh., v, 7, 11322, 21-25 cit. a I, iv, 
6, quia p. 27. 

lo reggimento de le cittadi...questa etade erano: cfr. Aristotele, Pol., 
I, 2, 1252b, 19-22: «Propter quod et primum rege regebantur civitates, 
et nunc adhuc gentes, ex subiectis enim regi. Omnis enim domus regitur 
a senissimo. Quare et viciniae propter cognationem »; e vedi Mon., I, v, $ 
(in Opp. min., IT, pp. 308-9), ove, peraltro, sembra chiaro il ricorso al com- 
mento tomista, Exp. Pol., 1, lect. i, 29, che dice: «Dicit ergo primo, quod 
quia ex multiplicatione prolis constituta est vicinia, ex hoc processit, quod 
a principio quaclibet civitas regebatur a rege: et adhuc aliquae gentes 
habent regem, etsi singulae civitates singulos reges non habeant; et hoc 
ideo quod civitates et gentes constituuntur ex his qui sunt subiecti re- 
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legio de li rettori fu detto Senato. Oh misera, misera patria mia! 
quanta pietà mi stringe per te, qual volta leggo, qual volta scrivo 
cosa che a reggimento civile abbia rispetto! Ma però che di giu- 
stizia nel penultimo trattato di questo volume si tratterà, basti qui 
al presente questo poco avere toccato di quella. 

Conviensi anche a questa etade essere largo; però che allora si 
conviene la cosa quanto più satisface al debito de la sua natura, né 
mai -a:lo debito de la larghezza non si può satisfacere così come in 
questa etade. Che se volemo bene mirare al processo d’Aristotile 


gi. Quomodo autem signum hoc respondeat praemissis, ostendit per hoc 
quod subditur: quia omnis domus regitur ab aliquo antiquissimo, sicut 
a patrefamilias reguntur filii [il termine ‘‘paterfamilias’’ è usato anche da 
Dante, in quel passo della Monarchia, mentre è, naturalmente, estraneo 
al testo aristotelico]. Et exinde contingit, quod etiam tota vicinia quae 
erat instituta ex consanguineis, regebatur propter cognationem ab aliquo 
qui erat principalis in cognatione, sicut civitas regitur a rege». 

e però lo collegio de li rettori fu detto Senato: appunto perché composto 
in massima parte da “‘senes"’; e cfr. Cicerone, De senect., vI, 19: «Num igi- 
tur, si ad centesimum annum Vixisset [Scipio], senectutis eum suae poe- 
niteret? nec enim excursione nec saltu nec eminus hastis aut comminus 
gladiis uteretur, sed consilio, ratione, sententia. Quae nisi essent in seni- 
bus, non summum consilium maiores nostri appellassent senatum». 

xx. Oh misera, misera patria mia! ecc.: il pensiero di Dante corre sem- 
pre, con pietà e profondo dolore, alla sorte della sua Firenze, ogni volta 
che, parlando del ‘regime civile”” degli uomini, ne ricorda le sventure e 
l’ingiusto governo. E cfr. 1, iii, 3 sgg. e, soprattutto, la sferzante denuncia 
di Purg., vi, 127-51 e la dolente speranza espressa in Par., xxV, 1-9. 

nel penultimo trattato: che, secondo quanto è detto in I, xii, 12, do- 
veva essere il quattordicesimo, ma che non fu mai scritto. 

12. essere largo: ossia liberale e pronto a donare. E cfr. Aristotele, Età., 
IV, 1, 11202, 18-20: «Set et liberales dicuntur qui dant. Qui vero non acci- 
piunt, non in liberalitatem laudantur; set non minus in iusticiam » (e Tom- 
maso d’Aquino, Exp. Eth., iv, lect. i, 664: «Dicuntur enim maxime li- 
berales illi qui dant. Illi vero qui non accipiunt inordinate non multum 
laudantur de liberalitate, sed magis de iustitia; illi vero qui accipiunt non 
multum laudantur. Ergo liberalitas maxime videtur esse circa dationes», 
e 665: «Ergo liberalitas maxime consistit circa dationes»). Ma cfr. an- 
che Età., Iv, 2, 1120b, 4-6: «Liberalis autem est vehementer et superha- 
bundare in dacione, ut derelinquat sibi ipsi minora». 

allora si conviene la cosa... come in questa etade: Dante intende dire 
che una cosa è veramente ‘‘conveniente’’ quando può meglio soddisfare 
quanto la sua natura stessa richiede; e appunto per questo quanto richie- 
de l’esercizio della liberalità può essere meglio soddisfatto durante la vec- 
chiezza, perché questa età possiede meglio delle altre le virtù della pru- 
denza e della giustizia, come è stato mostrato nei $$ precc. Debito ha, ap- 
punto, il significato di ‘‘ciò che è dovuto, che spetta”’. 

Per quanto concerne il testo, va osservato che Busnelli e Vandelli leg- 
gono quando più invece di quanto più, fondandosi su una congettura del 
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nel quarto de l’Etica, e a quello di Tullio in quello de li Offici, la 
larghezza vuole essere a luogo e a tempo, tale che lo largo non noc- 
cia a sé né ad altrui. La quale cosa avere non si puote sanza pru- 
denza e sanza giustizia; le quali virtudi anzi a questa etade avere 


Todeschini (Scritti su Dante, 11, p. 183), sulla proposta del Witte (Nuova 
centuria, p. 39) e sul testo dato dal Moore, e conservato dal Toynbee, 
nelle edd. oxoniensi. Del resto, la stessa frase seguente né mai... come 
in questa etade sembra confermare che questa ‘‘sentenza’’ dantesca riguar- 
di «il tempo e nulla più ». La congettura contrasta con la testimonianza dei 
codd.; però anche la Ageno (Per l’edizione del Convivio, p. 48) suppone 
che quanto sia un errore dovuto alla vicinanza di più. 

Sarà poi da osservare che la tesi dantesca è qui piuttosto lontana dal- 
l'opinione di Tommaso d’Aquino (Exp. Età., 1v, lect. iv, 687) che, ripren- 
dendo un breve inciso aristotelico, ritiene la vecchiezza piuttosto adatta a 
correggere la prodigalità che a favorire la liberalità («... quanto aliquis 
magis accedit ad senectutem, fit magis pronus ad retinendum, et ad non 
dandum »). Non diversa anche l’opinione di Aristotele, Rket., 11, 13, 1389b, 
27-29. 

Aristotile nel quarto de l'Etica: cfr. Eth., Iv, 2, 11200, 23-26: «Que 
autem secundum virtutem operaciones, bone et boni gracia. Et liberalis 
igitur dabit boni gracia, et recte. Quibus autem oportet, et quecumque, et 
quando, et alia quecumque secuntur recte dacioni» (e Tommaso d’Aquino, 
Exp. Eth., 1v, lect. ii, 666: «Cum igitur datio sit praecipuus actus libe- 
ralitatis, consequens est quod liberalis det propter bonum finem, et quod 
recte, id est secundum regulam rationis; inquantum scilicet dat quibus 
oportet et quomodo oportet et quaecumque aliae debitae circumstantiae 
quae pertinent ad rectam rationem »). E vedi MOORE, Studies, I, p. 150. 

Tullio in quello de li Offici: cfr. De off., 1, xiv, 42-3: «Deinceps, ut 
erat propositum, de beneficentia ac de liberalitate dicatur, qua quidem 
nihil est naturae hominis accommodatius, sed habet multas cautiones. Vi- 
dendum est cnim primum ne obsit benignitas et iis ipsis, quibus benigne 
videbitur fieri, et ceteris; deinde ne maior benignitas sit quam facultates; 
tum ut pro dignitate cuique tribuatur: id enim est iustitiae fundamentum, 
ad quam haec referenda sunt omnia. Nam et qui gratificantur cuipiam 
quod obsit illi cui prodesse velle videantur, non benefici neque liberales; 
sed perniciosi adsentatores iudicandi sunt, et qui aliis nocent ut in alios 
liberales sint, in cadem sunt iniustitia, ut si in suam rem aliena conver- 
tant. Sunt autem multi, et quidem cupidi splendoris et gloriae, qui eri- 
piunt aliis quod aliis largiantur, iique arbitrantur se beneficos in suos ami- 
cos visum iri, si locupletent cos quacumque ratione. Id autem tantum 
abest ab officio, ut nihil magis officio possit esse contrarium. Videndum 
est igitur ut ea liberalitate utamur, quae prosit amicis, noceat nemini». 

13. avere non si puote sanza prudenza e sanza giustizia: difatti la 
liberalità nel suo esercizio e nella scelta dei propri mezzi e modi deve 
essere ispirata dalla prudenza, giacché, come dice Aristotele, Età., VI, 13, 
1144b, 26-28: «Non enim solum qui secundum rectam racionem, set qui 
cum recta racione habitus virtus est; recta autem racio de t£.'bus pruden- 
cia» (concetto che Tommaso d'Aquino, Exp. Eth., 11, lect. xi, 1284, co- 
sì spiega: «... oportet ulterius dicere quod virtus moralis est habitus cum 
ratione recta, quae quidem est prudentia »). 


13 


14 


858 CONVIVIO, IV, xxVii, 13-14 


perfette per via naturale è impossibile. Ahi malestrui e malnati, 
che disertate vedove e pupilli, che rapite a li men possenti, che 
furate e occupate l’altrui ragioni; e di quelle corredate conviti, do- 
nate cavalli e arme, robe e denari, portate le mirabili vestimenta, 
edificate li mirabili edifici e credetevi larghezza fare! E che è questo 
altro a fare che levare lo drappo di su l’altare e coprire lo ladro la 
sua mensa? Non altrimenti si dee ridere, tiranni, de le vostre mes- 
sioni, che del ladro che menasse a la sua casa li convitati, e la to- 
vaglia furata di su l’altare, con li segni ecclesiastici ancora, ponesse 


Ma la liberalità ha pure necessità della giustizia; difatti (e cfr. Aristo- 
tele, Età., 1v, 2, 1120b, 27-29: «Liberalitate utique medietate cxistente cir- 
ca pecuniarum dacionem et accepcionem, liberalis et dabit et expendet 
in que oportet et que oportet »), la liberalità consiste nel donare le pro- 
prie sostanze in modo proporzionato e retto; ma la giustizia (Età., v, 9, 
1133b, 32: «Iusticia autem medietas est») è costitutiva della stessa ‘‘me- 
dietas” ed è l’‘‘abito’’ che permette di operare rettamente «tam in com- 
mutationibus quam in distributionibus » senza danneggiare alcuni per fa- 
vorire altri (Tommaso, Exp. Eth., v, lect. x, 995). Per questo, appunto, 
anche Tommaso, nella Summa theol., 11° 118°, Q. 117, a. 5, pur negando 
che la liberalità sia una specie della giustizia («quia iustitia exhibet alteri 
quod est eius; sed liberalitas exhibet id quod suum est »), riconosce, tut- 
tavia, che essa abbia una certa «convenientia » con la giustizia, sia perché, 
come la giustizia, «est ad alterum», sia perché, come l’altra virtù, «est 
circa res exteriores»., 

anzi a questa etade avere...è impossibile: come Dante ha già spie- 
gato prima ($$ 2 sgg. e 10), è infatti impossibile che la giustizia e la pru- 
denza siano perfette prima della vecchiaia; ma vedi anche Cicerone, De 
fin., v, xxi, 69: «Sed [natura] virtutem ipsam inchoavit, nihil amplius». 

malestrui: dal lat. ‘‘mala struo”’. « Macchinatore di male», così il Tom- 
maseo nel Dizionario (e cfr. la voce anonima malestruo in ED, 111, p. 790). 
Il Galvani (Postille al Convito, in «Opuscoli religiosi», cit., tomo x, pp. 
151-2) però scrive: «In lingua d’oc astrar, enastrar, adastrar o desastrar 
valevano influire bene o male per mezzo degli astri: perciò astre o bena- 
stre erano i contrarii di desastre o malastre, donde discendeva che astruc 
e benastruc erano anche gli opposti di desastruc o malastruc. Malastruc, 
scritto insieme malestruc, valeva dunque malastroso, disastroso, e quindi 
sciagurato e malaugurato ». Il Flamini ha poi notato che un altro esempio 
di tale vocabolo si trova nelle Note del Patecchio (ed. Novati, 11, 1, 5, 
in «R. Ist. Lombardo di scienze e lettere. Rendiconti», S. 11, xxix, 1896, 
p. 16 dell’estratto); ma cfr. anche V. NannNuCCI, Voci e locuzioni italiane 
derivate dalla lingua provenzale, Firenze, Le Monnier, 1840, pp. 19-21 
e MEyER-LUBKE, Romanisches etymologisches Worterbuch, ad v. *astrucus, 
e vedi oltre, xxix, 6-7. 

disertate: rovinate, riducete in miseria; e cfr. Fiore, cLItI, 6: «Di nes- 
sun mai pietà no‘mi’n prendesse, Ché ciaschedun vorrè’ aver disertato », 

14. messioni: liberalità, doni; e cfr. xi, 14. 

furata: rubata. 
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in su la mensa e non credesse che altri se n’accorgesse. Udite, osti- 
nati, che dice Tullio contro a voi nel libro de li Offici: «Sono molti, 
certo desiderosi d’essere apparenti e gloriosi, che tolgono a li altri 
per dare a li altri, credendosi buoni essere tenuti, [se li] arricchi- 
scono per qual ragione essere voglia. Ma ciò tanto è contrario a 
quello che far si conviene, che nulla è più». 

Conviensi anche a questa etade essere affabile, ragionare lo bene, 


in su la mensa: ì codd. leggono: a /a mensa. La Simonelli (cfr. QuagLIO, 
Appendice, p. 541) propone d’integrare semplicemente e[n] /a mensa. In- 
teressanti sono ora i suggerimenti della Corti (Felicità mentale, p. 107), 
che rinvia a Brunetto Latini, Tresor, ed. Carmody, 11, xxi, 7 e xxii, 4, 
pp. 192-3, ove Brunetto, «dopo aver schizzato le rapine in città, nelle 
chiese, sulle strade, descritte le spese eccessive per le cerimonie di noz- 
ze, aggiunge in proprio che il ladro, divenuto signore e padrone, 'gete 
en voie le porpre et dras dorés” ». 

15. che dice Tullio... Offici: cfr. De off., 1, xiv, 43 già cit. al $ 12. 

credendosi buoni essere tenuti, [se li) arricchiscono: arch.: creden- 
dosi buoni essere tenuti e [ ) arricchiscono (SIMONELLI, Materiali, p. 304). 
EM, correggendo l’archetipo sul passo ciceroniano («arbitrantur se bene- 
ficos in suos amicos visum iri, si locupletent eos »), lessero: credendosi es- 
sere buoni tenuti, se arricchiscono gli amici; gli Edd. della SD emendaro- 
no e în se e integrarono un li prima di arricchiscono, fornendo il presente 
testo, accettato da Busnelli e Vandelli che, pur dubitando che «la corre- 
zione sia proprio sicura», ritengono, tuttavia, «più spiegabile la trasforma- 
zione di un se li nella e dei mss. in quanto non si comprendesse che li è 
da riferire al 2° dei due li altri che precedono, che non l’omissione del 
chiaro complemento oggetto gli amici con la conseguente mutazione di 
se in e in una frase limpida, compiuta e quanto mai facile...» La Si- 
monelli ritiene, invece, che la frase credendosi buoni essere tenuti non ne- 
cessiti di esser seguita da un'ipotetica, ma debba esser ritenuta un inciso; 
mentre la frase seguente, retta dalla congiunzione e, sarebbe una coordi- 
nata della relativa che tolgono a li altri per dare a li altri. Pertanto legge: 
credendosi buoni essere tenuti, e [li] arricchiscono. 

16. essere affabile: cfr. Aristotele, Età., Iv, 14, 1127b, 33-1128a, 2: 
« Existente autem requie in vita et in hac conversacione cum ludo, vide- 
tur ct hic esse collocucio quedam consona et qualia oportet dicere et ut, 
similiter autem et audire. Differet autem et in dicendo in talibus vel ta- 
lia audire » e, ancora, 1128b, 4-9: «Tres igitur que dicte sunt in vita me- 
dietates. Sunt autem omnes circa sermonum quorundam et operum com- 
municacionem. Differunt autem quoniam hec quidem circa veritates est, 
hec autem circa delectabile; carum autem que circa delectacionem, hec 
quidem in ludis, hec autem in hiis que secundum aliam vitam colloquiis » 
(passi così commentati da Tommaso d’Aquino, Exp. Eth., Iv, lect. xvi, 
851: «... cum sit quacdam requies hominis ab anxietate sollicitudinum 
in hac vita et in conversatione humana per ludum, et sic ludus habet ratio- 
nem boni utilis, consequens est quod in ludis possit esse quaedam con- 
veniens collocutio hominum adinvicemi; ut scilicet homo dicat et audiat 
qualia oportet, et sicut oportet. Et tamen talibus multum differt dicere 
et audire. Multa enim aliquis homo decenter audit quae non decenter 


15 
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e quello udire volontieri: imperò che allora è buono ragionare lo 
bene, quando esso è ascoltato. E questa etade pur ha seco un’ombra 
d’autoritade, per la quale più pare che lei l’uomo ascolti che nulla 
più tostana etade, e più belle e buone novelle pare dover savere 
per la lunga esperienza de la vita. Onde dice Tullio in quello De 
Senectute, in persona di Catone vecchio: « A me è ricresciuto e vo- 
lontà e diletto di stare in colloquio più ch'io non solea». 

E che tutte e quattro queste cose convegnono a questa etade, 
n’ammaestra Ovidio nel settimo Metamorfoseos, in quella favola 
dove scrive come Cefalo d’Atene venne ad Eaco re per soccorso, 


diceret. Ubicumque autem est differentia eorum quae oportet fieri et eo- 
rum quae non oportet fieri, ibi non solum est medium, sed etiam super- 
abundantia et defectus a medio»; ibid., 866: «Et dicit quod tres sunt me- 
dietates praedictae in humana vita, quae omnes sunt circa communicatio- 
nes sermonum et operum. Differunt autem abinvicem, quia una earum 
consistit circa veritatem in dictis vel factis. Aliae vero circa delectabile. 
Quarum una consistit circa delectationem quae est in ludis, alia vero cir- 
ca delectationem quae est in colloquiis, quae est secundum vitam existen- 
tem scilicet in seriis»). 

più tostana etade: più svelta perché meno gravata dagli anni. E cfr., per 
il significato di questo provenzalismo, i, 10. 

Onde dice Tullio... ch'io non solea: cfr. De senect., xIv, 46: «Ego vero 
propter sermonis delectationem tempestivis quoque conviviis delector, nec 
cum aequalibus solum, qui pauci admodum restant, sed cum vestra etiam 
aetate atque vobiscum, habeoque senectuti magnam gratiam, quae mihi 
sermonis aviditatem auxit, potionis et cibi sustulit». 

17. n'ammaestra Ovidio nel settimo Metamorfoseos: Dante interpreta 
la ‘“‘fabula’’ di Eaco e Cefalo, narrata da Ovidio in Metam., vir, 472-662, 
come un ammaestramento sulle quattro virtù necessarie alla vecchiezza. 
Si osservi però che, riassumendo l'episodio, antepone il lungo racconto di 
Eaco (vv. 518-660) sulla peste che aveva colpito Egina, l'isola di cui Eaco 
era re, la sua preghiera a Giove e il ricostituirsi di un nuovo popolo, e 
trascrive poi le parole di Eaco a Cefalo che, nel testo ovidiano, precedono 
a vv. 507-11. Per il testo delle Metamorfosi usato da Dante nella sua ver- 
sione e riassunto, cfr. quanto scrive E. PARATORE, Ovidio, in ED, 1v, p. 228. 
Una narrazione abbreviata della ‘‘fabula’’ era stata data da Lattanzio Placi- 
do, nelle Narrationes fabularum Qvidianarum, vil, fab. 26. 

Eaco: mitico figlio di Giove e della ninfa Egina, fu re dell’isola di Eno- 
pia, cui mutò il nome in Egina, in onore della madre (Metam., loc. cit., 474). 
Suoi figli furono Telamone, Peleo e Foco, dai primi due dei quali nacque- 
ro Aiace e Achille. Cefalo è un altro personaggio della mitologia greca, 
marito di Procri, figlia del re di Atene Eretteo. Secondo il racconto ovi- 
diano, avendo rifiutato l’amore di Aurora, fu da lei punito con una ter- 
ribile gelosia che gli alienò l’affetto della moglie fuggita a Creta. Procri 
fu poi uccisa da Cefalo, per errore, mentre, indotta essa pure dalla gelo- 
sia, lo spiava in una foresta ove stava cacciando. Dante non parla però di 
questa vicenda; e si limita a ricordare quanto Ovidio scrive ai vv. 453-660; 
e, cioè, come Cefalo, inviato dagli Ateniesi, contro i quali combatteva Mi- 
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ne la guerra che Atene ebbe con Creti. Mostra che Eaco vecchio 
fosse prudente, quando, avendo per pestilenza di corrompimento 
d’aere quasi tutto lo popolo perduto, esso saviamente ricorse a 
Dio e a lui domandò lo ristoro de la morta gente; e per lo suo senno, 
che a pazienza lo tenne e a Dio tornare lo fece, lo suo popolo ri- 
storatoli fu maggiore che prima. Mostra che esso fosse giusto, 
quando dice che esso fu partitore a nuovo popolo e distributore 
de la terra diserta sua. Mostra che fosse largo, quando disse a Ce- 
falo dopo la dimanda de lo aiuto: «O Atene, non domandate a me 
aiutorio, ma toglietevelo; e non dite a voi dubitose le forze che ha 
questa isola. E tutto questo è [lo] stato de le mie cose: forze non 


nosse, si recasse a chiedere aiuto al vecchio Eaco; e come questi lo accoglies- 
se con grande cortesia e affabilità, gli concedesse larghi aiuti e lo intrattenes- 
se narrandogli della peste che aveva colpito Egina. Il protagonista dell’e- 
pisodio è, però, naturalmente, Eaco, considerato da Dante come esempio 
delle virtù convenienti all’età senile. 

Per il testo, si noti che la Ageno (Riflessioni, p. 113) preferisce leggere, 
per similitudine con tI, v, 14; IV, xv, 8; xxili, 14, di o del Metamorfoseos, 
dopo il numero del libro. 

Mostra che Eaco vecchio ecc.: cfr. Metam., vii, 614 sgg.: «Attonitus 
tanto miserarum turbine rerum [e, cioè, della morte di quasi tutto lo po- 
polo, di cui Dante parla anche in Znf., xx1x, 59-66] / ““Iuppiter o, dixi, si te 
non falsa loquuntur / dicta, sub amplexus Aeginae Asopidos isse, / nec 
te, magne pater, nostri pudet esse parentem, / aut mihi redde meos, aut 
me quoque conde sepulcro”’. / Ille notam fulgore dedit tonitruque se- 
cundo . . .3. 

tornare: volgersi. 

lo suo popolo ristoratoli fu: cfr. Inf., xx1x, 62-4: «... le genti antiche 
[di Egina], / secondo che i poeti hanno per fermo, / si ristorar di seme 
di formiche», 

18. Mostra che esso fosse giusto ...la terra diserta sua: cfr. Metam., 
ibid., 652-3: «Vota Iovi solvo; populisque recentibus urbem / partior et 
vacuos priscis cultoribus agros». — diserta vale ‘‘disabitata’’. 

Mostra che fosse largo ecc.: cfr. ibid., 5607-11: «Ne petite auxilium, 
sed sumite — dixit —, Athenae, / Nec dubie vires, quas haec habet insula, 
vestras / dicite, et omnia, quae rerum status iste mearum. / Robora non 
desunt; superat mihi miles et hostis. / Gratia dis: felix et inexcusabile 
tempus». 

Il passo è però gravato da molte incertezze testuali, dipendenti — come 
s’è già indicato —, in massima parte, dalla stessa tradizione dei passi ovi- 
diani. Il Paratore (in ED, cit., IV, p. 228) giudica «fedelissima » la versione 
di Dante che omette solo « Gratia dis» del v. s11, leggendo al v. 510 «ho- 
stis grandis et est», e al v. 509 «legge “dicite’’ con la totalità dei mano- 
scritti ovidiani pervenutici, mentre i codd. ignoti adoperati dallo Hensius 
leggevano ‘‘ducite’’, adottato da molti editori». Inoltre, prosegue, «il ver- 
so, per la successiva espressione ‘et omnia...” è segnato di ‘‘crux” o 
atetizzato o variamente emendato da molti editori»; e «al successivo v. 


18 
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ci menomano, anzi ne sono a noi di soperchio; e lo avversario è 
grande, e lo tempo da dare è, bene avventuroso e sanza escusa». 
Ahi quante cose sono da notare in questa risposta! Ma a buono 
intenditore basti essere posto qui come Ovidio lo pone. Mostra 
che fosse affabile, quando dice e ritrae per lungo sermone a Cefalo 
la istoria de la pestilenza del suo popolo diligentemente, e lo ri- 
storamento di quello. Per che assai è manifesto a questa etade essere 
quattro cose convenienti; per che la nobile natura in essa le mostra, 
sì come lo testo dice. E perché più memorabile sia l’essemplo che 


s1o ‘‘et hostis” è lezione solo di alcuni codici principali, accettata dal Ma- 
gnus, mentre molti altri codici, tutte le prime edizioni e quasi tutti gli 
editori più recenti leggono ‘et hosti””, come dativo in dipendenza da ‘‘su- 
perat”: e del resto anche chi adotta la lezione ‘‘hostis’’ l’intende come accu- 
sativo in dipendenza da ‘‘superat’’, mentre Dante traducendo forze... 
sono a noi di soperchio, e lo avversario è grande, ha inteso ‘‘hostis”” come 
nominativo facendone un soggetto di ‘‘superat’’ al pari di ‘‘miles’’ e quin- 
di rendendo il verbo in due forme diverse per adattarlo a entrambi i sog- 
getti ». 

Per quanto concerne la lezione E tutto questo è [lo] stato de le mie cose, 
va osservato che (/o] fu inserito dagli Edd. della SD e, poi, accettato da 
Busnelli e Vandelli. Ma la Simonelli (Materiali, pp. 423-4) respinge questa 
soluzione, proprio sul fondamento dello stesso giudizio di Busnelli e Van- 
delli che considerarono «anticritico » il procedimento di «manomettere 
arbitrariamente la lezione dei codici», affinché la versione dantesca cor- 
rispondesse «a pieno al testo latino che noi abbiamo ». La studiosa ritiene 
contrastante con la trad. mss. l’aver posto il punto fermo dopo isola, 
mentre considera evidente che la coordinata e tutto questo è stato dipen- 
da da e non dite a voi dubitose; sicché preferisce la correzione «sempli- 
cissima» di EM che si limitarono a togliere la è tra questo e stato. 

Secondo la Simonelli, il senso del testo sarebbe questo: «non pensate 
a voi dubitose le forze di questa isola e tutto ciò che è in mio possesso: 
forze non ci mancano». E propone pertanto d’integrare nella maniera se- 
guente: e tutto questo [ch'] è stato de le mie cose, con una soluzione che il 
Quaglio (Appendice, p. 541) ritiene, però, «sintatticamente inusitata », 

tempo da dare è: cioè, è tempo di essere largo nel concedere aiuti, 
giacché non mancano le forze. 

sanza escusa: appunto perché Egina abbonda di uomini e di soldati, 
dopo che Giove ha tratto dalle formiche un nuovo e numeroso popolo, 
manca ogni scusa per rifiutare l’aiuto richiesto da Cefalo; e vedi G. MaRr- 
TELLOTTI, Cefalo, in ED, 1, p. 903. 

19. quando dice e ritrae per lungo sermone . ..e lo ristoramento 
di quello: cfr. Metam., loc. cit., 520-662, ove Eaco descrive ampiamente 
la peste che colpì Egina e la trasformazione delle formiche in uomini; e, 
in particolare, vv. 661-2: «Talibus atque aliis longum sermonibus illi / im- 
plevere diem». 

20. quattro cose: la Ageno (Nuove proposte, p. 136) propone d’integra- 
re [queste] quattro cose, tenendo conto dell’espressione al $ 17: E che tut- 
te e quattro queste cose. 
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detto è, dice di Eaco re che questi fu padre di Telamon, [di Peleus] 
e di Foco, del quale T'elamon nacque Aiace, e di Peleus Achilles. 


XXVIII. Appresso de la ragionata particola è da procedere a l’ul- 
tima, cioè a quella che comincia: Poi ne la quarta parte de la vita; 
per la quale lo testo intende mostrare quello che fa la nobile anima 
ne l’ultima etade, cioè nel senio. E dice ch’ella fa due cose: l’una, 
che ella ritorna a Dio, sì come a quello porto onde ella si partio 
quando venne ad intrare nel mare di questa vita; l’altra si è, che 


dice di Eaco re che questi fu padre di Telamon, [di Peleus] e di Fo- 
co, del quale Telamon nacque Aiace, e di Peleus Achilles: cfr. Metam., 
loc. cit., 475-9: «Turba ruit tantaeque virum cognoscere famae / expetit; 
occurrunt illi Telamonque, minorque / quam Telamon, Peleus et proles 
tertia Phocus. / Ipse quoque egreditur, tardus gravitate senili, / Aeacus; 
et quae sit veniendi causa requirit »; e, a proposito di Aiace, figlio di Te- 
lamone, :ibid., x11, 624; e di Achille, figlio di Pelco, ibid., 619. 

Quanto al testo, l’arch. legge, però: dice di Caco re che questi fu padre 
di Telamon e di Foco, del quale Telamon nacque Aiace e Peleus e Achilles 
(SIMONELLI, Materiali, pp. 305-6). Il primo errore, evidente, fu rilevato 
dal Biscioni che lesse fin dal 1723 (p. 204) Ecaco, annotando tuttavia (a 
p. 366): « Ecaco, cioè Eaco»; e in séguito il testo fu integrato da EM che 
fornirono la lezione accettata quasi integralmente dagli Edd. della SD e 
da Busnelli e Vandelli, i quali si limitarono a porre in rilievo l’integra- 
zione [di Peleus], trascurando le altre. La Simonelli ritiene, comunque, 
più sicura l'integrazione fornita dal Martellotti (Due moterelle su Dante 
lettore dei classici, in «Giorn. stor. d. lett. it.», CxLIV, 1967, pp. 481-6), 
in base alla supposizione che le parole e Peleus fossero aggiunte nell’ar- 
chetipo, a margine, con un segno di richiamo poi male interpretato: fu pa- 
dre di Telamon, e di Foco e Peleus, del quale Telamon nacque Aiace e Achil- 
les. Non si dà quindi per scontata da parte di Dante quella perfetta cono- 
scenza dei rapporti genealogici tra gli eroi mitologici propria dei critici 
contemporanei (cfr. QuacLio, Appendice, p. 542). Ma vedi C. KLAUS, Eaco, 
in ED, 11, pp. 619-20. 


XXVIII, 2. l'una, che ella ritorna a Dio, sì come a quello porto: cfr. 
Par., 1, 112-26, ove è detto che tutte le cose create «si muovono a diversi 
porti / per lo gran mar de l’essere, e ciascuna / con istinto a lei dato che 
la porti /.../e ora lì, come a sito decreto, / cen porta la virtù di quella 
corda / che ciò che scocca drizza in segno lieto » 

nel mare di questa vita: si tratta di un ‘‘topos’’ assai comune, per il 
quale Busnelli e Vandelli hanno indicato Gregorio Magno, Hom. in Evang., 
xxIv, 2 («Quid enim mare nisi praesens saeculum signat, quod se cau- 
sarum tumultibus et undis vitae corruptibilis illidit? Quid per solidita- 
tem littoris nisi illa perpetuitas quietis aeternae figuratur?») e Agostino, 
In Ioann., tr. 49, 19 («Sic et tu: intrant venti cor tuum, utique ubi navi- 
gas, ubi hanc vitam tanquam procellosum et periculosum pelagus tran- 
sis; intrant venti, movent fluctus, turbant navim»), accennando anche a 
Bernardo di Clairvaux, Super Missus est, Hom. 2. Ma si veda, soprattutto, 
il passo ciceroniano citato sotto. 
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ella benedice lo cammino che ha fatto, però che è stato diritto e 
buono, e sanza amaritudine di tempesta. E qui è da sapere, che, 
sì come dice Tullio in quello De Senectute, la naturale morte è 
quasi a noi porto di lunga navigazione e riposo. Ed è così: [ché], 
come lo buono marinaio, come esso appropinqua al porto, cala le 
sue vele, e soavemente, con debile conducimento, entra in quello; 
così noi dovemo calare le vele de le nostre mondane operazioni e 
tornare a Dio con tutto nostro intendimento e cuore, sì che a quello 
porto si vegna con tutta soavitade e con tutta pace. E in ciò avemo 


ella benedice lo cammino che ha fatto: cfr. Ps., 65, 8-12: « Benedici- 
te, gentes, Deum nostrum . .. Quoniam probasti nos, Deus... Transivi- 
mus per ignem et aquam, et eduxisti nos in refrigerium ». 

3. sì come dice Tullio in quello De Senectute ...riposo: cfr. De se- 
nect., XIX, 70-1: «Ver enim tamquam adulescentiam significat ostendit- 
que fructos futuros; reliqua autem tempora demetendis fructibus et per- 
cipiendis accommodata sunt. Fructus autem senectutis est, ut saepe di- 
xi, ante partorum bonorum memoria et copia. Omnia autem quae secun- 
dum naturam fiunt sunt habenda in bonis. Quid est autem tam secundum 
naturam quam senibus emori ? Quod idem contingit adulescentibus adver- 
sante et repugnante natura. Itaque adulescentes mihi mori sic videntur 
ut cum aquae multitudine flammae vis opprimitur, senes autem sic, ut 
cum sua sponte nulla adhibita vi consumptus ignis exstinguitur; et quasi 
poma ex arboribus, cruda si sunt, vi evelluntur; si matura et cocta, de- 
cidunt, sic vitam adulescentibus vis aufert, senibus maturitas; quae qui- 
dem mihi tam iucunda est, ut, quo propius ad mortem accedam, quasi 
terram videre videar aliquandoque in portum ex longa navigatione esse 
venturus ». 

Ed è così: [ché], come lo buono marinaio: arch.: Ed è così come ecc. 
(SIMONELLI, Materiali, pp. 306-7). Il testo dell’arch. è stato variamente 
integrato (R*: £ sì come ecc.; EM: Ed è così come il buono marinaro; ché 
come; Romani: e così come ecc.j Giuliani: secondo la lezione di R4; PfzarD, 
La rotta gonna, p. 325; tr. fr., p. 536: Ed ecco: si come ccc.); gli Edd. della 
SD forniscono il presente testo, accettato da Busnelli e Vandelli che però, 
in nota, si mostrano dubbiosi, suggerendo che l’integrazione non è « proprio 
necessaria », poiché bastano «i due punti e il senso a far intendere il rap- 
porto » tra l’affermazione è così e la dichiarazione seguente. Anche la Si- 
monelli ritiene chiaro il testo dell’arch. e inutile ogni integrazione. 

dovemo calare le vele: Busnelli e Vandelli richiamano a /nf., xXVII, 
79 sgg., ove Guido da Montefeltro, di cui si parla in questo cap. ($ 8), 
dice: «Quando mi vidi giunto in quella parte / di mia etade ove ciascun 
dovrebbe / calar le vele e raccoglier le sarte, / ciò che pria mi piacéa, al- 
lor m'’increbbe, / e pentuto e confesso mi rendei; / ahi miser lassol, e 
giovato sarebbe ». 

mondane operazioni: le opere della vita terrena, in contrapposto (co- 
me notò lo ScHERILLO, Alcuni capitoli della biografia di Dante, cit., p. 142, 
trattando del senso di questa parola) a quelle ‘spirituali’’ proprie della 
vita cristiana. 
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da la nostra propria natura grande ammaestramento di soavitade, 
ché in essa cotale morte non è dolore né alcuna acerbitate, ma sì 
come uno pomo maturo leggiermente e sanza violenza si dispicca 
dal suo ramo, così la nostra anima sanza doglia si parte dal corpo 
ov’ella è stata. Onde Aristotile in quello De Iuventute et Senectute 
dice che «sanza tristizia è la morte ch’è ne la vecchiezza». E sì come 
a colui che viene di lungo cammino, anzi ch’entri ne la porta de la 
sua cittade, li si fanno incontro li cittadini di quella, così a la nobile 
anima si fanno incontro, e deono fare, quelli cittadini de la etterna 
vita; e così fanno per le sue buone operazioni e contemplazioni: 
ché, già essendo a Dio renduta e astrattasi da le mondane cose e 
cogitazioni, vedere le pare coloro che appresso di Dio crede che sia- 
no. Odi che dice Tullio, in persona di Catone vecchio: « A me pare 


4. la nostra propria natura: la Ageno (Per l'edizione del Convivio, p. 
50, nota 15) suggerisce come probabile l’integrazione di [buona] tra pro- 
pria e natura, presente in alcuni codd. 

Onde Aristotile ... ch'è ne la vecchiezza: cfr. De iuvent. et senect. [De 
resp.), 17, 4792, 20-23: «. . . propter quod et sine dolore est que in senectu- 
te mors. Nulla enim violenta ipsis [animalibus] passione contingente, mo- 
riuntur. Sed insensibilis anime absolutio fit omnino», 

5. li si fanno incontro li cittadini di quella: suggestivo il richiamo pro- 
posto da Busnelli e Vandelli all’Ordo commendationis animae del Rituale 
liturgico ove l’incontro dell'anima con i beati, cittadini della vita eterna, 
è così espresso: «Commendo te omnipotenti Deo, carissime frater, et ei, 
cuius es creatura, committo: ut, cum humanitatis debitum morte inter- 
veniente persolveris, ad auctorem tuum, qui te de limo terrae formaverat, 
revertaris. Egredienti itaque animae tuae de corpore splendidus Angelo- 
rum coetus occurrat: iudex Apostolorum tibi senatus adveniat: candida- 
torum tibi Martyrum triumphator exercitus obviet: liliata rutilantium te 
Confessorum turma circumdet: iubilantium te Virginum chorus excipiat: 
et beatae quietis in sinu Patriarcharum te complexus astringat . .. Domi- 
ne . .., aperiantur ei caeli, collaetentur illi Angeli. In regnum tuum, Domi- 
ne, servum tuum suscipe. Suscipiat eum sanctus Michael Archangelus Dei, 
qui militiae caelestis meruit principatum. Veniant illi obviam sancti An- 
geli Dei, et perducant eum in civitatem caelestem, Ierusalem ...>. 

deono fare: si debbono fare incontro. Si tratta (come notano Busnelli 
e Vandelli) di una ellissi frequente nelle antiche scritture toscane. 

a Dio renduta: convertita a Dio. E cfr. Purg., HI, 119: «...io mi 
rendei, / piangendo, a quei che volontier perdona». 

6. Odi che dice Tullio, in persona di Catone vecchio ecc.: cfr. De 
senect., XXHI, 83: «Quid? quod sapientissimus quisque aequissimo animo 
moritur, stultissimus iniquissimo ? Nonne vobis videtur is animus, qui plus 
cernat et longius, videre se ad meliora proficisci, ille autem, cuius obtu- 
sior sit acies, non videre? Equidem efferor studio patres vestros, quos 
colui et dilexi, videndi, neque vero eos solos convenire aevo quos ipse 
cognovi, sed illos etiam de quibus audivi et legi et ipse conscripsi». 


s5 
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già vedere e levomi in grandissimo studio di vedere li vostri padri, 
che io amai, e non pur quelli [che io stesso conobbi], ma eziandio 
quelli di cui udi’ parlare». Rendesi dunque a Dio la nobile anima 
in questa etade, e attende lo fine di questa vita con molto desiderio 
e uscir le pare de l’albergo e ritornare ne la propria mansione, uscir 
le pare di cammino e tornare in cittade, uscir le pare di mare e 
tornare a porto. O miseri e vili che con le vele alte correte a questo 
porto, e là ove dovereste riposare, per lo impeto del vento rompete, 
e perdete voi medesimi là dove tanto camminato avete! Certo lo 
cavaliere Lancelotto non volse entrare con le vele alte, né lo nobi- 


«A me pare già vedere...di cui udi’ parlare»: arch. a me pare già 
vedere e levomi in grandissimo studio di vedere li nostri padri che io amai e 
non pur quelli ma eziandio quelli di cui udi’ parlare (SIMONELLI, Materiali, 
PP. 307-9). Già EM notarono che il testo dantesco differiva da quello ci- 
ceroniano e ritennero necessario adeguarlo, correggendo nostri in vostri 
(correzione plausibile dal punto di vista paleografico) e inserendo la fra- 
se ch'io stesso conobbi. Il Cavazzoni Pederzini, riferendo una nota del Vac- 
colini, accreditò l'ipotesi che i codd. presentassero una glossa da togliere 
(A me pare già vedere). Il Giuliani, quindi, lesse: Levomi in grandissimo 
studio di vedere li nostri Padri, ch'io amai, e non pur quelli ch'io stesso co- 
nobbi, ma eziandio quelli ecc.; lezione ripresa anche dal Moore (3* oxonien- 
se), sostituendo, però, vostri a nostri ed escludendo l'integrazione ch'io 
stesso conobbi. Il Romani si conformò invece all’arch. 

Gli Edd. della SD tornarono al testo di EM, seguiti da Busnelli e Van- 
delli che lo ritennero soddisfacente, pur nutrendo dei consistenti dubbi 
sul fatto che «Dante avesse sotto gli occhi (o nella memoria?) il passo 
ciceroniano proprio quale lo leggiamo noi» e che, pertanto, «così si legges- 
se il passo nell’autografo di Dante ». Secondo la Simonelli, il testo dell’arch. 
è perfettamente difendibile; ed anche la correzione nostri / vostri è da 
ritenere non indispensabile, giacché Dante citava probabilmente a memo- 
ria. Anche il Pézard (La rotta gonna, pp. 326-7; tr. fr., p. 537) condivide 
questo giudizio. (E vedi anche QuagLio, Appendice, p. 542). 

7. mansione: latinismo per ‘magione’, nel senso di “casa”, ‘‘dimora’’. 

con le vele alte: ossia, con le passioni e i desideri mondani ancora ben 
forti e dominanti. 

rompete: naufragate. 

là dove tanto camminato avete: il senso è chiaro: chi giunge alla morte 
ancora dominato dalle passioni, naufraga proprio all'entrata del porto ove 
dovrebbe trovare riposo e si perde, da ultimo, in quel mare tempestoso 
in cui ha così a lungo camminato (navigato). 

8. Certo lo cavaliere Lancelotto ecc.: come osservano Busnelli e Van- 
delli, il ricordo della conversione a vita devota di Lancillotto (il celebre 
e valoroso cavaliere della corte di re Artù, amante della regina Ginevra, 
nominato in Inf., v, 128-34), tratto dal romanzo del ciclo arturiano La 
mort le roî Artu (cfr. l’ed. J. Frappier, Genève, Droz, 1954°), è inteso 
dal Toynbee (cfr. Dante Dictionary, ad v.) come riferito ad una sua en- 
trata in monastero, Ma lo Zingarelli (Le reminiscenze del «Lancelot», in 
«Studi danteschi », I, 1920, pp. 66-8) chiarì che la leggenda afferma sol- 
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lissimo nostro latino Guido montefeltrano. Bene questi nobili ca- 
laro le vele de le mondane operazioni, che ne la loro lunga etade a 
religione si rendero, ogni mondano diletto e opera disponendo. E 


tanto che Lancillotto si convertì a Dio, facendosi accogliere in un romi- 
taggio, così come narra esplicitamente il romanzo cit. Cfr. TOYNBEE, Stu- 
dies and Researches, pp. 1-37 = Ricerche e note, 11, pp. 1-23; P. RAIJNA, 
Dante e i romanzi della Tavola Rotonda, in « Nuova Antologia », ccxc (1920), 
PP. 223-47, part. p. 235; D. Branca DeLcorno, romanzi arturiani, in 
ED, iv, pp. 1028-30. 

entrare: la Ageno (Per l’edizione del Convivio, p. 50, nota 15) propone 
di far precedere [nel porto]. 

latino: italiano, secondo un uso che identifica negli italiani gli eredi 
diretti della stirpe romana (e cfr. B. Basite, latino, in ED, ui, p. 591). 

Guido montefeltrano: è il noto personaggio della storia duecentesca ita- 
liana qui lodato per la sua conversione, ma posto nell’Inferno, nella bolgia 
ottava dell’ottavo cerchio, per il consiglio fraudolento che, secondo la fa- 
ma corrente, avrebbe dato a Bonifacio VIII, impegnato nella lotta contro i 
Colonna. Nato intorno al 1220, nel 1268 Guido era a Roma, vicario di Cor- 
radino, poco prima della sconfitta dello sventurato principe svevo. Nel 
1274 fu condottiero dei ghibellini di Romagna, e con la sua abilità riu- 
sci a sconfiggere più volte i guelfi bolognesi, guidando la resistenza anti- 
papale in Romagna e la difesa delle libertà comunali, nella sua qualità 
di capitano del popolo di Forlì (1275-1280). Nel 1281-1282, quando fu 
inviato contro i ghibellini romagnoli un forte corpo di truppe papali, an- 
gioine e francesi, al comando di Giovanni d’Appia (d’Eps), Guido, dopo 
alterne vicende, inflisse un duro colpo all'avversario presso Faenza (1 mag- 
gio 1282); ma, infine, dové lasciare le Romagne e ritirarsi per qualche 
tempo in esilio a Chioggia. Nel 1289, capitano del popolo di Pisa e capi- 
tano generale nella guerra contro Firenze, riuscì a impadronirsi di tut- 
ta la Val d’Era, della Val di Calci e di Caprona e, poi, a fronteggiare l’e- 
sercito fiorentino guidato da Gentile Orsino. Già divenuto, sin dal 1292, 
signore di Urbino, il montefeltrano lasciò nel 93 la carica pisana; e, rien- 
trato nelle sue terre, cercò di essere riammesso nelle grazie del pontefi- 
ce. Sembra che lo stesso Bonifacio VIII, nel corso di un’udienza concessa 
ai signori ed ai rappresentanti dei comuni romagnoli, convincesse Gui- 
do, ormai scttantaquattrenne, ad entrare nell’ordine francescano, nel quale 
vissc in aùsterità sino alla morte avvenuta nel convento di Assisi 0, forse, 
di Ancona nel settembre del 1298. 

Per quanto concerne la presenza di Guido nell’opera dantesca, il diver- 
so giudizio del Convivio e dell'Inferno e le fonti di cui Dante poté servir- 
si, cfr. principalmente: E. G. ParoDi, in «Bull. d. Soc. dant. », N. S., XVII 
(1911), pp. 262 sgg. — ove sono analizzati gli studi sull'argomento del Ci- 
polla, del Massèra, del Torraca e del Golubovich —, nonché la voce par- 
ticolarmente ricca di A. Rossi, Montefeltro, Guido da, in ED, II, pp. 
1020-1 e la relativa bibl. 

a religione si rendero: sembrerebbe doversi intendere che sia Lancil- 
lotto, sia Guido da Montefeltro entrassero in ordini religiosi, dedicandosi 
alla vita monastica. Ma — come s'è visto — se ciò è storicamente vero nel 
caso di Guido da Montefeltro, non è invece confermato dalla leggenda 
di Lancillotto che Dante indubbiamente conosceva. E, del resto, come 
notano anche Busnelli e Vandelli, l’Alighieri dice poi esplicitamente che 
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non si puote alcuno escusare per legame di matrimonio, che in 
lunga etade lo tegna; ché non torna a religione pur quelli che a santo 
Benedetto, a santo Augustino, a santo Francesco e a santo Dome- 


alla «buona e vera religione» ci si può volgere anche restando nel mondo 
e perseguendo la propria perfezione spirituale nell'esercizio dei doveri mon- 
dani, compresi quelli del matrimonio. 

disponendo: deponendo. 

9. ché non torna a religione pur quelli ecc.: Dante insiste particolar- 
mente sul valore interiore (/o cuore) della ‘‘caritas’’, che è il principio essen- 
ziale della perfezione cristiana, indipendentemente dalla professione dei 
voti di castità, povertà e obbedienza propri delle comunità religiose e, 
in particolare, degli Ordini mendicanti (Francescani, Domenicani e Ago- 
stiniani) ai quali si riferisce esplicitamente nella persona dei loro reali o 
presunti fondatori. Questa perfezione può essere raggiunta anche nell’eser- 
cizio delle virtù proprie della vita familiare e civile, nello stato di matri- 
monio e nell’opera quotidiana richiesta agli uomini che vivono nel mondo 
ma che, non per questo, hanno rinunziato a perseguire la propria com- 
piuta realizzazione della ‘‘perfectio christianae vitae”. 

Più che «opporre alle esigenze del Monachismo la tendenza persona- 
le e la fede morale degli Apostoli, anzi degli stessi grandi fondatori di 
ordini» (come parve al VossLER, La Divina Commedia studiata nella sua 
genesi e interpretata, Bari, Laterza, vol. 1, parte II, 1910, pp. 350 Sg.), 
Dante sembra rivendicare qui il diritto di ogni cristiano a seguire la pro- 
pria vocazione, purché sempre custodisca nel suo animo la fede nel Van- 
gelo e l'esercizio della carità. Si tratta, del resto, di una concezione accet- 
tata e teorizzata dalla teologia contemporanea che, sulla linea definita da 
Tommaso d’Aquino (Surima theol., 11* 118°, q. 184, a. 1), distingueva tra 
i ‘‘praecepta” e i ‘‘consilia”’ evangelici e riconosceva che anche in que- 
sta vita e nel ‘‘secolo” è possibile raggiungere la perfezione che «atten- 
ditur secundum charitatem». (E si veda quanto scrive Tommaso, loc. 
cit., a. 3 «... dicendum quod perfectio dicitur in aliquo consistere du- 
pliciter: uno modo per se et essentialiter; alio modo secundario et acci- 
dentaliter. Per se quidem et essentialiter consistit perfectio christianae 
vitae in charitate, principaliter quidem secundum dilectionem Dei, secun- 
dario autem secundum dilectionem proximi, de quibus dantur praecepta 
principalia divinae legis, ut dictum est... Secundario autem et instrumen- 
taliter perfectio consistit in consiliis: quae omnia, sicut et praecepta, or- 
dinantur ad charitatem; sed aliter et aliter. Nam praecepta alia a praecep- 
tis charitatis ordinantur ad removendum ca quae sunt charitati contraria, 
cum quibus scilicet charitas esse non potest; consilia autem [ossia la po- 
vertà, la castità e l’ubbidienza] ordinantur ad removendum impedimenta 
actus charitatis, quae tamen charitati non contrariantur, sicut est matri- 
monium, occupatio negotiorum saecularium, et alia huiusmodi...; est quae- 
dam perfectio charitatis pertinens ad ipsam speciem charitatis, ut scilicet 
Deus super omnia diligatur, et nihil contra eum ametur; est autem alia 
perfectio charitatis, etiam in hac vita, ad quam aliquis per aliquod spiri- 
tuale augmentum pervenit, ut puta cum homo etiam a rebus licitis ab- 
stinet, ut liberius divinis obsequiis vacet »). ; 

Nondimeno, Dante accentua, con particolare vigore, il valore di una 
religiosità ‘‘vissuta nel mondo” e risolta nel supremo precetto dell'amore 
per Dio e per il prossimo, secondo le esigenze spirituali che erano già 
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nico si fa d’abito e di vita simile, ma eziandio a buona e vera reli- 
gione si può tornare in matrimonio stando, ché Dio non volse 
religioso di noi se non lo cuore. E però dice santo Paulo a li Ro- 
mani: «Non quelli ch'è manifestamente, è Giudeo, né quella ch'è 
manifesta in carne è circuncisione; ma quelli ch’è in ascoso è Giu- 
deo, e la circuncisione del cuore, in ispirito non in littera, è circun- 
cisione: la loda de la quale è non da li uomini, ma da Dio». 

E benedice anco la nobile anima in questa etade li tempi passati, 
e bene li può benedicere; però che, per quelli rivolvendo la sua 
memoria, essa si rimembra de le sue diritte operazioni, sanza le 
quali al porto, ove s’appressa, venire non si potea con tanta ric- 
chezza né con tanto guadagno. E fa come lo buono mercatante, che, 
quando viene presso al suo porto, essamina lo suo procaccio e dice: 
‘“Se io non fosse per cotal cammino passato, questo tesoro non 
avre’ io, e non avrei di ch'io godesse ne la mia cittade, a la quale 
io m’appresso”’; e però benedice la via che ha fatta. E che queste due 
cose convegnano a questa etade, ne figura quello grande poeta Lu- 
cano nel secondo de la sua Farsalia, quando dice che Marzia tornò 


proprie di chi condivideva le sue esperienze “civili” e la sua concezione 
dei doveri verso le comunità umane. 


Dio non volse ...se non lo cuore: cfr. Prov., 23, 26: «Praebe, fili j 


mi, cor tuum mihi»; Luc., 17, 21: «Ecce enim regnum Dei intra vos est »; 
I Ioann., 3, 21-2; II Cor., 1, 12, ecc. Per cuore s'intende evidentemente la 
pura disposizione e intenzione interiore dell’animo, rivolto sempre all’a- 
more di Dio come al suo unico fine, 

10. E però dice santo Paulo... ma da Dio: cfr. Rom., 2, 28-9: «Non 
enim qui in manifesto, Iudaeus est, neque quae in manifesto, in carne, 
est circumcisio; sed qui in abscondito, Iudaeus est, et circumcisio cordis 
în spiritu, non littera; cuius laus non ex hominibus, sed ex Deo est». 

11. per quelli rivolvendo la sua memoria: cfr. Aristotele, Eth., IX, 7, 
1168a, 17: «Et memoria bonorum quidem delectabilis » (e Tommaso d’A- 
quino, Exp Eth., 1x, lect vii, 1850: «... dicit quod memoria bonorum, 
id est honestorum, quae quis in praeterito fecit, est delectabilis »). 

le sue diritte operazioni ecc.: le opere virtuose e buone, senza le quali 
non si può conquistare il «porto» e la pace della vita eterna. 

12. lo suo procaccio: ciò che si è procacciato con la sua attività, in- 
somma, il suo ‘profitto’. 

13. quello grande poeta Lucano: il poeta latino che Dante pone (in 
Inf., Iv, 90) nel Limbo, insieme a Omero, Orazio e Ovidio e che con essi 
si fa incontro a Virgilio, è, dopo Virgilio, la voce della poesia latina mag- 
giormente presente nell’opera dantesca; e il suo poema, la Pharsalia, è 
considerata come un prezioso tesoro d’insegnamenti sulle “virtù” più pro- 
prie dell’antica ‘‘gens’’ romana. L'’Alighieri a lui si richiama soprattutto 
per esaltare la figura di Catone Uticense, il cui ruolo è così importante 
nell'economia della Commedia. (E cfr., a questo proposito, PARATORE, Lu- 
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a Catone e richiese lui e pregollo che la dovesse riprendere [g]ua- 
[s]ta: per la quale Marzia s’intende la nobile anima. E potemo così 


cano e Dante, in Antico e nuovo, cit., pp. 169-70; ID., Tradizione e strut- 
tura in Dante, cit.; e la sua ‘‘voce’’ Lucano, Anneo, in ED, 111, pp. 697-702, 
assai importante anche per intendere la significativa connessione tra Luca- 
no e Virgilio spesso presente nella mente e nella poesia di Dante). 

che Marzia tornò a Catone ecc.: di Catone Uticense e di come Dante 
lo ricordi e consideri nel Convivio, si è già detto (v, 16), rinviando alla 
relativa bibliografia e, soprattutto, alla ‘‘voce” di M. Fubini (ED, 1, pp. 
876-82) che limpidamente chiarisce il suo significato nell'opera dantesca, 
nel Poema come negli altri scritti. 

Marzia, moglie di Catone e di Ortensio, era nota a Dante attraverso 
un episodio della Pharsalia di Lucano (11, 326-45). Vi si narra infatti di 
come Marzia, dopo aver divorziato da Catone, avesse sposato Ortensio, 
il celebre oratore romano, cuì fu intitolato un perduto trattato filosofico 
di Cicerone (appunto l’Hortensius); e morto costui, nel 50 a. C., si fosse 
nuovamente presentata a Catone, supplicandolo di riprenderla con sé, per 
esser ricordata soltanto come sua moglie. L'episodio mira ad esaltare la 
virtù di Catone, nel confronto indiretto con Ortensio e nel desiderio di 
Marzia che, dopo morta, sul suo tumulo possa esser scritto soltanto « Cato- 
nis Marcia». 

Ma Dante ne dà un’interpretazione che, come ricorda M. Pastore Stoc- 
chi (Marzia, in ED, n, p. 850), «non sembra avere precedenti nella tra- 
dizione esegetica lucanea» e che Busnelli e Vandelli ritengono ispirata 
«a ciò che aveva fatto Fulgenzio Planciade intorno all’Eneide nell'opera 
De Continentia Virgiliana, già più volte ricordata ...». Difatti, il primi- 
tivo stato virginale di Marzia è assunto a significare l'adolescenza; il pri- 
mo matrimonio con Catone la gioventù, e i figli che ne nacquero le virtù 
proprie a quell’età; il successivo matrimonio con Ortensio rappresente- 
rebbe, appunto, la senettute, e i figli nati da esso le virtù ad essa conve- 
nienti; mentre, infine, la vedovanza e il ritorno al primo marito indiche- 
rebbero l’inizio del serio e il ritorno a Dio cui l’anima nobile deve mirare 
al termine della vita. Sicché proprio le parole con cui, secondo Lucano, 
Marzia avrebbe implorato Catone affinché nuovamente l’accogliesse, sono 
considerate come l'esempio e l’espressione delle giuste e sante disposizio- 
ni dell’anima nell’abbandonare l’esistenza terrena. 

Naturalmente, l’esegesi dantesca non è difforme, anche in questo, dai 
metodi interpretativi così spesso usati nella letteratura medicvale e ado- 
prati anche a proposito di altri testi classici nello stesso Convivio; è però 
vero — come sottolineò il D'Ovidio (// Purgatorio e il suo preludio, cit., 
PP. 41-3) — che si tratta di un’interpretazione particolarmente ‘forzata’, 
specialmente per il diretto rapporto istituito tra le vicende di Marzia e 
il corso delle età che può ingenerare qualche equivoco riguardo ai momenti 
e tempi della sua vita in cui si svolsero. Può essere che — lo nota il Pastore 
Stocchi (loc. cit.) - Dante fosse sospinto dal «desiderio di riscattare in 
un'alta significazione morale la singolare storia di Marzia, perché tutto 
quanto ha attinenza con Catone fosse ricondotto a un conveniente livello 
di decoro etico e parenetico». Ma è forse più probabile che egli volesse 
nobilitare la narrazione di un poeta da lui sentito così prossimo a Vir- 
gilio, in modo da attribuirle gli stessi significati etici ed allegorici che una 
lunga tradizione aveva individuato nell’Eneide. È poi interessante notare 
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ritrarre la figura a veritade. Marzia fu vergine, e in quello stato si 
significa l'adolescenza; [poi si maritò] a Catone, e in quello stato si 
significa la gioventute; fece allora figli, per li quali si significano 
le vertudi che di sopra si dicono a li giovani convenire; e partissi 
da Catone, e maritossi ad Ortensio, per che [si] significa che si 


che, nella Commedia, Marzia è posta nel Limbo, senza speciale distin- 
zione, in un gruppo di donne romane illustri (Zrf., Iv, 128: «Lucrezia, 
Iulia, Marzia e Corniglia»); e che Virgilio, nel Purgatorio (1, 79), rivol- 
gendosi a Catone, la ricorda, appunto, affinché, per amore di lei, il marito sia 
benigno ai due ‘pellegrini’; ma Catone risponde che anche il ricordo di 
Marzia, un tempo a lui carissima, non ha più alcun potere su di lui, ormai 
lontano da ogni sentimento e affetto terreno (ibid., 85-90). 

I versi di Lucano, in cui si narra l'episodio di Marzia, sono i seguenti: 
«Interea Phoebo gelidas pellente tenebras, / pulsatae sonuere fores, quas 
sancta relicto / Hortensi maerens inrupit Marcia busto; / quondam virgo 
toris melioris iuncta mariti, / mox ubi conubii pretium mercesque soluta 
est / tertia iam soboles, alios fecunda penates / inpletura datur geminas 
et sanguine matris / permixtura domos. Sed postquam condidit urna / su- 
premos cineres, miserando concita vultu, / effusas laniata comas contusa- 
que pectus / verberibus crebris cineresque ingesta sepulchri, / non aliter 
placitura viro, sic maesta profatur: / ‘‘Dum sanguis inerat, dum vis ma- 
terna, peregi / iussa, Cato, et geminos excepi feta maritos; / visceribus 
lassis partuque exhausta, revertor / iam nulli tradenda viro. Da foedera 
prisci / inlibata tori, da tantum nomen inane / conubi, liceat tumulo scrip- 
sisse: ‘Catonis / Marcia’; nec dubium longo quaeratur in aevo, / mutarim 
primas expulsa, an tradita, taedas”'». Per la bibliografia cfr. sempre FuBI- 
NI, voce cit., p. 882. 

[glua[s]ta: arch.: quarta (SiMONELLI, Materiali, pp. 424-5). Il copi- 
sta di R* intese che la parola era senza senso e la espunse; EM lessero 
nell’età quarta; il Romani emendò, addirittura, con le parole quasi morta; 
infine, gli Edd. della SD proposero la presente emendazione, accettata 
anche dal Toynbee e da Busnelli e Vandelli che la giudicano «felice sia 
perché affine, quanto alla grafia, al quarta dei codici, sia perché corrispon- 
de assai bene a quel che delle sue condizioni fisiche (vedi $ 17) dice Mar- 
zia nel ripresentarsi a Catone per pregarlo di riprenderla». 

14. [poi si maritò) a Catone: lacuna evidente nell’arch. (SIMONELLI, 
Materiali, pp. 310-1). Il copista di R* integrò con maritossi; altri codd., 
con congettura assai meno felice, recano l'adolescenza di Catone, testo ac- 
cettato nelle stampe sino al Biscioni che integrò, invece, con poi venne 
fin dal 1723 (p. 206), e così fece il Romani; il Giuliani lesse poi Moglie 
a Catone; infine, gli Edd. della SD fornirono il presente testo accettato 
anche da Busnelli e Vandelli che, però, come nota la Simonelli, è giustifi- 
cato solo dal senso c non spiega come sia nata la lacuna. 

per che [si] significa: per ben tre volte l’arch. cade nello stesso erro- 
re leggendo significa in luogo di si significa. Soltanto il Romani integrò 
tutti e tre gli errori, seguito dagli Edd. della SD e da Busnelli e Vandel- 
li che, però, come nota la Simonelli (Materiali, p. 311), segnalarono so- 
lo la prima integrazione. Il Pézard (La rotta gonna, pp. 327-8; tr. fr., p. 539) 
considera invece la correzione «possibile», ma «inutile», giacché significa 
può avere come soggetto «Lucano», oppure una causa non espressa: il 


15 
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partì la gioventute e venne la senettute; fece figli di questo anche, 
per che si significano le vertudi che di sopra si dicono convenire a la 
senettute. Morì Ortensio; per che si significa lo termine de la se- 
nettute; e vedova fatta — per lo quale vedovaggio si significa lo 
senio — tornò Marzia dal principio del suo vedovaggio a Catone, 
per che si significa la nobile anima dal principio del senio tornare a 
Dio. E quale uomo terreno più degno fu di significare Iddio, che 
Catone? Certo nullo. 


«libro », l’«autore » o un semplice «si» come quello che i grammatici sup- 
pliscono davanti al dice popolare. 

15. vedova fatta: l’arch. reca: Marzia vedova fatta, ma il nome è ripe- 
tuto sùbito dopo nello stesso periodo (SIMONELLI, Materiali, pp. 311-2). 
Il Giuliani espunse non già il primo, come scrive la Simonelli, ma il se- 
condo, e il Romani li conservò tutt’e due, mentre gli Edd. della SD e 
Busnelli e Vandelli espunsero il primo, seguendo il principio della ‘lectio 
difficilior”. 

più degno fu di significare Iddio: arch.: più degno fu di seguitare Id- 
dio (SiMoNELLI, Materiali, p. 425). L'errore fu emendato da EM, ma 
l’emendazione (s(i]g{n]i[fic]Jare) non è indicata dagli Edd. della SD e da 
Busnelli e Vandelli. E cfr. Lucano, Phars., 1X, 601-4: «Ecce parens verus 
patriae, dignissimus aris, / Roma, tuis; per quem numquam iurare pude- 
bit, / et quem, si steteris umquam cervice soluta, / nunc olim factura 
deum es»; Seneca retore, Controv., 1, exord., 9: «Et quem tandem antisti- 
tem sanctiorem invenire sibi divinitas potuit quam M. Catonem, per quem 
humano generi non praeciperet, sed convicium faceret?». Ma vedi anche 
Moore, Studies, 1, p. 304; e Conv., Iv, v, 16; vi, 10; HI, v, 12. 

Secondo il Pézard (La rotta gonna, pp. 328-9; tr. fr., p. 540), l’allego- 
ria di Catone, già sviluppata nella prima parte del capitolo ($$ 13-19), 
resta però sempre ambigua e Dante non giunge a spiegarla in maniera 
soddisfacente. Difatti Catone dovrebbe qui rappresentare Dio e Marzia 
l’anima; mentre in un primo «tempo» allegorico sembra che Dante abbia 
concepito Catone come «figurante» il corpo al quale «si marita» l’anima, 
secondo quanto è detto esplicitamente nel testo della Canzone, v. 123 («L’a- 
nima.../dal principio ch’al corpo si sposa ») e quanto è scritto nel commen- 
to al cap. xxi, 1-6. Nondimeno, nel séguito, l’idea del «matrimonio» dell’a- 
nima con Dio è presente alla mente di Dante; e ciò sembra provocare 
in questa pagina dantesca una sorta di « polisemia », perché idee che hanno 
natura e significato ben diversi sembrano sovrapporsi l’una all'altra, usan- 
do un unico simbolo. Lo studioso francese osserva, infatti, che, già nei 
$$ 8-12 del cap. xxi, è suggerita l'impressione che l’anima si «mariti» al 
corpo, pur restando, almeno nel suo desiderio, la «sposa» di Dio; ed an- 
che nel cap. xxiii, 3, i «legami» accettati dall'anima sembrano avere una 
duplice natura, mai compiutamente chiarita. Tutto ciò, aggiunge il Pé- 
zard (che sembra cogliere realmente, con una sottile analisi, un'effettiva 
difficoltà nella struttura dell’esegesi allegorica proposta da Dante), può 
spiegare lo «stato civile» così complicato di Marzia ed anche le incertezze 
«cronologiche » interne, che sembrano continuamente spostare i termini 
stessi dell’allegoria. Difatti, il matimonio dell’anima con il corpo come quel- 
lo con Dio datano dalla sua nascita spirituale e dalla sua «infusione» nel- 
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E che dice Marzia a Catone? «Mentre che in me fu lo sangue», 
cioè la gioventute, « mentre che in me fu la maternale vertute », cioè 
la senettute, che bene è madre de l’alte [vertu]di, sì come di sopra 
è mostrato, «io » dice Marzia « feci e compiei li tuoi comandamenti», 
cioè a dire, che l’anima stette ferma a le civili operazioni. Dice: 
«E tolsi due mariti», cioè, a due etadi fruttifera sono stata. «Ora» 
dice Marzia «che ’l mio ventre è lasso, e che io sono per li parti 
vota, a te mi ritorno, non essendo più da dare ad altro sposo»; 
cioè a dire che la nobile anima, cognoscendosi non avere più ventre 
da frutto, cioè li suoi membri sentendosi a debile stato venuti, torna 
a Dio, colui che non ha mestiere de le membra corporali. E dice 


la carne; ed hanno quindi avuto origine all’inizio dell’«adolescenza », men- 
tre il matrimonio di Marzia con Catone risale, naturalmente, agli inizi del- 
la sua seconda età: dalla nascita sino al matrimonio era «vergine» e priva 
di figli, ossia indifferente alle «opere» possibili, se non addirittura «igno- 
rante delle virtù». 

16. madre de l’alte [vertu]di: arch.: madre de l’altre etadi (SIMONELLI, 
Materiali, pp. 425-7). EM operarono la correzione madre dell’altre vir- 
tudi; il Romani congiunse le due lezioni, leggendo madre delle virtudi del- 
le altre etadi; gli Edd. della SD proposero il presente testo, accettato an- 
che da Busnelli e Vandelli i quali lo difesero, notando che la lezione de 
l’altre etadi era «incomportabile» e che la proposta di EM (de l'altre vir- 
tudi) contrastava con il fatto che la «senettute» non avrebbe potuto es- 
sere «madre» anche delle virtù delle età precedenti, per la buona ragione 
che «le figlie non possono essere anteriori alla madre ». 

La Simonelli difende, anche in questo caso, il testo dell’arch. con un’am- 
pia argomentazione: e prende le mosse dagli attributi che Dante concede 
alla «senettute» (e cfr. xxvii, 3, 4, 7), per osservare che le varie virtù 
di quell’età sono tutte vòlte alla vita civile, ossia al «retto vivere e convi- 
vere rispetto agli altri, verso i quali il ‘‘seniore’’ si piega con generoso 
amore, aiutandoli per mezzo della sua prudenza, della sua giustizia, della 
sua larghezza, della sua affabilità ». Perciò sembra che la «senettute » agisca 
veramente in relazione alle altre età come una madre verso i suoi figli, 
aiutandoli, educandoli e sostenendoli e che, pertanto, la lezione dell’ar- 
ch. sia legittima. L’opinione della Simonelli è respinta dal Quaglio (Ap- 
pendice, p. 542) il quale ritiene che queste prove non comportino affat- 
to la validità della lezione archetipica, tanto più che Dante rinvia in mo- 
do esplicito a quanto aveva già affermato precede:\temente nel cap. xxvii, 
2-20, con un riferimento che armonizza con la lezione della SD e di Bu- 
snelli e Vandelli. 

Accettando il testo presente, le alte vertudi dovrebbero quindi essere 
la prudenza del consiglio, la giustizia verso gli altri, la liberalità dei pro- 
pri beni e l’affabilità nell’umana conversazione. 

a le civili operazioni: ossia nelle virtù civili e ‘‘politiche’’ che si con- 
fanno a quell’età per le ragioni già dette. 

17. la nobile anima: lacuna di anima nell’arch., colmata, però, da db e d 
(SIMONELLI, Materiali, pp. 312-3). 


16 
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Marzia: « Dammi li patti de li antichi letti, dammi lo nome solo del 
maritaggio »; che è a dire che la nobile anima dice a Dio: “Dammi, 
Signor mio, omai lo riposo di te; dammi, almeno, che io in questa 
tanta vita sia chiamata tua”. E dice Marzia: «Due ragioni mi muo- 
vono a dire questo: l’una si è, che dopo me si dica ch’io sia morta 
moglie di Catone; l’altra che dopo me si dica che tu non mi scac- 
ciasti, ma di buono animo mi maritasti ». Per queste due cagioni si 
muove la nobile anima; e vuole partire d’esta vita sposa di Dio, e 
vuole mostrare che graziosa fosse a Dio la sua creazione. Oh sven- 


18. li patti: arch.: li parti (SIMONELLI, ibid.). La correzione, proposta in 
nota dal Biscioni fin dal 1723 (p. 366), è l’unica possibile; fu fatta pro- 
pria da EM e quindi dagli altri; ma la correzione dovrebbe essere segna- 
lata (li pal[t])ti). 

19. sposa di Dio: basterà, a questo proposito, ricordare il simbolismo 
della ‘‘sposa’’, in Cant. Cant., 4, 8: «Veni de Libano, sponsa mea, veni 
de Libano, veni, coronaberis . ..», di solito interpretato, però, in riferi- 
mento alla Chiesa. Ma è singolarmente calzante il riferimento a Gregorio 
Magno, Hom. in Evang., XXXVIII, 9, proposto da Busnelli e Vandelli: «Om- 
nis ergo vestrum qui, in Ecclesia positus, Deo credidit, iam ad nuptias 
intravit; sed cum nuptiali veste non venit, si charitatis gratiam non custo- 
dit. Et, certe, fratres, si quis ad carnales nuptias esset invitatus, vestem 
mutaret, congaudere se sponso et sponsae ex ipso sui habitus decore osten- 
deret, inter gaudentes et festa celebrantes despectis vestibus apparere eru- 
besceret. Nos ad Dei nuptias venimus et cordis vestem mutare dissimu- 
lamus. Congaudent angeli, cum ad coelum assumuntur electi». 

Ma il tema delle nozze mistiche dell'anima, rivestita della veste nuzia- 
le della carità, è anch'esso un ‘‘topos’’ tradizionale. 

la sua creazione: così i codd. (SIMONELLI, Materiali, pp. 427-8). Ma il 
Giuliani (nota 112 a pp. 713-4) ritenne che «il genuino vocabolo fosse 
‘‘operazione’’, volendo l’Anima allora mostrare, che appunto Dio non do- 
vesse discacciarla da Sé, perché a Dio piacque di gradire l'operazione di 
lei, le sue diritte operazioni de’ tempi passati». La sua proposta fu accet- 
tata da Busnelli e Vandelli che così argomentarono: «Il chiamar graziosa 
a Dio la creazione dell'anima sarebbe un concetto inusitato e strano al 
Medio Evo e alla teologia, perché graziosa qui vale gradita e suppone 
qualcosa che, da parte dell’uomo presentata a Dio, da Dio venga beni- 
gnamente accolta; il che non può farsi nella creazione dell'anima». No- 
tarono, inoltre, riguardo al senso del testo, che «delle due ragioni rica- 
pitolate da Marzia, l’una riguarda il presente e futuro, cioè ‘‘che dopo me 
si dica ch'io sia morta moglie di Catone"; e a questa risponde, pur di si- 
gnificato presente e futuro, la ragione dell'Anima nobile, che ‘‘vuole parti- 
re d’esta vita sposa di Dio"; — l’altra si riferisce al passato, perché, Mar- 
zia soggiunge, ‘‘dopo di me si dica che tu non mi scacciasti, ma di buono 
animo mi maritasti”’, cioè mi concedesti in isposa liberamente a Ortensio, 
secondo le parole messe da Lucano in bocca a Marzia (Phiars., 2, 344). ..; 
non già come spiega il Giuliani [nota 112 a p. 712], mi facesti tua Spo- 
sa, s'intende, ora, di nuovo; e a questa ragione fa riscontro la seconda della 
nobile anima che ‘vuole mostrare che graziosa fosse a Dio la sua opera- 
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turati e male nati, che innanzi volete partirvi d’esta vita sotto lo 
titolo d’Ortensio che di Catone! Nel nome di cui è bello terminare 
ciò che de li segni de la nobilitade ragionare si convenia, però che 
in lui essa nobilitade tutti li dimostra per tutte etadi. 


XXIX. Poi che mostrato [ha] lo testo quelli segni li quali per cia- 
scuna etade appaiono nel nobile uomo e per li quali conoscere si 


zione’; cioè fosse in passato la sua operazione, sia pur stata mondana, $ 8, 
ma diposto ogni mondano diletto e opera, con religioso cuore, ovvero 
operazione civile, cui stette ferma l’anima, $ 16. Sono quelle diritte opera- 
zioni, che l’anima ricorda, ‘‘sanza le quali al porto, ove s’appressa, venire 
non si potea con tanta ricchezza né con tanto guadagno”, $ 11, quanto è 
necessario, cioè, a un'anima per partire Sposa di Dio di questa vita mercé 
i meriti di tali rette operazioni». 

Il Pézard, richiamandosi alla preghiera di Marzia, nei $$ prec., pro- 
pone, invece, orazione, parola che potrebbe essere stata facilmente corret- 
ta nell’arch., specie se scritta in forma abbreviata. Il contesto significhe- 
rebbe, cioè, che la preghiera è gradita a Dio nello stesso modo per cui è 
salutare all'uomo sul quale discende la grazia divina, perché l’accoglien- 
za della stessa preghiera di Marzia mostra che essa è giusta e l’anima della 
donna piena di grazia. È questa, insomma, la doppia lode della preghie- 
ra cristiana (cfr. VE, 1, v, 2): la richiesta dell'anima di unirsi a Dio viene 
esaudita solo se l’anima che la rivolge è degna di ricevere tanta gloria 
che esalta il Creatore e la creatura (vedi Le Convivio, pp. 91-5; tr. fr., p. 
541). Il Nardi (Antologia, p. 1234, nota 1) accoglie e loda l’emendamen- 
to del Pézard. 

Il Casella (Per il testo del Convivio, pp. 60 sgg.) respinge, invece, la 
correzione di creazione in [oper]Jazione e discute ampiamente gli argomen- 
ti di Busnelli e Vandelli, interpretando graziosa come «gratuita» e non 
come «gradita», sicché il senso del periodo sarebbe: «vuol far presente 
a Dio il carattere generosamente gratuito della sua propria divina crea- 
zione », cioè, riconosce a Dio la propria creazione come atto disinteres- 
sato. Così Marzia, moglie di Catone, ritornando in fine a lui, desidera 
che, dopo, si dica di lei che egli non la scacciò, ma generosamente la ma- 
ritò (e vedi QuagLIo, Appendice, p. 543). La Simonelli, propensa, in un 
primo tempo, ad accettare gli argomenti del Casella, sembra, infine, in- 
cline ad accettare l’emendazione del Giuliani e gli argomenti dei due com- 
mentatori. 

li segni de la nobilitade: cfr. xxiii, 1-4} xxvi, I. 


XXIX, 1. mostrato [ha] lo testo: arch.: mostrato e lo testo e (SIMONELLI, 
Materiali, pp. 428-9). EM e, poi, il Romani (p. 295) e il Giuliani, inter- 
pretarono come terza persona del presente di essere la prima e; gli Edd. 
della SD proposero il presente testo, accettato da Busnelli e Vandelli che 
ritennero « giustificatissima » la mutazione e ne dettero un’ampia argomen- 
tazione. Osservarono, infatti, che «in primo luogo con la frase ‘Poiché 
mostrato è lo testo e quelli segni. ..non puote”, ch'è tutt'una protasi, l’apo- 
dosi che segue ‘‘grida lo testo ecc.” viene a trovarsi per il senno in contra- 
sto con essa. Si viene a dire infatti che il testo, cioè il testo della canzo- 
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puote, e sanza li quali essere non puote, come lo sole sanza luce e lo 
fuoco sanza caldo, grida lo testo a la gente, a l’ultimo di ciò che di 
nobilità è ritratto, e dice: ‘“O voi, che udito m’avete, vedete quanti 
sono coloro che sono ingannati!”’: cioè coloro che, per essere di 
famose e antiche generazioni e per essere discesi di padri eccellenti, 
credono essere nobili, nobilitade non avendo in loro. E qui surgono 
due quistioni, a le quali ne la fine di questo trattato è bello inten- 
dere. Potrebbe dire ser Manfredi da Vico, che ora Pretore si chia- 


ne — ch'è quello che grida — grida solo dopo che lo scrittore ha fatta l’espo- 
sizione del testo e dei segni, ossia delle virtù proprie delle singole età, ta- 
le essendo il senso di Poi che mostrato è ecc. In secondo luogo col dire 
lo testo e quelli segni ecc. si dice la stessa cosa due volte senza un perché, 
essendo /o testo mostrato proprio quello che parla dei segni, o virtù, spe- 
ciali di ciascuna età del nobile uomo». Perciò la lezione dell’ed. della 
SD riparerebbe a questi due inconvenienti; e unificando il soggetto del- 
la protasi e dell’apodosi, «si dice, molto logicamente, che il testo della 
canzone, dopo di aver mostrato quelli segni ...grida concludendo O woî 
ecc.; con che si enuncia, parafrasandolo e spiegandolo, il verso ultimo 
conclusivo della strofa». Quanto alle ragioni della corruzione, i due com- 
mentatori ritengono che essa si sia compiuta in due tempi; e, cioè, che 
prima si sia mutato per disattenzione a in e; e poi si sarà inserita la e do- 
po testo, «tanto per dare... un’apparente sintassi regolare alla proposi- 
zione. » 

Il Casella (Per il testo del Convivio, pp. 56 sg.) respinge questa emenda- 
zione e propone di leggere: mostrato en lo testo è quelli, tenendo presente che 
elo è un puro fatto grafico che traduce, per il consueto scempiamento 
della geminata per assimilazione, en lo < ello < elo. 

è ritratto: arch.: è contratto (SIMONELLI, Materiali, pp. 428-30). EM 
modificarono contratto in trattato che il Moore successivamente trasfor- 
mò in contato; gli Edd. della SD emendarono con ritratto, senza indicare 
la correzione, seguiti da Busnelli e Vandelli. Il Casella (Per 1/ testo del Con- 
vivio, pp. 56 sgg.), muovendo da un’ampia documentazione sull’uso di 
contratto, adoperato con lo stesso senso in Éfp., xIII, 33 e in Par., VII, 
45, affermò che contratto indica l’effetto ultimo dell’essenza della nobiltà, 
individuato in una natura intellettuale per sé sussistente ed operante. Il 
brano quindi avrebbe questo significato complessivo: Dante, dopo aver 
considerato l’essenza della nobiltà nel suo «costitutivo formale », «la con- 
sidera limitata, determinata o contratta in una natura individuale, 
che la esercita mediante un atto singolare e concreto. Essa è l’essenza di 
un soggetto d'azione. Siamo cioè all’effetto ultimo dell’essenza che ‘di 
nobiltà’, relativamente al concetto di nobiltà (de nobilitate), si individua 
in una natura intellettuale per sé sussistente e per sé operante, assolu- 
tamente libera e signora dei propri atti: in un’anima, cioè in una persona». 
L’argomentazione, assai sottile, non è però altrettanto convincente, (Vedi 
anche QuagLIO, Appendice, pp. 543-4). 

2. ser Manfredi da Vico: discendente da una nobile famiglia romana 
che governò a lungo il patrimonio di San Pietro in Tuscia ed ottenne in 
eredità, secondo un decreto di Innocenzo III, la prefettura di Roma; 
possedeva i principali castelli che dominavano le strade per Roma, tra i 
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ma e Prefetto: ‘“Come che io mi sia, io reduco a memoria e rappre- 
sento li miei maggiori, che per loro nobilitade meritaro l’officio de 
la Prefettura, e meritaro di porre mano a lo coronamento de lo Im- 
perio, meritaro di ricevere la rosa dal romano Pastore: onore deggio 
ricevere e reverenza da la gente”. E questa è l’una questione. L'al- 
tra è, che potrebbe dire quelli da santo Nazzaro di Pavia, e quelli 


quali Vico che, dopo il X secolo, fu il feudo particolare dei ‘‘praefecti 
Urbis”. Manfredi era figlio di Pietro IV e fratello di Pietro V, possessore 
del castello di Montalto già nel 1269 e podestà di Corneto nel 1301. Al- 
la morte del fratello, nel 1304, poiché questi non aveva lasciato discen- 
denza maschile, Manfredi gli successe nella carica di prefetto; poi, nel 
1307, aderendo alla parte ghibellina, invase il contado aldobrandesco della 
Maremma e continuò a combattere nelle terre della Chiesa sino all’arrivo 
di Enrico VII di Lussemburgo di cui divenne uno dei più fedeli seguaci. 
Insieme a lui entrò in Orvieto, nel 1313, impadronendosi del governo; ma 
poco dopo dovette fuggire; tuttavia, nel 1316, governava, insieme al ma- 
gistrato degli Otto, la città di Viterbo, con il titolo di ‘“Defensor”; l’an- 
no successivo il rettore del patrimonio lo scomunicava insieme al figlio 
ed ai suoi partigiani, sottraendogli anche il castello di Montalto. Manfredi 
fu poi partigiano di Lodovico il Bavaro. Morì nel 1337 e gli e»ccesse il 
figlio Giovanni. (E cfr. G. CORETINI, Brevi notizie della città + Viterbo 
e degli uomint illustri dalla medesima prodotti, Roma, Stamp. S. Michele 
a Ripa Grande, 1774, pp. 142-3; C. CALISSE, I prefetti di Vico, in «Ar- 
chivio della R. Società Romana di storia patria», x, 1887, pp. 56-68; F. 
CrIisTOFORI, Memorie storiche dei Signori di Vico, prefetti di Roma e ti- 
ranni di Viterbo, in «Miscellanea storica romana», 1888, vol. ri1; E. ARM- 
STRONG, Ser Manfredi da Vico, in «Modern Language Quarterly », 1, 1897, 
pp. 60-2; G. SIGNORELLI, Viterbo nella storia della Chiesa, Viterbo, Cion- 
fi, 1907; R. MorcHEN, Vico, Prefetti di, in Enciclopedia Italiana, Xxv, 
1937, P. 307; M. Sensi, Vico, Manfredi da, in ED, v, pp. 1005-6). 

La menzione di Manfredi è utile per fissare il termine ‘‘post quem” del 
Convivio, giacché si parla di lui come Pretore . . . e Prefetto. 

porre mano a lo coronamento de lo Imperio: come afferma il Calis- 
se (op. cit., p. 65), prefetto di Roma e sostenitore di quell’Imperatore, 
Manfredi ebbe grande parte nell’incoronazione di Enrico VII e in quel- 
la di Lodovico il Bavaro; e, in questa, «ebbe nel corteggio il posto poco 
innanzi all’imperatore: e tanto ebbe parte in quella cerimonia che da ta- 
luni, per errore, si è detto essere stato egli che pose in capo a Lodovico 
11 diadema». 

meritaro di ricevere la rosa: la rosa d’oro, benedetta dal Papa nella 
quarta domenica di Quaresima, veniva donata tra gli altri anche ai prefet- 
ti di Roma. A proposito di questo dono simbolico, cfr. P. LUDOVICI, La 
Rosa d'oro nella tradizione plurisecolare della Chiesa, in «L’Illustrazione 
Vaticana», vIII (1937), pp. 213-6. 

3. quelli da santo Nazzaro di Pavia: è la nobile famiglia del contado 
pavese, forse di origine burgunda, come sembrerebbe dal nome della stes- 
sa località di origine (San Nazaro dei Burgundi). Già importanti al tem- 
po di Federico Barbarossa, nel 1189 erano “‘capitanei’’ a Pavia; tra la fine 
del XII e gli inizi del XIII secolo furono più volte consoli della città. Quan- 
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de li Piscitelli da Napoli: ‘“Se la nobilitade è quello che detto è, cioè 
seme divino ne la umana anima graziosamente posto, e le progenie, 
o vero schiatte, non hanno anima, sì come è manifesto, nulla pro- 
genie, o vero schiatta, nobile dicere si potrebbe: e questo è contra 
l'oppinione di coloro che le nostre progenie dicono essere nobilis- 
sime in loro cittadi”’. A la prima questione risponde Giovenale ne 
l'ottava satira, quando comincia quasi esclamando: «Che fanno 


do discese in Italia Enrico VII, i Sanazaro dapprima si legarono all’impe- 
ratore; ma, dopo l’insurrezione di Pavia, passarono dalla parte dei guel- 
fi, sicché il 14 luglio del 1313 furono posti al bando dell'Impero come ri- 
belli. Al passaggio di Pavia sotto la supremazia viscontea (1315), la fami- 
glia fu esiliata; rientrò, però, più tardi nella città, pur senza più sostenere 
funzioni politiche di grande rilievo. (E cfr. P. Vaccari, Pavia nell'alto 
Medioevo e nell’Età Comunale, Pavia, La ‘‘Tipografica Ticinese”, 1956; 
G. BARUFFINI, Sanazzaro (Santo Nazzaro), in ED, v, p. 1). 

li Piscitelli da Napoli: di questa famiglia, come notano Busnelli e 
Vandelli e l’ED (iv, p. 536), non è fatta menzione nelle Famiglie celebri 
italiane del Litta, né si trova documentazione. Perciò EM annotarono: 
«Forse Piscicelli. V. Adimari Famiglie Napolitane, pag. 120». Ma questa 
supposizione non è stata accolta dagli altri Edd. 

o vero schiatta, nobile dicere si potrebbe: lacuna della parola nobi- 
le in a, c, d, mentre è supplisce e anche il copista di R4 inserisce nobile 
tra schiatta e dicere (SIMONELLI, Materiali, pp. 313-4). La lacuna non è 
mai apparsa nelle stampe che — come nota la Simonelli — hanno però 
mutato la posizione del supplemento (0 vero schiatta dicere si potrebbe no- 
bile). Gli Edd. della SD sono tornati alla collocazione proposta da è, sen- 
za però indicare l’integrazione. 

4. risponde Giovenale ne l'ottava satira: cfr. Sat., VIII, 1-5, 9-12, 19- 
20, 30-2, 51-5: «Stemmata quid faciunt? quid prodest, Pontice, longo / 
sanguine censeri, pictos ostendere vultus / maiorum et stantes in curribus 
Aemilianos / et Curios iam dimidios umerosque minorem / Corvinum 
et Galbam auriculis nasoque carentem /...si coram Lepidis male vivi- 
tur? effigies quo / tot bellatorum, si luditur alea pernox / ante Numanti- 
nos? si dormire incipis ortu / Luciferi, quo signa duces et castra move- 
bant? /... Tota licet veteres exornent undique cerae / atria, nobilitas 
sola est atque unica virtus /... Quis enim generosum dixerit hunc, qui / in- 
dignus genere et praeclaro nomine tantum / insignis? nanum cuiusdam 
Atlanta vocamus... / Hic petit Euphraten iuvenis domitique Bata- 
vi | custodes aquilas, armis industrius: at tu / nil nisi Cecropides trun- 
coque simillimus Hermae. / Nullo quippe alio vincis discrimine, quam 
quod / illi marmoreum caput est, tua vivit imago». 

Dante, come si vede, riprende solo i concetti di Giovenale di cui riprodu- 
ce il testo solo in parte e non alla lettera. E le «singolari omissioni» — nota 
il Paratore (Giovenale (Iuvenale), in ED, it, p. 199) — potrebbero «raf- 
forzare l'ipotesi che anche del luogo della satira ottava Dante possa avere 
avuto conoscenza attraverso un autore intermedio, che dei versi giove- 
naliani abbia stralciato solo le frasi direttamente riecheggiate» anche dal 
Poeta. Tuttavia, egli ritiene che la particolare sottolineatura dantesca 
dell'appartenenza di quei versi all’vili satira e della loro collocazione al- 
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queste onoranze che rimangono da li antichi, se per colui che di 
quelle si vuole ammantare male si vive? se per colui che de li suoi 
antichi ragiona e mostra le grandi e mirabili opere, s'intende a mi- 
sere e vili operazioni? ». Avvegna [che, «chi dicerà »), dice esso poe- 
ta satiro, «nobile per la buona generazione quelli che de la buona 
generazione degno non è? Questo non è altro, che chiamare lo 
nano gigante ». Poi appresso, a questo cotale dice: «Da te a la sta- 
tua fatta in memoria del tuo antico non ha dissimilitudine altra, 
se non che la sua testa è di marmo, e la tua vive». E in questo, con 
reverenza lo dico, mi discordo dal Poeta, ché la statua di marmo, di 


l’inizio del componimento siano, al contrario, una prova sufficiente del 
fatto che l'Autore li abbia letti direttamente dal testo di Giovenale, se- 
guendo però la sua abitudine abbastanza frequente di volgere i testi clas- 
sici ad un significato diverso da quello originale o di limitarli e inter- 
pretarli a suo modo. 

Avvegna [che, «chi dicerà»], dice esso poeta satiro: la Simonelli (Ma- 
teriali, pp. 314-5) ritiene che la lacuna sia solo probabile e che, in ogni 
caso, sia assai difficile proporre un’integrazione che veramente soddisfi. 
EM, Saggio, pp. 21-2, si richiamarono al testo di Giovenale; e, sebbene 
sia evidente che Dante faccia un uso assai libero del testo latino, si at- 
tennero al «Quis enim generosum dixerit ...» del v. 30 della Satira, u- 
sato, però, in una frase che è solo vagamente vicina a quella dantesca; e, 
dietro di loro, tutti gli altri Edd. hanno operato le loro correzioni parten- 
do dal presupposto che Dante traducesse alla lettera. Avvegna fu così 
interpretato come «enim» e gli fu aggiunto un che e supplito un chi dirà 
che EM collocarono dopo dice esso poeta satiro. Gli Edd. della SD perfe- 
zionarono il supplemento in chi dicerà collocandolo subito dopo Avvegna 
[che; ma Busnelli e Vandelli, pur accettando il loro testo, osservano, in 
nota, che «si potrebbe anche leggere ‘‘Avvegna [dicere] — dice esso poeta 
satiro — nobile per la buona generazione quelli che de la buona generazio- 
ne degno non è, questo non è altro che chiamare lo nano gigante” ». 
E aggiungono che così si spiegherebbe meglio la lacuna dei mss., «in quan- 
to si sarebbe omesso solo il dicere, omissione spiegabile con la vicinanza 
immediata di dice, mentre, pur sostituendosi alla forma interrogativa quis 
enim etc. di Giovenale la forma assertiva, e facendosi un solo periodo di 
quel che in tale frase è detto, con ciò che segue, tutto il concetto di Giove- 
nale resta intatto». La Simonelli apprezza il ragionamento dei due com- 
mentatori, ma preferirebbe leggere avvegna detto (dando ad avvegna il 
valore di ‘‘divenga’’), oppure mantenere la lezione dell’arch. Diversamen- 
te la Ageno ritiene che il passo (in cui avvegna sarebbe «evidente resi- 
duo» di avvegna che) iniziasse la traduzione dei vv. 19-20 della Satira in 
cui compare la parola licet (« Tota licet veteres exornent undique cerae / a- 
tria, nobilitas sola est atque unica virtus»); e che, pertanto, si tratti di una 
vasta lacuna, da indicare soltanto, dato che nessuna congettura «avrebbe 
la più lontana possibilità di coincidere con la forma dantesca originaria » 
(Per l’edizione del Convivio, p. 51; e cfr. Nuove proposte, p. 136; ma vedi 
anche QuacLio, Appendice, p. 544). 
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legno o di metallo, rimasa per memoria d’alcuno valente uomo, si 
dissimiglia ne lo effetto molto dal malvagio discendente. Però che la 
statua sempre afferma la buona oppinione in quelli che hanno udito 
la buona fama di colui cui è la statua, e ne li altri genera: lo ma[l]e- 
str[u]o figlio o nepote fa tutto lo contrario, ché l’oppinione di co- 
loro che hanno udito bene de li suoi maggiori, fa più debile; ché 
dice alcuno loro pensiero: “Non può essere che de li maggiori di 
costui sia tanto quanto si dice, poi che de la loro semenza sì fatta 
pianta si vede”. Per che non onore ma disonore dee ricevere quelli 
che a li buoni mala testimonianza porta. E però dice Tullio che 
“lo figlio del valente uomo dee procurare di rendere al padre buona 
testimonianza”. Onde, al mio giudicio, così come chi uno valente 
uomo infama è degno d’essere fuggito da la gente e non ascoltato, 


6. mal[l]estr[u]o: errore evidente dell’arch. che legge maestro (SIMONEL- 
LI, Materiali, p. 430), già emendato da diversi copisti che lessero malvagio, 
passato poi in tutte le stampe. Gli Edd. della SD corressero invece con 
questa emendazione, giudicata «felice» anche da Busnelli e Vandelli e 
dalla Simonelli, che si richiama a xxvii, 13. 

de la loro semenza sì fatta pianta: cfr. Purg., vII, 121-3: «Rade vol- 
te risurge per li rami / l'’umana probitate; e questo vole / quei che la dà, 
perché da lui si chiami». 

7.E però dice Tullio... buona testimonianza: il Moore (Studies, 1, 
p. 273) ha rinunziato a individuare il passo qui citato di Cicerone; Bu- 
snelli e Vandelli hanno avanzato il confronto con De divinat., 11, xlv, 94 
(«Quis enim non videt et formas et mores et plerosque status ac motus effin- 
gere a parentibus liberos? quod non contingeret, si haec non vis et natura 
gignentium efficeret, sed temperatio lunae caclique moderatio ») e con 
Rhet. ad Herenn. (a lungo attribuita a Cicerone), III, vii, 13 (1... genus, 
in laude, quibus maioribus natus sit; si bono genere, parem aut excellen- 
tiorem fuisse »), pur riconoscendo che queste (e le altre tratte da Thomas 
de Hibernia, Flores doctorum ex sacris ac profanis collecti, s.v. nobilitas) 
sono soltanto «sentenze affini a quella che Dante attribuisce a Cicerone, 
non identiche ». 

Più persuasivi i raffronti avanzati dal Ronconi (Cicerone, Marco Tullio, 
in ED, I, p. 995) con le parole di Paolo Emilio al figlio nel Somnium Sci- 
pionis, 3 (= De rep., vI, xvi, 16: «... sed sic, Scipio, ut avus hic tuus, ut 
ego qui te genwi, iustitiam cole et pietatem »), e con quelle dell’Africano 
minore all’avo, idid., 8 (= De rep., vI, xxiv, 26: «Ego vero... Africane... 
quamquam a pueritia vestigiis ingressus patris et tuis decori vestro non 
defui, nunc tamen tanto praemio exposito enitar multo vigilantius »), ove, 
effettivamente, «pare meglio sottolineato il dovere del figlio di rendere ai 
maggiori, ma al padre in primo luogo, degna testimonianza decori non 
deesse». . 

chi uno valente uomo infama è degno d'essere fuggito: cfr. Prov., 
24, 21: 4... cum detractoribus non commiscearis »; e idid., 24, 9: «... abo- 
minatio hominum detractor» e 4, 24: «Remove a te os pravum, et de- 
trahentia labia sint procul a te». 
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così lo ma[l]estr[u]o disceso de li buoni maggiori è degno d’essere 
da tutti scacciato, e de’ si lo buono uomo chiudere li occhi per non 
vedere quello vituperio vituperante de la bontade, che in sola la 
memoria è rimasa. E questo basti, al presente, a la prima questione 
che si movea. 

A la seconda questione si può rispondere, che una progenie per 
sé non hae anima, e ben è vero che nobile si dice ed è per certo mo- 
do. Onde è da sapere che ogni tutto si fa de le sue parti. È alcuno 
tutto che ha una essenza simplice con le sue parti, sì come in uno 
uomo è una essenza di tutto e di ciascuna parte sua; e ciò che si 
dice ne la parte, per quello medesimo modo si dice essere in tutto. 
Un altro tutto è che non ha essenza comune con le parti, sì come 
una massa di grano; ma è la sua una essenza secondaria che resulta 
da molti grani, che vera e prima essenza in loro hanno. E in questo 
tutto cotale si dicono essere le qualitadi de le parti così seconda- 
mente come l’essere; onde si dice una bianca massa, perché li 
grani, onde è la massa, sono bianchi. Veramente questa bianchezza 
è pur ne li grani prima, e secondariamente resulta in tutta la massa, 
e così secondariamente bianca dicere si può; e per cotale modo si 
può dicere nobile una schiatta, o vero una progenie. Onde è da sa- 
pere che, sì come a fare una [bianca] massa convegnono vincere li 


lo mali]estr[ulo: cfr. prima, $ 6. 

in sola la memoria è rimasa: il ricordo della bontà degli antenati è, 
infatti, cosa che rimane soltanto nella memoria degli uomini, se i discen- 
denti non ne continuano l’esempio. 

8. una progenie per sé non hae anima: le singole discendenze non 
hanno, cioè, un'anima comune che informi tutti gli individui che le ap- 
partengono e li renda, pertanto, partecipi delle medesime virtù. 

ogni tutto si fa de le sue parti: cfr. Aristotele, Phys., IV, 3, 2102, 
26-33 = t.c. 24: «Dupliciter autem hoc est, aut secundum se aut secun- 
dum alterum. Cum enim sint partes totius et id in quo, et id quod in hoc, 
dicetur totum in seipso esse. Dicitur enim et secundum partes, ut album 
quia superficies alba, et sciens quia ratiocinativum. Amphora quidem igi- 
tur non erit in seipsa, neque vinum; vini autem amphora erit. Quod 
namque est, et in quo est, utraque eiusdem partes sunt». 

e ciò che si dice ne la parte: arch.: che si dice ne la parte. La Ageno 
(Per l’edizione del Convivio, p. 50, nota 16) suggerisce come integrazio- 
ne probabile: e ciò che st dice [essere] ne la parte. 

9. così secondamente come l’essere: sempre la Ageno (Riflessioni, p. 
113) nota che Dante parla prima di essenza secondaria, e nel seguente 
$ usa due volte secondariamente; e propone quindi di leggere, secondo l’inc. 
Bonaccorsi: così secondariamente come l’essere. 

ro. fare una [bianca] massa: lacuna nell’arch. (SIMONELLI, Materia- 
li, pp. 315-6). Dopo la proposta fatta in nota dal Biscioni fin dal 1723 


56 
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bianchi grani, così a fare una nobile progenie convegnono in essa 
li nobili uomini [vincere] (dico ‘vincere’ essere più che li altri), 
sì che la bontade con la sua grida oscuri e celi lo contrario che den- 
tro è. E sì come d’una massa bianca di grano si potrebbe levare 
a grano a grano lo formento, e a grano restituire meliga rossa, e 
tutta la massa finalmente cangerebbe colore; così de la nobile 
progenie potrebbero li buoni morire a uno a uno e nascere in quel- 
la li malvagi, tanto che cangerebbe lo nome, e non nobile ma vile 
da dire sarebbe. E così basti a la seconda questione essere risposto. 


XXX. Come di sopra nel terzo capitolo di questo trattato si di- 
mostra, questa canzone ha tre parti principali. Per che, ragionate le 
due (de le quali la prima cominciò nel capitolo predetto, e la se- 
conda nel sestodecimo; sicché la prima per tredici e la seconda per 
quattordici è determinata, sanza lo proemio del trattato de la 


(a p. 366), EM inserirono, per primi, bianca prima di massa, secondo la 
congettura aggiunta in interlinea del copista di R*. 

li nobili uomini [vincere]: lacuna nell’arch. (SIMONELLI, ibid.) già in- 
tegrata da EM. Busnelli e Vandelli ritengono che, forse, sarebbe stato 
meglio seguire la lezione del Romani (il quale spostò vincere, portandolo 
dopo convegnono) in modo da ottenere una «più completa simmetria con 
la struttura della analoga proposizione precedente convegnono vincere li 
bianchi grani», per rispettare la ‘‘concinnitas’’ tra i due membri della 
comparazione. Ma riconoscono che lo spostamento non ha ragioni testua- 
li valide. 

la bontade con la sua grida: anche qui grida ha il significato di ‘fama 
diffusa”; e cfr. Purg., viti, 124-6: «La fama che la vostra casa onora, / grida 
i segnori e grida la contrada, / sì che ne sa chi non vi fu ancora». 

II. @ a grano restituire: Busnelli e Vandelli (e con loro concorda la AcE- 
NO, Riflessioni, p. 114), per reagire a quelle interpretazioni che attribui- ‘ 
scono a restituire il valore di ‘‘sostituire’’ e a grano quello di frumento, 
hanno supposto un’altra lacuna nell’arch., e integrato con un nuovo a 
grano dopo a grano (a grano [a grano]); in tal modo risulterebbe impos- 
sibile attribuire a quel a grano il valore di ‘‘a frumento”. La Simonelli 
(Materiali, pp. 316-7, e cfr. QuagLio, Appendice, p. 544) ritiene però 
che un tale scrupolo non giustifichi la correzione dell’arch., la cui lezione 
è di per sé stessa soddisfacente: a grano equivale ad «a ogni grano» e 
restituire a «mettere» o «rimettere ». 

meliga: ‘‘melica’’ o meliga, nell’ital. sett., è la saggina detta nei dialet- 
ti ‘“meliga rossa” o ‘saggina rossa”. 


XXX, r. quattordici: arch.: quattordici capitoli (SiMONELLI, Materiali, 
pp. 430-1). La parola capitoli non è mai passata nelle stampe. Ma la Si- 
monelli, osservando che essa è tramandata da c, da alcuni codd. di d e 
da non pochi di a, ritiene che sarebbe meglio attenersi all’‘‘usus scriben- 
di’ di Dante che non teme di ripetere i vocaboli. 
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canzone, che in due capitoli si comprese), in questo trentesimo e 
ultimo capitolo, de la terza parte principale brievemente è da ra- 
gionare, la quale per tornata di questa canzone fatta fu ad alcuno 
adornamento, e comincia: Contra-li-erranti mia, tu te n’andrai. E 
qui primamente si vuole sapere che ciascuno buono fabricatore, 
ne la fine del suo lavoro, quello nobilitare e abbellire dee in quanto 
puote, acciò che più celebre e più prezioso da lui si parta. E questo 
intendo, non come buono fabricatore ma come seguitatore di quel- 
lo, fare in questa parte. 

Dico adunque: Contra-li-erranti mia. Questo Contra-li-erranti 


DI 


è tutto una parte, e è nome d’esta canzone, tolto per essemplo 
del buono frate Tommaso d’Aquino, che a un suo libro, che fece a 
confusione di tutti quelli che disviano da nostra Fede, puose nome 
Contra li Gentili. Dico adunque che “tu andrai”: quasi dica: “Tu 
se’ omai perfetta, e tempo è di non stare ferma, ma di gire, ché la 
tua impresa è grande”; e quando tu sarai In parte dove sia la donna 
nostra, dille lo tuo mestiere. Ove è da notare che, sì come dice no- 


principale: arch.: principalmente; errore già corretto nell’incunabolo 
(SIMONELLI, Materiali, p. 431). 

2. ma come seguitatore: ossia, come imitatore, perché Dante, modesta- 
mente, nega di essere buono fabricatore, e dichiara di seguire soltanto l’e- 
sempio di chi è capace di costruire egregiamente la propria opera. 

3. tutto una parte: il Dionisi prima (Serie di aneddoti, v, cit., p. 156, 
nota 3), poi il Giuliani e, infine, Busnelli e Vandelli hanno proposto di 
correggere il tutto una parte dei codd. in tutto una par[ola]. In partico- 
lare, i due commentatori hanno rilevato che qui Dante non considera tut- 
ta la tornata (parte) della canzone, bensì soltanto l'espressione Contra-li-er- 
ranti, i cui tre elementi, secondo la sua intenzione, debbono formare un sol 
tutto, cioè un vocabolo solo, tutto una parola. Anche la Simonelli (Materia- 
lî, pp. 431-2) condivide questa soluzione. Ma è noto che questa Summa 
tomista, così legata al movimento missionario del tempo ed alla polemica 
contro i musulmani, fu semplicemente detta Contra Gentiles. 

buono frate Tommaso: l’aggettivo duono, come giustamente osservano 
Busnelli e Vandelli, non va qui inteso nel senso morale, bensì piuttosto 
in quello intellettuale di «insigne», «valente», ecc. Così Dante dice (Inf., 
I, 71) «buono Augusto», (Purg., xvIlI, 119) «buon Barbarossa» e (Par., 
XX, 142, ecc.) «buon cantor buon citarista ». 

puose nome Contra li Gentili: si tratta, naturalmente, della Summa contra 
Gentiles seu de veritate catholicae fidei, qui citata esplicitamente da Dante, 
opera che Tommaso d’Aquino iniziò a scrivere nel corso del 1258. (E 
cfr. M.-D. CHenNU, Introduction à l’étude de Saint Thomas d’ Aquin, Paris, 
Vrin, 1950, pp. 247 Sgg.). 

4. ma di gire: ma di andare. 

lo tuo mestiere: ossia, il tuo cémpito, il tuo ‘‘ministero’’. 


884 CONVIVIO, IV, XXx, 4-5 


stro Signore, non si deono le margarite gittare innanzi a li porci, 
però che a loro non è prode, e a le margarite è danno; e, come dice 
Esopo poeta ne la prima Favola, più è prode al gallo uno grano 
che una margarita, e però questa lascia e quello coglie. E in ciò 
considerando, a cautela di ciò comando a la canzone che suo me- 
stiere discuopra là dove questa donna, cioè la filosofia, si troverà. 
Allora si troverà questa donna nobilissima quando si truova la sua 
camera, cioè l’anima in cui essa alberga. Ed essa filosofia non sola- 
mente alberga pur ne li sapienti, ma eziandio, come provato è di 


sì come dice nostro Signore ...a li porci: cfr. Matth., 7, 6: «Nolite 
dare sanctum canibus neque mittatis margaritas vestras ante porcos, ne for- 
te conculcent eas pedibus suis et conversi dirumpant vos». 

come dice Esopo poeta ne la prima Favola: è difficile dire quale 
fosse, tra le raccolte medievali delle favole esopiche, quella usata da Dan- 
te ed a lui nota. Ma è opinione generale (e cfr. C. Kraus, Esopo (Isopo), 
in ED, 11, pp. 729-30) che egli ne conoscesse le due più diffuse; e, cioè, 
il Romulus (una raccolta più antica in prosa che risale all’età carolingia 
e che il MCKENZIE, Dante's References to Aesop, Boston, Ginn and Co., 
1900, identifica con la raccolta citata dai commentatori di Dante e che 
Benvenuto chiama «parvus libellus», il Buti «Isopo» e l'Anonimo Fio- 
rentino «Isopetto ») e l’altra, più recente, attribuita a Waltherus Anglicus, 
arcivescovo di Palermo (secolo XII), nota come Liber Aesopi o Aesopus 
latinus, riduzione in distici elegiaci di sessanta favole del Romulus. In 
entrambe le raccolte la favola del gallo occupa il primo posto; ma è più 
probabile che la fonte fosse la raccolta in versi, perché altrimenti sareb- 
be difficile spiegare l'appellativo di poeta attribuito da Dante ad Esopo, 
tanto più che nel Romu/us non si dice affatto che Esopo fosse poeta. Va 
però notato che nei distici del Liber Aesopi, forse per ragioni metriche, il 
termine «margarita », usato dal Romulus e da Dante, è sostituito da «iaspi- 
de ». Ma si può supporre che Dante tornasse a margarita (pietra preziosa) 
per influenza del passo di Matteo, immediatamente precedente. 

Comunque, la favola del gallo non risale ad Esopo, nel cui testo manca, 
mentre è la dodicesima nel lib. Itr di Fedro, il cui testo era però ignoto 
nell’età di Dante, ma non all’autore del Romwlus che, benché dichiari di 
aver tradotto dal greco, in realtà parafrasa in prosa i versi del favolista 
latino. (E cfr. anche M. ScHERILLO, in «Bull. d. Soc. dant.», N.S., xx, 
1901-1902, pp. 282 sgg.; E. ManDpRUZZATO, L’apologo «della rana e del 
topo» e Dante (Inf. XXIII, 4-9), in «Studi danteschi », xxXXHI, 1955-1956, 
fasc. 11, pp. 157-8; G. Papoan, Il «Liber Esopi» e due episodi dell’« Infer- 
no», ivi, XLI, 1964, pp. 9I-102, part. p. 99). 

più è prode: è più giovevole. 

uno grano: la Ageno (Riflessioni, p. 144) ritiene, anche in questo caso, 
più attendibile la lettura dell’inc. Bonaccorsi un[0] granello di grano, seb- 
bene non abbia riscontro nell’Esopo latino. 

e quello coglie: sempre la Ageno (ibid.) corregge secondo la lettura 
dell’inc. Bonaccorsi: e quello ricoglie, perché essa corrisponde all'espres- 
sione del $ 5 e da loro ricolta. 

5. non solamente alberga pur ne li sapienti ecc.: la filosofia non si 
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sopra in altro trattato, essa è dovunque alberga l’amore di quella. 
E a questi cotali dico che manifesti lo suo mestiere, perché a loro 
sarà utile la sua sentenza, e da loro ricolta. 

E dico ad essa: Dì a questa donna, «Zo vo parlando de l'amica 
vostra». Bene è sua amica nobilitate; ché tanto l’una con l’altra 
s'ama, che nobilitate sempre la dimanda, e filosofia non volge lo 
sguardo suo dolcissimo a l’altra parte. Oh quanto e come bello 
adornamento è questo che ne l’ultimo di questa canzone si dà ad 
essa, chiamandola amica di quella la cui propria ragione è nel secre- 
tissimo de la divina mente! 


trova solo nei sapienti e dotti, bensì anche in coloro che l’amano e ne de- 
siderano il possesso. Il pur rafforza il solamente che precede. 

come provato è di sopra in altro trattato: cfr. 111, xi, 8; xii, 12; xili, 7. 

6. Bene è sua amica nobilitate ... a l’altra parte: la nobiltà è amica 
della filosofia e ad essa congiunta; e, dunque, la nobiltà richiede sempre 
alla filosofia i suoi insegnamenti e la sua guida, e questa non disdegna di 
darglieli, volgendo altrove il suo sguardo, ossia le sue dimostrazioni. 

la cui propria ragione è nel secretissimo de la divina mente: cfr. 
I11, xii, 12. La perfezione della filosofia risiede, infatti, nella mente divina 
di cui essa è «figlia» (II, xv, 12). 
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TRATTATO PRIMO 


1. Invito ad un allegorico «convivio» nel quale quattordici canzoni 
«sì d’amore come di vertù materiate » saranno «vivanda », e «pane » 
sarà la loro esposizione 

11. Detta esposizione vien purgata da un biasimo che altri le potrebbe 
muovere, perché in essa l’autore parla di sé 

I11-Iv. Ed anche dalla taccia di dottrina e difficoltà soverchia; carattere 
non imputabile a difetto, ma espressamente voluto, come quello 
che, accrescendo la gravità dell’opera, potrà restituire autorevolezza 
a chi, tra le sventure e le umiliazioni dell’esilio, attese a comporla 

v. Ragioni per le quali il commento fu steso in volgare anziché in lati- 
no. Prima perché, altrimenti, la chiosa non sarebbe stata «sog- 
getta » alle canzoni volgari, ma «sovrana» 

vI-vII. E, poi, le sarebbero mancate le due seguenti doti: conoscenza 
piena del testo da esporre, e possibilità di prestare ad esso un’ob- 
bedienza dolce, interamente comandata e non spontanea, conte- 
nuta nella debita misura 

vili-IX. A preferire il volgare l’autore fu mosso inoltre da «pronta 
liberalità », grazie alla quale il suo commento servirà a molti e por- 
gerà un dono utile, spontaneo, non domandato 

x. Ultimo movente fu amore fervido alla «propria loquela » e zelo di 
difenderla dai molti suoi accusatori 

xI. Le cinque abbominevoli cagioni per le quali «li malvagi uomini 
d’Italia » lodano il volgare altrui e dispregiano il proprio 

x11-X111. Quali siano invece le cagioni «generative e accrescitive» del 
perfetto amore di Dante per il volgare proprio 


TRATTATO SECONDO 


[Canzone]: Voi che ’ntendendo il terzo ciel movete 

1. Le scritture vanno intese ed esposte secondo quattro sensi. Della 
sua canzone l’autore si propone di ragionar prima la «litterale sen- 
tenza » e poi, in particolar modo, la «nascosa veritade?», cioè l'al- 
legoria 

11. Quando e perché fu composta la canzone Voi che *ntendendo, divi- 
sibile in tre parti 

111. Prendendo occasione dall’apostrofe iniziale ai Motori del terzo 
cielo, si danno notizie intorno all’ordine e all’organamento rispet- 
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tivo dei nove cieli mobili, con particolare riguardo a quello di Ve- 
nere 

Iv. Probabili opinioni intorno alla qualità e al numero dei Motori del 
terzo cielo. Perché l’intelletto umano non possa avere di ciò più 
esatta notizia 

v. Gli ordini e le gerarchie angeliche. Conclusione circa ai Motori del 
terzo cielo 

vi-vir. La «litterale sentenza» della prima parte della canzone; inol- 
tre, della stanza seconda, che forma il primo «verso» della se- 
conda parte 

viti. Digressione intorno all’immortalità dell'anima 

IX-XI. Si spiegano le stanze terza e quarta, che formano il secondo e 
terzo «verso» della seconda parte, e appresso la «tornata», ch'è la 
terza parte 

xII. L’autore passa alla esposizione allegorica, narrando come per 
consolarsi della morte di Beatrice egli si fosse tutto dato allo stu- 
dio della filosofia, che qui canta appunto in forma di «donna 
gentile » 

xI1I-XIv. Mostra come i cieli significhino le scienze, con ciascuna 
delle quali ogni cielo presenta corrispondenze e analogie qui sottil- 
mente ricercate ed esposte 

xv. Tratta in breve dell'allegoria contenuta nelle varie parti della 
canzone 


TRATTATO TERZO 


[Canzone]: Amor che ne la mente mi ragiona 

1. Perché l’autore s’indusse a celebrare la «donna gentile » con questa 
canzone 

II. Parte prima e proemiale della canzone (prima stanza): che cosa sia 
«Amore» e che cosa sia «mente» 

III. Amore per vario modo si manifesta nelle diverse creature, a se- 
conda del grado di loro perfezione. Proprio dell’uomo è l’amore 
razionale alla verità e alla virtù, il quale opera appunto nella mente 

Iv. Il tema preso a svolgere soverchia, di necessità, ora la forza stessa 
dell'intelletto, ora la capacità della parola a seguir l’intelletto 

v. La seconda parte principale della canzone (st. 11-1v) celebra inte- 
ramente questa donna «sì nell'anima come nel corpo». Significato 
del vocabolo «mondo ». Come il sole giri intorno all’orbe terrestre 
illuminandolo nelle sue varie zone, lungo le stagioni dell’anno 

vi-viat. Commento letterale della seconda e della terza stanza della 
canzone. La diversa perfettibilità delle cose create in comparazione 
con la facoltà recettiva della luce nei corpi 

viti. Commento letterale della quarta stanza, ultima della seconda 
parte principale. Come l’anima adoperi più del suo ufficio nel volto 
che in altra parte del corpo umano. Dei vizi innati e dei consuetudi- 
nari 
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IX-x. Apparente contraddizione tra ciò che è asserito nella terza parte 
principale della canzone (commiato), e ciò che l’autore affermò in 
un’altra sua rima. A tale proposito si tocca del senso della vista e 
delle alterazioni onde l’organo visivo può essere affetto 

xI. Allegoricamente la «donna gentile» è la .Filosofia. Origine e signifi- 
ficato di questo vocabolo: chi sia veramente filosofo 

x1I-xItI. Elogio generale della Filosofia, prima considerata nel suo 
essere e quale emanazione dell’essenza divina, poi in quanto ne 
partecipano le intelligenze causate e segnatamente l’intelligenza 
umana 

xIv-xv. Elogio particolare della Filosofia, in quanto attiene alla sua 
forma, che è Amore, e al suo soggetto materiale, che è Sapienza. 
Esortazione a seguitare Filosofia e ad onorarne i cultori 


TRATTATO QUARTO 


[Canzone]: Le dolci rime d’amor ch’ i’ solia 

1. Seguendo l'insegnamento e gl’impulsi della sua donna, la Filosofia, 
l’autore compose la canzone preposta a questo trattato per « ridu- 
cere la gente in diritta via sopra la propria conoscenza de la verace 
nobilitade » 

II-111. Divisioni e suddivisioni della materia trattata nella canzone. 
Comincia il commento di quella parte proemiale che espone, per 
confutarla, la definizione della nobiltà data dall’imperatore Federi- 
co II, e quella mutilazione e peggioramento che altri ne fece; la 
quale però, rappresentando l’opinione volgare, parrebbe fondarsi 
sul consenso universale, il quale è argomento di verità per lo stesso 
Filosofo 

1v-v. L’autore, costretto a combattere, riguardo alla definizione detta, 
l’autorità imperiale, indaga quali siano la natura e i limiti di questa. 
Necessità dell'Impero, e come a tener l'ufficio imperiale furono 
manifestamente dalla Provvidenza medesima elette, per le loro 
naturali predisposizioni, Roma e la romana gente 

vi. L’autore, tornando al principio, non poter l’universale consenso 
essere del tutto erroneo, cerca che cosa sia autorità filosofica e fa 
intendere come essa, massime impersonata in Aristotile, meriti 
fede e obbedienza. Parla delle varie scuole filosofiche antiche. L’au- 
torità filosofica congiunta con quella imperiale è necessaria alla 
perfezione dell’umana vita 

vii-IX. Deplorata la cecità del volgo, conchiude che nel presente caso 
né il consentimento dei più né l'opinione di Federico II possono 
vincolare il giudizio intorno alla vera essenza di nobiltà 

x. Le ricchezze, lungi dal doversi stimare radice e cagione di nobiltà, 
sond di per sé cose ignobili, come qui s’incomincia a spiegare 

xI. Vili e del tutto lontane da nobiltà esse appaiono, considerando i 
diversi modi coi quali comunemente s’acquistano 

xIi-xiti. E altresì riflettendo all’insaziabilità febbrile che seco apporta- 
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no « nel pericoloso loro accrescimento », per cui sono concordemente 
esecrate dagli scrittori sacri e profani. Confuta l’obbiezione di chi 
volesse dire difettivo anche il desiderio del sapere, perché esso pure 
insaziabile. La scienza è in realtà perfetta ed utile, mentre imper- 
fette e dannose sono le ricchezze, se non in quanto si considerino 
preordinate «ad alcuno necessario servigio » 

xIv-xv. Né le antiche prosapie possono affermarsi causa efficiente di 
nobiltà. Contro di che s’argomenta non esser questa un pregio 
esclusivo della razza umana, ma potersi attribuire a tutto quanto 
sia nel suo genere eccellente. Origine di essa razza umana da un 
unico progenitore 

xvi. Dimostrate false le correnti opinioni, prende a commentare la se- 
conda parte della canzone, ed afferma che «nobile » non deriva da 
«nosco », bensì da «non vile». La nobiltà dell’uomo, per ben defi- 
nirla, va studiata nei suoi frutti, cioè nelle virtù, e a preferenza in 
quelle morali, più universalmente note e praticate che non siano 
le intellettuali 

xviI. Caratteri delle undici virtù morali, giusta l'insegnamento d’Ari- 
stotile. Superiorità delle virtù intellettuali e conseguente premi- 
nenza della vita contemplativa sopra l’attiva 

XVIII-XIX. Come «per via probabile » si possa dire che ogni virtù mo- 
rale, «singularmente o ver generalmente presa, proceda da nobili- 
tate sì come effetto da sua cagione ». Questo asserto riceve poi si- 
cura conferma dal commento ai vv. 101-108 della canzone 

xx. In forza di tali premesse, la nobiltà non può essere privilegio 
d’una schiatta, bensì «divino dono» infuso dal Cielo nell’anima 
ben disposta a riceverlo 

XxI. S'insegna come avvenga l’infusione in noi di questa «bontade », 
per modo naturale e teologico: prima esponendo il processo della 
generazione dell'anima umana nel feto, e ragionando poi della ca- 
rità di Dio, ossia dello Spirito Santo, che largisce i suoi doni 

xxII. Riconosciuto che nobiltà è «seme» del vivere felice, l’autore sì 
sofferma a cercare in che cosa consista questa felicità che è fine del- 
l’umana vita. Ammette con Aristotile che l’istinto d’amore sì di- 
stingue negli uomini in «appetito sensitivo » e in «animo», il quale 
ultimo riguarda la parte razionale. L’uso dell'animo essendo pratico 
e speculativo, si danno per conseguenza due forme di felicità 

xx111-XxIv. Il seme divino di cui si sta parlando germoglia nelle varie 
potenze dello spirito e tutte le dirizza verso le particolari perfezioni 
che s’addicono alle quattro età della vita. Di queste quattro età si 
fermano i termini, quali devono essere negli uomini « perfettamen- 
te naturati». Come l’obbedienza sia la prima dote che la «buona 
natura» infonde nell’adolescente 

xxv. Altre doti proprie della nobile natura nell'adolescenza sono soa- 
vità, vergogna e adornezza corporale, delle quali tutte partitamente 
si ragiona. Stazio, nell'episodio di Polinice e Tideo addotti in pre- 
senza del re Adrasto, offre esempio dei costumi che devono ador- 
nare il nobile adolescente 
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xxvI. Esaminando il carattere d’Enea, come Virgilio lo immagina nel 
quarto, quinto e sesto libro del suo poema, si determinano le « pro- 
bitadi» necessarie all'uomo nella gioventù, perché egli consegua la 
sua individuale perfezione 

XXVII. Dopo dichiarate le quattro virtù che si addicono alla «senet- 
tute » e con le quali l’uomo, ormai perfetto in sé, si rende utile anche 
agli altri, si ricavano opportune esemplificazioni dalla favola ovi- 
diana di Eaco e Cefalo 

XXVIII. Doti convenienti alla quarta e ultima età, cioè al «senio». La 
morte per la nobile anima è un giungere a porto di pace dopo lunga 
e penosa navigazione. Perfetto simbolo di questa età è Marzia, qua- 
le Lucano la rappresenta nel secondo della Farsalia; mentre Catone 
Uticense offre quivi a sua volta il tipo d’un uomo moralmen- 
te nobile lungo l’intero corso del vivere terreno 

xxIx. Confutazione di due possibili obiezioni: di chi, quantunque de- 
genere, pretenda rappresentare la dignità e nobiltà de’ suoi maggio- 
ri; e di chi osservi che, se la nobiltà fosse, come l’autore ha di- 
mostrato, individuale, non si potrebbe parlare di progenie nobili 

Xxx. Breve commento alla «tornata» della canzone 
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INDICE ANALITICO DEI NOMI 
E DELLE COSE NOTEVOLI CONTENUTI 
NEL TESTO DANTESCO 


(A cura di Enrico Peruzzi) 


Sono stati inclusi nel presente indice i nomi propri (in maiuscoletto), 
i titoli delle opere citate e le voci eterolinguistiche (in corsivo), e, infine, 
le cose notevoli (in tondo). Mentre per le prime due categorie la lemma- 
tizzazione è stata eseguita integralmente, si è invece resa necessaria una 
scelta delle cose notevoli in base alla loro rilevanza nel contesto dell’opera: 
scelta, quindi, che non può esimersi da un criterio e da un giudizio af- 
fatto personali. Di ciascun lemma vengono riportati tutti i luoghi del testo 
in cui esso compare, con l’indicazione del trattato, del capitolo e del para- 
grafo. La frase che accompagna ciascun luogo riproduce direttamente, 
fra parentesi tonde, il testo dantesco, a volte semplificato e con il modo 
del verbo all’indicativo, oppure ne compendia, tra parentesi quadre, il si- 
gnificato: in questo caso, le parole tratte dall'originale compaiono tra vir- 
golette inglesi. Le voci che hanno una polivalenza di significati (es., ragio- 
ne), vengono suddivise secondo i significati stessi indicati fra parentesi 
quadre, 

Le opere vengono indicizzate sotto ciascun autore (con voce di ri- 
chiamo); rinvii entro parentesi quadra evidenziano lemmi che non com- 
paiono nel testo ma che sono stati introdotti per maggiore chiarezza. Le 
differenti forme di una stessa parola vengono raggruppate insieme entro 
parentesi tonde dietro la forma principale. 

I corsivi all’interno della frase, come pure le virgolette italiane e le inglesi, 
riproducono quelli del testo della presente edizione; sono state invece 
omesse le parentesi quadre delle integrazioni testuali. 
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A 


abbellimento, i1 vi 6 (questa per- 
suasione, cioè, dico, abbellimen- 
to) 

a.b.c., IV xv 16 (sono molti idioti 
che non saprebbero l’a.b.c.) 

abisso, IIr xv 16 («Quando Iddio 
vallava li abissi ») 

abitaculo, lt i 3 (lo abitaculo del 
mio amore), IV xxi 9g («celestiale 
anima discese in noi, de l’altissi- 
mo abitaculo venuta ») 

abito, I i 2 (l'abito di scienza), 1 i 6 
(l’abito [di scienza] da tutti desi- 
derato), I v 4 (l’abito di quelle di- 
sposizioni che sono ordinate a lo 
inteso fine), I vi 7 (in qualunque 
uomo fosse tutto l’abito del lati- 
no, sarebbe l’abito di conoscenza 
distinto de lo volgare), 1 xi 6 (l’a- 
bito di questa luce discretiva), I 
xi 7 (l’abito di vertude), Il x 9 
(abito virtuoso), I1 xiii 6 (per l’a- 
bito de le quali [le scienze) pote- 
mo la veritade speculare), II xii 
2 (l’abito de l’arte e de la scien- 
za; un altro studio, lo quale ne 
l’abito acquistato adopera), Ill 
xiii 6 (l'abito di quella (la Filoso- 
fia]), 111 xiii 8 (da l’abito maggior- 
mente è altri da denominare; l’a- 
bito de la virtù; l’abito de la fa- 
cundia), III xiii 9 (avvegna che a 
l'abito di quella [la Filosofia] per 
alquanti si vegna, non vi si viene 
sì per alcuno, che propriamente 
abito dire si possa; ’l primo stu- 
dio, cioè quello per lo quale l’abi- 
to si genera), HI xv s (l'abito de 
la sapienza), Iv, canz. v. 86, xvii 
I (Questo è, secondo che l’Etica 


dice, / un abito eligente), Iv viii 14 
(privazione, che non può essere 
se non nel subietto de l’abito), Iv 
xiv 10 (abito e privazione, che 
sono ad uno medesimo subietto 
possibili), Iv xvii 7 (l’abito de la 
nostra buona elezione), IV xvii 7, 
xx 1 (l’abito elettivo consistente 
nel mezzo [la virtù]); — [vestito], 
Iv xxviii 9 (chi si fa d’abito e di 
vita simile) 

ACADEMIA, IV vi 14 (chiamati [gli 
accademici) per luogo così dove 
Plato studiava, cioè Academia) 

academici, Iv vi 14 (Questi furono 
Academici chiamati), Iv vi 16 (lo 
nome de li Academici si spense) 

accidente, 1 ii 4 (qualunque cosa è 
per sé da biasimare, è più laida 
che quella che è per accidente), 
I ii 7 (Lodare sé è da fuggire sì 
come male per accidente), 1 xii 5 
(lo volgare non solamente per sé 
è unito, ma per accidente), III xi 9 
(l’amistà per diletto fatta non è 
vera amistà ma per accidente; la 
filosofia per diletto o per utili- 
tade non è vera filosofia ma per 
accidente), III xi 15 (così si può 
vedere chi è vero filosofo, e chi 
è per accidente), Ii xti 8 (con- 
viene qualche accidente essere ne 
lo processo de lo inteso effetto), 
Iv xiv 3 (villano uomo mai può es- 
ser gentile per opera che faccia, 
o per alcuno accidente) 

accorgimento [capacità cognitiva], 
Iv v 1 (la divina provedenza, che 
l’angelico e lo umano accorgi- 
mento soperchia), IV vii 7 (per 
accorgimento e per bontade d'’in- 


gegno) 
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acerbitade, Iv xxvili 4 (cotale mor- 
te non è dolore né alcuna acer- 
bitade) 

ACESTE [personaggio della Tebaide], 
Iv xxv 8 [nutrice d’Argia e di 
Deifile] 

ACESTE [personaggio dell’ Eneide], tv 
xxvi rI (quando [Enea] lasciò li 
vecchi Troiani raccomandati ad 
Aceste) 

ACHILLES, IV xxvii 20 (di Peleus 
[nacque] Achilles) 

acqua, I i 9 (sono quasi fonte vivo, 
de la cui acqua si refrigera la na- 
turale sete), III iii 4 (vedemo 
certe piante lungo l’acque quasi 
contentarsi), 111 v 5 ([il fuoco] è 
più nobile corpo che l’acqua e che 
la terra), III vii 56 (sì come l’uo- 
mo ch'è tutto ne l’acqua fuor del 
capo, del quale non si può dire 
che tutto sia ne l’acqua né tutto 
fuor da quella), 111 ix 8 (l’acqua 
ch’è ne la pupilla de l’occhio; 
quell’acqua è terminata quasi co- 
me specchio), Ilt ix 9 (l’acqua de 
la pupilla), IIr ix 16 (con affred- 
dare lo corpo de l’occhio con l’ac- 
qua chiara), III1 xv 16 («quando 
[Dio] suspendeva le fonti de 
l’acque»; «quando [Dio] poneva 
legge a l’acque che non passas- 
sero li suoi confini»), Iv xv 8 
(«{la terra], mista con l’acqua del 
fiume»), Iv xviii 4 (lo freddo è 
generativo de l’acqua; noi vede- 
mo li nuvoli generare acqua) 

ADAMO (ADAM), II v 2 (Maria Ver- 
gine figlia di Ioacchino e d’A- 
dam), 1v xv 3 (lo primo generante, 
cioè Adamo), iv xv 4 (se esso Ada- 
mo fu nobile, tutti siamo nobili), 
IV xv 7 ([gli uomini] figli d’Ada- 
mo; «Chi sa se li spiriti de li fi- 
gliuoli d’Adamo vadano suso? ») 

adolescente (adolescentulo), Iv xxiv 
12 (l’adolescente che entra ne la 
selva erronea di questa vita), Iv 


xxiv 16 (elli [Salomone] parla a 
lo adolescente), 1v xxv 7 (li ado- 
lescenti, che tanto sono pudici), 
IV xxvi rit (quando [Enea] am- 
maestrò Ascanio con li altri ado- 
lescentuli), Iv xxvi 14 (lo adole- 
scente per minoranza d’etade me- 
rita perdono) 

adolescentulo, vedi adolescente 

adolescenza (adolescenzia), IV v 12 
(Se noi consideriamo poi quella 
[Roma] per la maggiore adole- 
scenza sua), IV xxili 4, 13 [una 
delle quattro età dell’uomo), 1v 
xxiv 1 (Adolescenzia, cioè ‘‘ac- 
crescimento di vita’), IV xxiv 4 
(l’adolescenzia è in venticinque 
anni che precede a la gioventute), 
IV xxiv 5 (l’adolescenza non co- 
mincia dal principio de la vita), 
IV xxv I (questa anima in ado- 
lescenza è obediente), IV xxv 3 
(la vergogna è segno in adolescen- 
za di nobilitate), 1v xxv 13 (appa- 
re essere necessario a l’adolescen- 
za [acconciare il corpo ‘a perfe- 
zione d’ordine’”’)), iv xxvi 2 (la no- 
bile natura in adolescenza ubiden- 
te, soave e vergognosa si mostra), 
IV xxvi 12 (lievemente merita 
perdono l'adolescenza), IV xxvii 3 
(a l’adolescenza dato è quello per 
che a perfezione e a maturitade 
venire possa), Iv xxviii 14 (Marzia 
fu vergine, e in quello stato si si- 
gnifica l'adolescenza) 

[Adolfo di Nassau], vedi Andolfo 

ADRASTO, IV xxv 6 (rege de li 
Argi), Iv xxv 8 (Argia e Doeifile, 
figlie d’Adrasto rege), IV xxv 10 
(quando Polinice fu domandato 
da Adrasto rege del suo essere) 

ADRIANO (mare), iv xiii 12 [il mare 
Adriatico] 

aere, Il iv 17 (come afferma chi ha 
li occhi chiusi l’aere essere lumi- 
noso), II vi 9 (uno lume che viene 
dal principio de la luce per l’ae- 
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re), II xiii 22 (veduta fu ne l’aere 
grande quantità di questi vapori), 
Il xv 5 (come l’aere da li raggi me- 
ridiani purgato e illustrato), Iv 
xxvii 17 (corrompimento d’aere) 

affabilitade, Iv xvii 6 (Affabilitade, 
la quale fa noi ben convenire con 
li altri) 

affetto, 11 vii 11 (li occhi del mio in- 
telligibile affetto), 111 iii 14 (la 
mia anima, cioè lo mio affetto), 
IV xix 7 (quasi maravigliandosi 
[il ‘‘Salmista’’) del divino affetto 
in essa umana creatura) 

affezione, III xii 4 (quella affezione, 
che suole procedere ne li uomini 
la generazione de l’amistade), III 
xii 9 (l’affezione a producere la 
creatura spirituale) 

AFRICA, Ill iii 8 (questa battaglia 
[fra Ercole e Anteo] fu in Africa), 
IV v 19 (avendo perduti [i Roma- 
ni] tanti cittadini che tre moggia 
d’anella in Africa erano portati; 
l'andata in Africa [di Scipione]) 

agente, Il ix 7 (l’atto de l’agente si 
prende nel disposto paziente), II 
x 2 (quanto l’agente più al pa- 
ziente sé unisce, tanto e più forte 
è però la passione), III xiv 2 (li 
agenti naturali), 111 xiv 4 (lo pri- 
mo agente, cioè Dio), Iv xx 7 («le 
cose convengono essere disposte 
a li loro agenti») 

Aggregazioni de le stelle, Libro de l’, 
vedi Alfagrano 

[Agostino], vedi Augustino 

agricola, Iv ii 10 («lo agricola aspet- 
ta lo prezioso frutto de la terra ») 

agricultura, Iv ix 13 (conoscere la 
vertù de l’erbe pare aver paren- 
tela con l’agricultura) 

Agustino, vedi Augustino 

AIACE, Iv xxvii 20 (del quale Tela- 
mon nacque Aiace) 

ALBANI, IV v 18 (la battaglia dove 
li Albani con li Romani combat- 
tero) 
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albergo, IV v 5 (l’albergo, dove il 
celestiale rege intrare dovea), IV 
xii 15 (come peregrino che ogni 
casa che da lungi vede crede che 
sia l'albergo, e così di casa in 
casa, tanto che a l'albergo viene), 
Iv xxviii 7 (uscir le pare [all'ani- 
ma) de l’albergo e ritornare ne la 
propria mansione) 

ALBERTO [di Absburgo], 1v iii 6 [sua 
elezione a imperatore] 

Alberto de la Magna, vedi Alber- 
to [Magno] 

ALBERTO [Magno], It1 v 12 [sua 
opinione sulla posizione del Tro- 
pico del Cancro), 111 vii 3 {sua 
teoria dei corpi diafani), IV xx1Il 
13 (secondo che scrive Alberto 
(sulle qualità primarie proprie di 
ciascuna età]) 

— Intelletto, Libro de lo, n1 vii 3 (in 
quello libro che fa de lo Intelletto 
[teoria dei corpi diafani]) 

- Metaura, 11 xiii 21 (nel primo 
de la Metaura [osservazioni sul 
pianeta Marte]), Iv xxiii 13 (nel 
quarto de la Metaura [teoria delle 
qualità attive e passive proprie di 
ciascuna età]) 

- Natura de’ luoghi e de le proprieta- 
di de li elementi, Libro de la, 111 v 
12 [teoria dell’equatore terrestre] 

albore, I1 xiv 7 (quello albore, lo 
quale noi chiamiamo Galassia), 
111 ix 15 (le stelle mi pareano tut- 
te d’alcuno albore ombrate) 

ALBUINO DE LA SCALA, Iv xvi 6 (Al- 
buino de la Scala sarebbe più 
nobile che Guido da Castello) 

ALBUMASAR, II xiii 22 (dice Albu- 
masar che l’accendimento di que- 
sti vapori [di Marte] significa 
morte di regi) 

Al cor gentil ripara sempre Amore, 
vedi Guido Guinizzelli 

[Alderotti] Taddeo, vedi Taddeo 

ALESSANDRO [Magno], iv xi 14 (cui 
non è ancora nel cuore Alessan- 
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dro per li suoi reali benefici?) 

ALFAGRANO, II xiii 11 (Alfagrano 
dice quello [Mercurio] essere de 
le ventotto parti una del diametro 
de la terra) 

— Aggregazioni de le Stelle, Libro de 
1’, 11 v 16 (secondo che nel libro 
de l’Aggregazioni de le Stelle epi- 
logato si truova [i movimenti del 
cielo di Venere]) 

(Alfonso VIII di Castiglia], vedi 
Castella, re di 

[Alfragano), vedi Alfagrano 

ALGAZEL, II xiii S [sua opinione cir- 
ca le Intelligenze motrici dei cieli 
considerate causa della generazio- 
ne sostanziale], Iv xxi 2 (Avicen- 
na e Algazel volsero che esse [le 
anime] da loro e per loro princi- 
pio fossero nobili e vili) 

allegoria, I Il 17 (la vera sentenza di 
quelle {le canzoni] è nascosa 
sotto figura d’allegoria), Il i 15 
(la sua allegoria [della canzone], 
cioè la nascosa veritade), II xv 10 
(per amore, in questa allegoria, 
sempre s’intende esso studio), III 
xi 2 (la presente allegoria), III xv 
20 (è manifesta l’allegoria de la 
tornata), IVi 11 (Non sarà mestie- 
re ne la esposizione di costei [la 
canzone] alcuna allegoria aprire) 

allegrezza, III viii 11 (si conviene a 
l’uomo, a dimostrare la sua anima 
ne l’allegrezza moderata, mode- 
ratamente ridere), Iv vi 9 (di nulla 
mostrare allegrezza [dottrina de- 
gli stoici])), IV vi 11 (ciascuno ani- 
male fugge dolore e domanda al- 
legrezza [opinione di Epicuro]) 

ALPETRAGIO, III ii 5 (Alpetragio af- 
ferma che quello che è causato 
da corpo circulare ne ha in alcuno 
modo circulare essere) 

alterazione, 11 xiv 3 (per lo venti si- 
gnifica lo movimento de l’altera- 
zione; la più bella alterazione che 
esso [il numero 10] riceve è la sua 


di sé medesimo), IV x 9 (ogni cosa 
che si corrompe, sì si corrompe 
precedente alcuna alterazione; 
ogni cosa che è alterata conviene 
essere congiunta con l’alterazio- 
ne), IV xv 17 (può essere la mente 
non sana per l’alterazione del ce- 
rebro) . 

amaritudine, IV xxv 10 (una ama- 
ritudine che è gastigamento a più 
non fallire), Iv xxviii 2 (sanza a- 
maritudine di tempesta) 

amativa d’onore, iv xvii s [una delle 
undici virtù aristoteliche] 

amatore (amadore), I x 6 (lo natu- 
rale amore principalmente muo- 
ve l’amatore a tre cose), III xi S 
[il filosofo come ‘‘amatore di sa- 
pienza”), 111 xii 13 (come druda 
de la quale nullo amadore prende 
compiuta gioia) 

Amicitia, De, vedi Tullio 

amicizia, II! xi 6 (de lo amico nasce 
lo vocabulo del suo proprio atto, 
cioè Amicizia); vedi anche ami- 
stade 

AMICLAS, IV xiii 12 (Cesare di notte 
a la casetta del pescatore Amiclas 
venne) 

amistà, vedi amistade 

amistade (amistà, amistanza), I viii 
12 (la memoria de la imagine del 
dono, la quale è nutrimento de 
l’amistade), 1 xii 2 (dirò come a lei 
[la lingua volgare) fui fatto amico, 
e poi come l’amistà è confermata), 
I xii 6 (la prossimitade è seme d’a- 
mistà), I xiii 1 (per benivolenza 
di lunga consuetudine l’amistà è 
confermata e fatta grande), 1 xili 7 
(di questa concordia l’amistà è 
confermata e accresciuta; l’ami- 
stà s’accresce per la consuetudi- 
ne), I xiii 10 (così si vede essere a 
questa amistà concorse tutte le 
cagioni generative e accrescitive 
de l’amistade), il xii 3 (trattando 
de l’Amistade, [Cicerone) avea 
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toccate parole de la consolazione 
di Lelio), ITI i 5 (con ciò sia cosa 
che intra dissimili amistà essere 
non possa, dovunque amistà si 
vede similitudine s’intende), II i 
‘7 (lo desiderio de la durazione di 
questa amistade; ne l’amistade 
de le persone dissimili di stato 
conviene una proporzione essere 
intra loro), ItI i 8 (la quale mani- 
festa [la “buona volontade”)], l’a- 
mistade si ferma e si conserva), 
III ili 11 (da questo amore nasce 
la vera e perfetta amistade, de 
l’onesto tratta, de la quale parla 
lo Filosofo, quando tratta de l’a- 
mistade), III xi 6 (Filosofia non è 
altro che amistanza a sapienza), 
III xi 7 (la naturale amistade; l’a- 
mistà sopra la naturale generata), 
111 xi 8 (quelli si dice amico la cui 
amistà non è celata a la persona 
amata), III xi 9 (come l’amistà per 
diletto fatta, o per utilitade, non 
è vera amistà ma per accidente), 
III xi 1I (come intra le spezie de 
l’amistà quella che per utilitade è, 
meno amistà si può dicere; l’ami- 
stà per onestade fatta è vera), III 
xi 12 (come Îa vera amistà de li 
uomini è che ciascuno ami tutto 
ciascuno), III xi 13 (come.la vera 
amistade ha per subietto la cono- 
scenza de l’operazione buona; co- 
me de la vera amistade è cagione 
efficiente la vertude), ni xi 14 
(fine de l’amistade vera è la buona 
dilezione), II xi 16 (‘‘vedi l’ami- 
stade mia’), III xii 3 (come suole 
fare lo studio che si mette in ac- 
quistare un’amistade, che di quel- 
la amistade grandi cose prima 
considera), 1 xii 4 (la generazio- 
ne de l’amistade), 111 xv 17 (O 
peggio che morti che l’amistà di 
costei [la Sapienza] fuggitel), Iv 
i 1 («Ne l’amistà si fa uno di più »), 
IV xii 3 (sotto pretesto d’amista- 


de), Iv xxv 1 (la maggiore parte 
de l’amistadi si paiono seminare 
in questa etade prima) 

amistanza, vedi amistade 

AMORE [figlio di Venere], 11 v 14 
(li antichi dissero Amore essere 
figlio di Venere; dice Venere ad 
Amore; Venere disse ad Amore) 

AMORE (amore, amor) [Amore ipo- 
statizzato], II, canz. v. s1 (‘‘Amor, 
segnor verace”), II ii 1 (quella 
gentile donna accompagnata d’A- 
more), III, canz. v. I (Amor che 
ne la mente mi ragiona), v. 18 
(tutto ciò che dice Amore), v. 22 
(la donna, di cui dire Amor mi fa- 
ce), v. 26 (quando Amor fa sentir 
de la sua pace), v. 46 (vanno chia- 
mando [“li atti soavi””) Amor cia- 
scuno a prova), v. 58 (che le vi 
reca Amor com’a suo loco), III i 2 
(lo desiderio che Amore di vedere 
costei mi dava), I1I i 4 (per volere 
d’Amore), tir i 12 (Amor che ne la 
mente mi ragiona), II ii 2 (Amor 
che ne la mente mi ragiona), n ii 
19 (il luogo [la mente] dove dico 
che Amore mi ragiona de la mia 
donna), It: iii 12 (‘‘Amore ragio- 
nare ne la mente”), It iii 14 (li 
miei pensieri che sono parlare 
d’Amore), III iv 13 (tutto ciò che 
dice Amore), III viii 13 (Amore le 
reca queste cose Quivi), III xii 2 
(Amor che ne la mente mi ragiona; 
Per Amore intendo lo studio per 
acquistare l’amore di questa don- 
na), Ill xii 3 (questo primo [stu- 
dio] è quello ch'io chiamo qui 
Amore), III xiii 3 (quando Amore 
fa de la sua pace sentire), III xiii 5 
(Quando Amor fa sentire), 111 xiii 
‘7 (quando Amore della sua pace fa 
sentire), IV xx 7 (Al cor gentil ripa- 
ra sempre Amore); — [sentimento], 
I i 14 (canzoni sì d'amor come di 
vertù materiate), 1 v 2 (naturale 
amore a la propria loquela), 1 x 5 
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(naturale amore a la propria lo- 
quela), 1 x 6 (lo naturale amore), 
I xii 1 (amore a la mia loquela pro- 
pria), I xii 2 (a mostrare che non 
solamente amore ma perfettissi- 
mo amore di quella ['‘'la mia lo- 
quela”’] è in me), 1 xii 3 (cagioni 
d’amore generative [‘‘la prossimi- 
tade e la bontade”]; cagioni d’a- 
more accrescitive [lo beneficio, 
lo studio e la consuetudine’); 
l’amore ch’io porto al mio volga- 
re), 1 xii 6 (l’amore ch’io porto a 
la mia loquela), I xii 13 (l’amore 
ch’io porto ad esso [al volgare]; 
la bontade è cagione d’amore ge- 
nerativa), I xiii 10 (non solamente 
amore, ma perfettissimo amore è 
quello ch’io a lui debbo avere e 
ho), II, canz. Vv. 42, xv Io (uno 
spiritel d'amor gentile), I1 ii 3 
(non subitamente nasce amore), 11 
ii 3 (prima che questo amore fos- 
se perfetto), II v 13 (naturati de 
l’amore del Santo Spirito [i Tro- 
ni]; lo movimento di quello cielo 
[di Venere], pieno d'amore; le 
anime di qua giuso s’accendono 
ad amore), 11 v 14 (quello cielo 
[di Venere] era qua giù cagione 
d’amore), Il vii 12 (pensero d’a- 
mor), li vili 1 (come e perché na- 
sce amore), II vili 4-5 [amore ef- 
fetto delle Intelligenze motrici del 
cielo di Venere], 11 x 4 (‘‘spiritello 
d’amore”’), II x 6 (pietade è una 
nobile disposizione d'animo, ap- 
parecchiata di ricevere amore), II 
xii 7 (lo suo amore [della Filosofia] 
cacciava ogni altro pensiero), II 
xii 8 (sentendomi levare dal pen- 
siero del primo amore; disposto a 
quello amore), 11 xv 1 (ne lo amore 
di questa donna gentilissima Filo- 
sofia), II xv 6 (cagione di più 
amore), II xv 10 (uno spiritel d'a- 
more; per amore sempre s'intende 
esso studio), II xv 12 (appresso lo 
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primo amore), Itl i,1 (lo mio se- 
condo amore; lo quale amore di 
picciolo in grande fiamma s’ac- 
cese), ItI i 3 (lo abitaculo del mio 
amore; volontade mi giunse di 
parlare d’amore), Il i 4 (d’amor 
parlando), 111 i 5 (lo proprio amo- 
re di me medesimo), 111 i 11 (dal 
primo amore mutato), ll ii 3 
(Amore non è altro che unimento 
spirituale de l’anima e de la cosa 
amata), IIl ii 9 (questo unire è 
quello che noi dicemo amore; 


‘Questo amore, cioè l’unimento de 


la mia anima con questa gentil 
donna), IHI iii 1 (questo amore ne 
la mente mia fa la sua operazione; 
a dare a intendere quale amore è 
questo), III iii 2 (ciascuna cosa 
ha il suo speziale amore; le cor- 
pora simplici hanno amore natu- 
rato in sé a lo luogo proprio; lo 
fuoco ha amore a la circunferenza 
di sopra), III iii 3 (le corpora com- 
poste prima hanno amore a lo 
luogo dove la loro generazione 
è ordinata), Iti iii 4 (Le piante 
hanno amore a certo luogo più 
manifestamente), II iii 5 (Li a- 
nimali bruti hanno più manife- 
sto amore non solamente a li luo- 
ghi; li uomini hanno loro proprio 
amore a le perfette cose; l’uomo 
tutti questi amori puote avere), 
III iii 9 (ha l’uomo amore a certo 
cibo), III iii 10 (per la natura sen- 
sitiva hae l’uomo altro amore; 
questo amore ne l’uomo ha me- 
stiere di rettore), Ill iii 11 (per 
l’ultima natura ha l’uomo amore 
a la veritade; da questo amore na- 
sce la vera amistade), Ill iii 12 
(questo amore era quello che in 
quella nobilissima natura nasce; 
[l’amore del poeta non nasce da 
‘sensibile dilettazione’’]), 111 iv 4 
(lo pensiero nasce da amore), III 
vi Io (non ha riguardo lo suo 
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amore [di Dio] al debito di co- 
lui che riceve), III vii 12 (uno 
pensiero d’amore, lo quale io 
chiamo spirito celestiale), III vii 
13 (E suoi atti [della Filosofia] 
fanno amore disvegliare), II viii 
10 [una delle sei passioni dell’ani- 
ma secondo Aristotele], III viii 13 
(si può amore doppiamente con- 
siderare), III viii 16 (ardore d’a- 
more e di caritade), III xi 5 (tanto 
vale in greco ‘philos’’” com'è a 
dire “amore” in latino; ‘‘philos’ 
quasi amore), III xi 6 (lo naturale 
amore), III xi 7 (non si dice filo- 
sofo alcuno per lo comune amore 
al sapere), III xi 8 (acciò che sia 
filosofo, conviene essere l’amore 
a la sapienza; sanza amore e sanza 
studio non si può dire filosofo), 
III xi 13 (uno quasi divino amore 
a lo ’ntelletto), Itr xi 16 ("1 padre 
dice al figlio ‘‘amor mio”’), 111 xii 
2 (per acquistare l’amore di que- 
sta donna), III xii 4 [precede il 
sorgere dell’amicizia], HI xii 12 
(in lui (in Dio] è sommo amore), 
Ill xiii 2 (amore in loro [le Intel- 
ligenze infernali] è del tutto spen- 
to; a filosofare è necessario amo- 
re), III xiii 10 (amore è forma di 
Filosofia), rtrr xiii rr (lo quale 
amore [della Filosofia] manifesto 
è nel viso de la Sapienza), 111 xiv 
1 (Filosofia per forma ha amore), 
IIT xiv 2 (intendo commendare 
l’amore, che è parte de la filoso- 
fia), IIt xiv 3 (Dio questo amore 
a sua similitudine reduce), III xiv 
6 (la divina virtù questo amore 
tragge a sua similitudine; lo divi- 
no amore è tutto etterno; così 
face a questo amore [della Filo- 
sofia] amare; la sapienza, ne la 
quale questo amore fere, etterna 
è), III xiv 7 (dovunque questo 
amore splende, tutti li altri amori 
si fanno oscuri), III xiv 9 (la divi- 


na virtù in questo amore ne li 
uomini discende), ri xiv r1 (Va- 
da con lei e miri li atti sui, cioè 
accompagnisi di questo amore 
[della Filosofia]), Itr xiv 12 (el- 
l’avvalora [la Sapienza] e ac- 
cende amore dovunque ella si 
mostra), itr xv 1 (l’una de le 
sue parti componenti [la Filo- 
sofia], cioè amore), Iv, canz. v. I, 
i 9 (Le dolci rime d’amor ch’ i’ so- 
lia), v. 11 (diporrò giù lo mio soa- 
ve stile / ch’ i' ho tenuto nel trat- 
tar d’amore), v. 130 (piena d’a- 
more e di cortese lode), IVitr 
(Amore è che congiunge l'amante 
con la persona amata), Iv i 2 (l’a- 
more de l’una si comunica ne 
l’altra), IV i 3 (io cominciai ad 
amare secondo l’amore suo [della 
Filosofia]), Iv ii 3 (‘‘a me convie- 
ne lasciare le dolci rime d’amore”; 
ciò non è per intendimento di più 
non rimare d’amore; ne la donna 
mia nuovi sembianti sono appari- 
ti li quali m'hanno tolto materia 
di dire al presente d’amore), 1v ii 
9 (sentendo in me turbata dispo- 
sizione a parlare d’Amore), iv ii 
11 (“lo mio stilo soave” che d’A- 
more parlando hoe tenuto), Iv iv 4 
(in questo amore le case pren- 
dano ogni loro bisogno), Iv v 12 
(ne li quali [i cittadini di Roma] 
non amore umano, ma divino, era 
inspirato in amare lei [Roma]), 
IV v 14 (per amore del publico 
bene; per amore di Roma), iv 
xi 14 (amore a la memoria di co- 
storo [gli uomini magnanimij)), 
IV xxii 9 (la mente sì diletta sem- 
pre ne l’uso de la cosa amata, che 
è frutto d’amore), Iv xxii 13 (la 
nostra nobilissima parte [la spe- 
culativa], la quale, per lo radicale 
amore che detto è, massimamen- 
te è amabile), IV xxvi 11 (questo 
amore mostra che avesse Enea 
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lo nomato poeta), Iv xxvi 15 [una 
delle virtù ‘‘necessarie’’’ della 
giovinezza), Iv xxx 5 (filosofia è 
dovunque alberga l’amore di 
quella (la Sapienza]) 

ANASSAGORA, II xiv 6 [sua teoria 
della Galassia] 

ancella (ancilla), 11 xiii 27 (la ‘‘Per- 
spettiva” ancella della geome- 
tria], 11 xiv 20 («de le ancille ado- 
lescenti non è numero»; Tutte 
scienze chiama [Salomone] re- 
gine e drude e ancille), 111 xiv 
10 (l’altre anime dire non si pos- 
sono donne, ma ancille) 

ANCHISE, IV xxvi 9 (quando Enea 
sostenette a intrare ne lo Inferno 
a cercare de l’anima di suo padre 
Anchise) 

ANCO, IV v 11 {Anco Marzio, uno 
dei re di Roma] 

ANDOLFO, Iv iii 6 {Adolfo di Nassau, 
sua elezione a imperatore] 

angela, 11, canz. v. 29, ix 1 (un’an- 
gela che ’n cielo è coronata) 

angelo, 1 i 7 (quella mensa dove lo 
pane de li angeli si manuca), II 
ii 1 (Beatrice beata che vive in 
cielo con gli angeli), 11 ii 7 (In- 
telligenze, o vero per più usato 
modo volemo dire Angeli), Il iv 2 
(intelligenze, le quali la volgare 
gente chiamano Angeli), 11 v 4 
(legioni d’angeli; ’1 Padre avea 
comandato a li angeli che li mi- 
nistrassero e servissero [Gesù]), 
II v 6 (lo primo [ordine] è quello 
de li Angeli), IT v 13 (l’ordine de 
li Angeli), III, canz. v. 38, xiv 3 
(sì come face in angelo che ‘| ve- 
de), r11 ii 14 (la divina luce, come 
in angelo, raggia in quella [l’ani- 
ma umana]), 1r1 vii 5 (li Angeli, 
che sono sanza grossezza di ma- 
teria), III vii 6 (è da porre e da 
credere, che sia alcuno tanto no- 
bile che quasi non sia altro che 
angelo), 111 vii 7 (la virtude, a 
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guisa che discende ne l’angelo, 
discende in lei [la Filosofia]), 111 
xii 9 (Iddio fece li angeli buoni e 
li rei), I1r xiv 3 (Sì come face in 
angelo che *l vede), 111 xiv 9 (la 
divina virtù, a guisa che in an- 
gelo, in questo amore ne li uomi- 
ni discende), 1v xix 6 (la nobili- 
tade umana quella de l’angelo'so- 
perchia), Iv xix 7 (« Tu l’hai fatto 
poco minore che li angeli»), Iv 
xxii 15 (uno giovane in bianchi 
vestimenti, lo quale era angelo di 
Dio; «L’angelo di Dio discese di 
cielo »), Iv xxii 16 (Questo angelo 
è questa nostra nobilitade che da 
Dio viene) 

angoscia, II, canz. v. 26, xv 5 (sed 
e’ non teme angoscia di sospiri), 
II vii 12 (non è da guardare ne li 
occhi di questa donna per perso- 
na che tema angoscia di sospiri) 

anima, I ì I (la scienza è ultima per- 
fezione de la nostra anima), 1 i 3 
(Da la parte de l’anima [un im- 
pedimento alla perfezione dalla 
parte dell'anima] è quando la ma- 
lizia vince in essa), I xi 3 [l’anima 
è formata da una “parte sensiti- 
va” e da una ‘‘parte razionale’), 
II, canz. v. I, vi 6 (Io vi dirò del 
cor la novitate, / come l’anima 
trista piange in lui), v. 19, vii 7 
(l’anima dicea: «Io men vo’ gi- 
re»), v. 30, ix 2, xv 6 (L'anima 
piange, sì ancor len dole), v. 4I 
(anima nostra, che sì ti lamenti), 
I1 i 7 (ne l’uscita de l’anima dal 
peccato, essa è fatta santa e libe- 
ra), Ii ii 1 (Beatrice beata che vive 
in cielo con li angeli e in terra con 
la mia anima), Ii iv 17 (l’anima è 
legata e incarcerata per li organi 
del nostro corpo), II v 13 (uno 
ardore virtuoso, per lo quale le 
anime s’accendono ad amore), 
11 vi 2 (lo ‘‘core’’ si prende per lo 
secreto dentro, e non per altra spe- 
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zial parte de l’anima e del corpo), 
II vi 6 (la divisione che è ne la mia 
anima; Come l’anima trista pian- 
ge in lui), 11 vi 7 (questa ani- 
ma non è altro che un altro 
pensiero, accompagnato di con- 
sentimento), Ii vi 8 (chiamo lui 
[il pensiero aiutato dalla memo- 
ria di Beatrice] anima e l’altro 
[il pensiero della ‘nuova donna”) 
spirito), II vi 10 (ne le nostre ani- 
me ha grandissima potestade [la 
stella di Venere]), 11 vii 7 (Che 
l’anima dicea: Io men vo’ gire), II 
vii 8 (qui si dice ‘“‘pensiero”’ e 
non ‘‘anima”’, di quello che saliìa 
a vedere quella beata; L'anima 
s'intende per lo generale pensie- 
ro), 11 vii 10 (questo pensiero è 
poderoso in vincere l’anima tut- 
ta), II vii 12 (a meglio fare ciò 
credere a l’anima esperta), II viii 
2 (prima si conviene dire de la 
parte de l’anima, cioè de l’antico 
pensiero), II viii 5 (l'anima par- 
tita d’esta vita), Il viii 6 (l’anima 
col corpo, congiunti, sono effetto 
di quella [la natura umana]; l’a- 
nima poi che è partita, perpetual- 
mente dura in natura più che 
umana), 11 viii 7 (de la immor- 
talità de l’anima è qui toccato), 
I1 viii 16 (quella gloriosa donna 
de la quale fu l’anima mia inna- 
morata), 11 ix 1 (quello che den- 
tro a me l’anima mia ragionava, 
cioè l’antico pensiero contra lo 
nuovo), Il ix 2 (L'anima piange, 
sì ancor len dole; manifesto l’ani- 
ma mia essere ancora da la sua 
parte), II ix 3 (tutto lo mio pen- 
siero, cioè l'anima), II ix 7 (l’ani- 
ma mia conoscea la sua disposizio- 
ne), 11 ix 8 (manifesta l’anima la 
presunzione loro [degli occhi] pe- 
ricolosa essere stata), II x 1 (l’a- 
nima, cioè l'antico pensiero che 
si corruppe), II x 2 (lo pensiero 


avverso riprende l’anima di vil- 
tade; e appresso comanda quello 
che far dee quest’anima ripresa), 
Il x 4 (quando dice [‘‘lo pensiero 
nuovo avverso] ‘‘anima nostra”, 
facendosi familiare di quella), 11 
x 5 (comanda [“lo pensiero nuo- 
vo”] quello che far dee quest’ani- 
ma ripresa; la temenza, de la 
qual parea l’anima passionata), 
II x II (impone [lo pensiero 
nuovo”’] a lei, cioè a l’anima mia, 
che chiami omai costei sua don- 
na), ti xii 1 (lo primo diletto de 
la mia anima), 11 xiii 5 [le stelle 
considerate causa della genera- 
zione sostanziale delle anime 
umane), II xiii 24 (l’anima intera 
corre a lo spirito sensibile che ri- 
ceve lo suono [della musica]}), II 
xiv 20 (il vero nel quale si cheta 
l’anima nostra), II xv 4 (le de- 
monstrazioni [della Filosofia], le 
quali innamorano l’anima), Il xv 
6 (L'anima piange), 11 xv 8 (l’ani- 
me libere de le misere e vili delet- 
tazioni), III, canz. v. 6, iii 15 (l’a- 
nima ch’ascolta e che lo sente), v. 
30, vi 11 (La sua anima pura), 
v. 84, x 2 (l’anima temea, / e te- 
me ancora), II1l ii 3 (Amore non è 
altro che unimento de l’anima e 
de la cosa amata; nel quale uni- 
mento l’anima corre tosto e tar- 
di), rt1 ii 6 (l'anima umana più ri- 
ceve de la natura divina che al- 
cun’altra), 111 iì 7 (l’anima umana 
essere vuole con tutto desiderio), 
111 ii 8 [unione dell'anima umana 
con la bontà di natura, di ragione 
e divina], III ii 9 (amore per lo 
quale si può conoscere quale è 
dentro l’anima; questo amore, 
cioè l’unimento de la mia anima 
con questa gentil donna; questa 
donna che spiritualmente fatta 
era con la mia anima una cosa), 
111 ii r1 (lo Filosofo, partendo le 
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potenze di quella [l’anima], dice 
che l’anima hae tre potenze; ogni 
anima che sente si muove), Ill ii 
12 (questa vegetativa potenza 
per sé puote essere anima), III ii 
14 (quella anima che queste po- 
tenze comprende è l’anima uma- 
na; l’anima è tanto in quella po- 
tenza nobilitata che la divina luce 
raggia in quella), iti ii 15 (In 
questa nobilissima parte de l’ani- 
ma sono più vertudi), ni ii 16 
(per mente s’intende questa ul- 
tima parte de l’anima), Ill ii 19 
(mente è quella preziosissima 
parte de l’anima che è deitade), II1 
iii 14 (la mia anima, cioè lo mio 
affetto; l'anima se ne lamenta di- 
cendo: /assa! ch'io non son possen- 
te), INI iii 15 (l'anima ch’ascolta e 
che lo sente), I11 iv 4 (quivi [‘‘dove 
lo pensiero nasce da amore”) l’a- 
nima più che altrove s’ingegna), 
II1 vi (io commendo questa don- 
na interamente, sì ne l’anima co- 
me nel corpo; ne la seconda {[par- 
te] discendo a laude speziale de 
l’anima), 111 vi 7 (nulla dilettazio- 
ne è sì grande che a l’anima nostra 
possa torre la sete), III vi ri (La 
sua anima pura; l'anima è atto 
del corpo), IIt vi 12 (la sua forma 
[del corpo], cioè la sua anima), 
111 vii 1 [la lode della ‘“donna gen- 
tile'” viene fatta ‘‘secondo l’ani- 
ma?”'], 111 vii 5 (la bontà di Dio è 
ricevuta altrimenti [che dagli an- 
geli] da l’anima umana; li ani- 
mali, la cui anima tutta in mate- 
ria è compresa), III vii 6 (quella 
[la bontà divina] riceve, de l’a- 
mime umane, altrimenti una che 
un’altra; tra l’angelica natura e 
l’anima umana non è grado alcu- 
no; tra l’anima umana e l’ani- 
ma più perfetta de li bruti 
mezzo alcuno non è), It vii 8 
(quelle operazioni che sono pro- 


prie de l’anima razionale), tI vii 
10 (li atti e lo parlare che l’ani- 
ma bruta ripresenta), III vii 14 
(la bontà e la vertù de la sua ani- 
ma [della ‘“donna gentile’) è a 
li altri buona e utile), 111 viii 3 
(nel suo corpo [della ‘‘donna gen- 
tile”), per bontade de l’anima, 
sensibile bellezza appare), III viii 
4 (quella particola ne la quale 
questa donna è commendata da 
la parte de l’anima), 111 viii 6 (in 
qualunque parte l’anima più ado- 
pera del suo officio), 111 viii 8 (ne 
la faccia in due luoghi opera l’a- 
nima; in quelli due luoghi quasi 
tutte e tre le nature de l’anima 
hanno giurisdizione), III viii 9 
(la donna che nel dificio del cor- 
po abita, cioè l’anima), III viii 10 
(sei passioni sono propie de l’ani- 
ma umana; di nulla di queste 
puote l’anima essere passionata 
che a la finestra de li occhi non 
vegna la sembianza), III viii II 
(che è ridere se non una corru- 
scazione de la dilettazione de l’a- 
nima?; si conviene a l’uomo, a 
dimostrare la sua anima ne l’al- 
legrezza moderata, moderatamen- 
te ridere), III viii 13 (l’amore 
de l’anima, speziale a questi luo- 
ghi; l’amore universale, che or- 
dina l’anima ad adornare queste 
parti), III viii 14 (quivi s’inebria 
l’anima, sì che incontanente di- 
svia in ciascuna sua operazione), 
III x 1 (infertade de l’anima, che 
di troppo disio era passionata), 
III x 2 (Ché l’anima temea; l’ani- 
ma, più passionata, più si unisce 
a la parte concupiscibile), II x1 11 
(per bontade de l’anima amica), 
III xi 13 (la filosofia, fuori d’anima, 
ha per subietto lo ’ntendere), 111 
xii 4 (Filosofia è quando l’anima 
e la sapienza sono fatte amiche), 
III xiii 6 (quando l’anima nostra 
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non hae atto di speculazione, non 
si può dire che sia in filosofia), 
Ill xiii 10 (l’anima de la filosofia; 
amore è forma di Filosofia, e pe- 
rò qui si chiama anima di lei), 
111 xiv 1 (da la parte de l’anima), 
III xiv 9 (Per donna gentile s’in- 
tende la nobile anima d’ingegno), 
Itl xiv 10 (l'altre anime dire non 
si possono donne, ma ancille), 
III xv 13 (Qual donna, cioè quale 
anima), III xv 14 (li costumi sono 
beltà de l’anima), Iv, canz. v. 116, 
xx 6 (solo Iddio a l’anima la dona 
[la nobiltà]), v. 120, xx 9, xx 10 
(messo da Dio [il ‘‘seme di feli- 
cità”) ne l’anima ben posta), v. 
121, xvi 2, xxiii 1 (L'anima cui 
adorna esta bontate), Iv ii 16 
(l’anima de li auditori), Iv ii 17 (a 
lei [alla Filosofia] disposata l’ani- 
ma è donna), Iv ii 18 (l’anima fi- 
losofante [sua attività contempla- 
tiva)), IV iv 12 (l’anima del fab- 
bro è cagione efficiente), IV vi 3 
(cinque vocali, che sono anima e 
legame d’ogni parole), 1v vii 14 
(le potenze de l’anima stanno so- 
pra sé), IV vii 15 (l’ultima poten- 
za de l’anima, cioè la ragione; co- 
sa con anima sensitiva solamente, 
cioè animale bruto), Iv xii 14 (Dio 
è principio de le nostre anime; 
essa anima desidera di tornare a 
quello [Dio]), Iv xii 15 (l’anima 
nostra dirizza li occhi al termine 
del suo sommo bene), Iv xii 17 
(li occhi de la nostra anima), Iv 
xv II (dico intelletto per la no- 
bile parte de l’anima), Iv xv 12 
(la malizia de l’anima), Iv xvi 2 
(L'anima cui adorna esta bontate), 
IV xx 6 (Ché solo Iddio a l’anima la 
dona), 1v xx 7 (Dio solo porge 
questa grazia a l’anima; se l’ani- 
ma è imperfettamente posta, non 
è disposta a ricevere questa in- 
fusione), IV xx 8 (puote l’anima 


stare non bene ne ja persona; que- 
sti cotali, la cui anima è privata 
di questo lume), Iv xx 9 (Dio que- 
sta [la nobiltà) mette ne l’anima 
che ben siede; messo da Dio ne 
l’anima ben posta), 1v xx 10 (ne 
l'anima ben posta; Messo da Dio 
ne l’anima), tv xxi 2 (è da sapere 
che l’uomo è composto d’anima e 
di corpo; ma ne l’anima è quella 
[la nobiltà); per diversi filosofi de 
la differenza de le nostre anime 
fue ragionato), IV xxi 4 (l’umano 
seme porta seco la vertù de l’ani- 
ma generativa; la vertù formativa, 
la quale diede l’anima del gene- 
rante; la vertù celestiale, che pro- 
duce de la potenza del seme l’a- 
nima in vita), IV xxi 7 (de l’uma- 
no seme e di queste vertudi [ce- 
lestiali] più pura e men pura ani- 
ma si produce), Iv xxi 8 (la puri- 
tade de l’anima ricevente; si 
multiplica ne l’anima questa in- 
telligenza [la ‘vertude intellet- 
tuale possibile”), secondo che ri- 
cevere puote), Iv xxi 9 («celestiale 
anima discese in noi»; in questa 
cotale anima è la vertude sua pro- 
pria; «ogni anima nobile ha tre 
operazioni»), Iv xxi 10 (la produ- 
zione d’un’anima), Iv xxiii 1 (L’a- 
nima, cui adorna esta bontate), 
IV xxiii 3 (questo seme divino ne 
la nostra anima germoglia, met- 
tendo e diversificando per ciascu- 
na potenza de l’anima; quella 
parte de la nostra anima che mai 
non muore), iv xxiv 2 (infino a 
quel tempo [dell'adolescenza] l’a- 
nima nostra intende a lo crescere 
e a lo abbellire del corpo), iv xxiv 
7 (questa nobilitade diversamen- 
te mostra li suoi effetti ne l’ani- 
ma nobilitata), Iv xxiv 8 (l’anima 
nobilitata procede per una sem- 
plice via), IV xxv 1 (Non sola- 
mente questa anima in adole- 
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scenza è obediente, ma eziandio 
soave), IV xxv II (la nostra anima 
conviene grande parte de le sue 
operazioni operare con organo 
corporale), Iv xxv 13 (la nobile 
anima, cioè la nobile natura), Iv 
xxvi 9 (Enea sostenette a intrare 
ne lo Inferno a cercare de l’ani- 
ma di suo padre Anchise), Iv 
xxvi 13 (la nobile anima in quella 
[nella giovinezza) la dimostra [la 
cortesia]), Iv xxvi 15 (la nobile 
anima tutte le dimostra [le virtù 
della giovinezza]), Ivxxvii 1 (quel- 
le probitadi che a la gioventute 
presta la nobile anima), IV xxvii 2 
(l’anima nobile ne la senetta è 
affabile), Iv xxviii 1 (quello che fa 
la nobile anima ne l’ultima etade, 
cioè nel senio), Iv xxvili 4 (la no- 
stra anima sanza doglia si parte 
dal corpo), Iv xxviii 5 (a la nobile 
anima si fanno incontro quelli 
cittadini de l’etterna vita), Iv 
xxviii 7 (Rendesi a Dio la nobile 
anima in questa etade), IV xxviii 
11 (benedice la nobile anima in 
questa etade li tempi passati), IV 
xxvilii 13 (per la quale Marzia s’in- 
tende la nobile anima), IV xxvilii 
15 (per che [nel ritorno di Marzia 
a Catone] si significa la nobile ani- 
ma tornare a Dio), IV xxviii 16 
(l'anima stette ferma a le civili 
operazioni), IV xxviii 17 (la no- 
bile anima torna a Dio [nella 
vecchiaia]), Iv xxviii 18 (la no- 
bile anima dice a Dio: “Dammi 
lo riposo di te”), Iv xxviii 19 
(per due cagioni si muove la no- 
bile anima), iv xxix 3 (la nobili- 
tade è seme divino ne la umana 
anima; le progenie non hanno ani- 
ma), Iv xxix 8 (una progenie per sé 
non hae anima), IV xxx 5 (allora si 
troverà questa donna nobilissima 
quando si truova la sua camera, 
cioè l’anima in cui essa alberga) 


Anima, vedi Aristotile 

Anima [commento di Averroè al De 
anima di Aristotele], vedi Com- 
mentatore, Anima 

animale [sost.], 1 vi 6 (se conosce da 
lungi uno animale, non conosce 
quello perfettamente), 11 viii 10 
(l’uomo è perfettissimo di tutti gli 
animali), 11 viii 11 (molti che vi- 
vono, interamente sono mortali 
sì come animali bruti; se la no- 
stra speranza fosse vana, maggio- 
re sarebbe lo nostro difetto che di 
nullo altro animale; lo perfettis- 
simo animale, cioè l’uomo), II 
xiv 17 ([senza il movimento dei 
cieli] non sarebbe qua giù gene- 
razione né vita d’animale o di 
piante), III ii 13 [‘‘in ogni anima- 
le bruto”’ la potenza sensitiva esi- 
ste senza la razionale], 111 ii 14 (è 
l’uomo divino animale da li filosofi 
chiamato), Ii ii 18 (mai d’ani- 
male bruto predicata fue [la 
mente]), It1 iii 5 (Li animali bruti 
hanno più manifesto amore non 
solamente a li luoghi, ma l’uno 
l’altro vedemo amare), III iii 10 
(la natura quarta, de li animali, 
cioè sensitiva), III vii 5 (li animali, 
la cui anima tutta in materia è 
compresa), IIt vii 6 (tra l’anima 
umana e l’anima più perfetta de 
li bruti animali ancor mezzo al- 
cuno non è), I11 vii 8 (solamente 
l’uomo intra li animali parla), 111 
x 2 [nel desiderio l’anima non giu- 
dica l’uomo come persona, ‘ma 
quasi come altro animale’), iv iv 
1 (l’uomo è naturalmente com- 
pagnevole animale), iv vi tr 
(ciascuno animale è quasi da na- 
tura dirizzato nel debito fine), 
Iv vii 4 (de li altri (gli uomini 
che non fanno uso della ragione] 
tanto è da curare quanto di bruti 
animali), Iv vii 11 (vivere è ne li 
animali vegetare e sentire e muo- 
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vere; manifesto è che vivere ne li 
animali è sentire — animali, dico, 
bruti —), Iv vii 15 (cosa con anima 
sensitiva solamente, cioè animale 
bruto), IV xiv 10 (in questi altri 
animali bassezza e altezza non si 
nota), IV xv 7 [distinzione fatta da 
Salomone tra uomo e animale], 
IV xxi 3 [identità, sostenuta da 
Pitagora, delle anime di tutti gli 
esseri, uomini, animali, piante e 
cose], IV xxii 5 (ogni animale sé 
medesimo ama), Iv xxvii 3 (sì co- 
me Aristotile dice, l’uomo è ani- 
male civile) 

Animali, [Libro] de li, vedi Aristo- 
tile 

animo, I iii 4 (desidero riposare [a 
Firenze] l'animo stancato), 1 iv 2 
(puerizia, non dico d’etate ma 
d’animo), I v 4 (franchezza d’ani- 
mo), I ix 2 (avarizia che da ogni 
nobilitade d’animo rimuove), I ix 
5 (la bontà de l’animo), 1 xi 6 [le 
“populari persone” indirizzano 
l'animo al proprio mestiere sol- 
tanto], 1 xi 18 (viltà d’animo), 
II viii 2 (l’animo de lo uditore), 
II x 3 (discorrimento d’animo), 
11 x 6 (pietade è una nobile di- 
sposizione d’animo), Il xv 10 
(studio, lo quale è applicazione 
de l’animo innamorato de la cosa 
a quella cosa), I11 i 11 (levezza 
d’animo), Int i 12 (stabilitade 
d’animo), ItI xi 13 (la vera ami- 
stade, astratta de l’animo, ha per 
subietto la conoscenza de l’ope- 
razione buona), III xi 16 (fervore 
d’animo), iv, canz. v. 59 (onde l’a- 
nimo ch’è dritto e verace), iv ii 
14 (viltà d’animo), Iv iv 3 (l’ani- 
mo umano in terminata posses- 
sione di terra non si queta), IV 
ix 17 (franchezza d'animo), Iv 
x 8 (conchiudo l’animo diritto 
non mutarsi per loro transmu- 
tazione [delle ricchezze]), Iv xii 


19 (fatica d'animo), Iv xiii 16 
(l’animo che è diritto, cioè d’ap- 
petito), IV xv 11 (malizia d’ani- 
mo), IV xv 17 (quelli intelletti che 
per malizia d'animo o di corpo 
infermi non sono), Iv xvi 5 (la per- 
fezione de l'animo e del corpo), 
IV xxi 13 (l'appetito de l'animo, 
lo quale in greco è chiamato “hor- 
men”), iv xxii 4 (‘‘hormen”’, cioè 
appetito d’animo naturale), Iv 
xxii 8 (più nobile parte de l’uomo 
è l’animo che ’1 corpo; manifesto 
è che [l'appetito naturale] più 
ama l’animo che ’1 corpo; lo qua- 
le animo naturalmente più che al- 
tra cosa dee amare), IV xxii 9 (l’u- 
so del nostro animo è dilettoso a 
noi), 1v xxii 10 (E non dicesse 
alcuno che ogni appetito sia ani- 
mo; ché qui s'intende animo sola- 
mente quello che spetta a la parte 
razionale; se volesse chiamare 
animo l’appetito sensitivo, qui 
non ha luogo; l’uso del nostro 
animo è doppio), iv xxiv 14 (lu- 
me d’animo), IV xxv 5 (lo stupore 
è uno stordimento d’animo), Iv 
xxv 7 (lo pudore è uno ritraimen- 
to d’animo da laide cose), 1v xxvilii 
18 (di buono animo) 


ANNIBALE, IV v 19 (la guerra d'An- 


nibale) 


ANTEO, Ill iii 7 (lo gigante che si 


chiamava Anteo) 


antichi [sost.], 11 v 1 (li antichi la 


veritade non videro de le creature 
spirituali), 11 v 14 (li antichi s’ac- 
corsero che quello cielo [di Ve- 
nere] era qua giù cagione d’a- 
more); — [antenati], IV xxv 10 
([Polinice] non nominò suo padre, 
ma li antichi suoi e la terra e la 
madre), IV xxix 4-5 [giudizio di 
Giovenale sul non essere le gran- 
di opere degli antenati garanzia 
sicura della nobiltà dei discen- 
denti] 
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ANTICTHONA, III v 4 (Pittagora 
chiamava quella Anticthona) 

ape, IV xvii 12 (così bene si viene a 
la conoscenza de le api per lo 
frutto de la cera ragionando co- 
me per lo frutto del mele) 

Aphorismi, vedi Ipocras 

APOLLO, IV xxv 6 (Adrasto ricor- 
dossi del risponso che Apollo da- 
to avea per le sue figlie) 

APOSTOLI, 1I i 5 (de li dodici Apo- 
stoli menò seco [Cristo] li tre) 

Apostolo, vedi Iacopo, Paolo 

apparenza, II vii 5 (quelle [bestie] 
che hanno apparenza umana e spi- 
rito di pecora), II xiii 13 (la sua 
apparenza [di Venere], or da ma- 
ne or da sera), II xiv s (rimase- 
vi quella apparenza de l’arsura 
[provocata dal Sole nel cielo 
quando uscì dalla sua orbita]), III 
iii 10 ([l'’uomo] ama secondo la 
sensibile apparenza), Ill vi 13 (E 
così si pruova, per questa appa- 
renza, che è questa donna [la Fi- 
losofia] da Dio beneficiata e fatta 
nobile cosa), III ix 5 (alcuna vol- 
ta la veritade si discorda da l’ap- 
parenza), III x I (quella ballatet- 
ta considerò questa donna [la Fi- 
losofia] secondo l’apparenza), ll 
x 2 ([l’‘‘anima passionata’”) non 
giudica come uomo la persona, 
ma quasi come altro animale pur 
secondo l’apparenza), Iv ii 4 (non 
si dice qui li atti di questa donna 
essere ‘‘disdegnosi e fieri” se non 
secondo l'apparenza; sì come si 
può vedere come altra volta dico 
che l’apparenza de la veritade si 
discordava), Iv viii 7 (lo diametro 
del sole a la sensuale apparenza 
appare di quantità d’un piede), 
iv viii 8 (manifesto è Aristotile 
non avere inteso [parlare] de la 
sensuale apparenza; io intendo 
solo a la sensuale apparenza ri- 
provare; che io sensuale appa- 


renza intenda riprovare è mani- 
festo), Iv viii 9 (s’elli giudicassero 
con l’apparenza razionale, dice- 
rebbero lo contrario, cioè la no- 
bilitade essere cagione di questo 
{delle ricchezze]) 

appetito, II iii 9 [il ‘‘ferventissimo 
appetito” per cui il Primo Mobile 
desidera unirsi all’Empireo), 11 
viii 16 (informato ardore d'un 
gentile spirito, cioè diritto appe- 
tito), III xi II (per diritto appe- 
tito), III xi 13 (la vera amistade 
ha per forma l’appetito di quella 
[‘‘la conoscenza de l’operazione 
buona”’]), III xv 12 (appetito di- 
ritto, che s’ingenera nel piacere 
de la morale dottrina; lo quale 
appetito ne diparte da li vizii na- 
turali), Iv vi 8 (li appetiti sono 
quasi tutti singularmente diversi; 
quello [fine] dove dirittamente 
ogni umano appetito si riposa), 
1v xiii 15 (l’uomo di diritto appe- 
tito quelle [le ricchezze) mai non 
ama), IV xiii 16 (l’animo che è 
diritto, cioè d’appetito, per loro 
perdita [delle ricchezze] non si 
disface), IV xxi 13 (l’appetito de 
l’animo, lo quale in greco è chia- 
mato ‘‘hormen”’), Iv xxii 4 (‘“hor- 
men”, cioè appetito d’animo na- 
turale), Iv xxii 5 (questo naturale 
appetito, che de la divina grazia 
surge), IV xxii 6 [diversità degli 
appetiti umani], Iv xxii 1o (E non 
dicesse alcuno che ogni appetito 
sia animo; se volesse chiamare 
animo l’appetito sensitivo, qui 
non ha luogo; ché nullo dubita 
che l’appetito razionale non sia 
più nobile che ’l sensuale), Iv 
xxvi 5 (lo appetito che in noi dal 
nostro principio nasce; questo 
appetito mai altro non fa che cac- 
ciare e fuggire), Iv xxvi 6 (questo 
appetito conviene essere cavalca- 
to da la ragione; questo appeti- 
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to a la ragione obedire conviene) 

apprendimento, II xiii 29 (ne lo ap- 
prendimento di quella [l’astro- 
logia] volge grandissimo spazio di 
tempo) 

apprensione, III xiii 4 (quelli che 
secondo lo senso vivono di que- 
sta [della Filosofia] innamorare è 
impossibile, però che di lei ave- 
re non possono alcuna appren- 
sione) 

ARCANGELI, II v 6 (lo secondo [or- 
dine) de li Arcangeli), 11 v 13 
[Intelligenze motrici di Mercu- 
rio] 

ARCHIMORO, IIl xi 16 [personaggio 
della Tedaide di Stazio] 

arco [termine geometrico), 11 iii 16 
(in su l’arco, o vero dosso, di 
questo cerchio è fissa la lucentis- 
sima stella di Venere), II xiii 27 
(lo cerchio per lo suo arco è im- 
possibile a quadrare perfetta- 
mente), III v 13-14 [inclinazione 
degli archi dell’eclittica rispetto 
all'equatore celeste), Iv xxiii 6 [il 
movimento del cielo appare agli 
uomini in forma di arco); — [meta- 
forico], Iv xxiii 6 (tutte le terrene 
vite convengono essere quasi ad 
imagine d’arco assimiglianti; [la 
nostra vita] procede a imagine di 
questo arco, montando e discen- 
dendo), Iv xxiii 7 (è da sapere che 
questo arco di giù, come l’arco 
di su sarebbe eguale, se la mate- 
ria de la nostra seminale com- 
plessione non impedisse la regola 
de la umana natura), iv xxiii 8 
(Aristotile s’accorse di questo 
arco [della vita] di che ora si dice), 
IV xxiii 9 (lo punto sommo di que- 
sto arco [della vita])), IV xxili 12 
(questo arco in quattro parti si 
divide, e chiamansi quattro eta- 
di), Iv xxiv 3 (’1 colmo del nostro 
arco è ne li trentacinque [anni]; 
quella salita e quella scesa [della 


giovinezza] è quasi lo tenere de 
l’arco); — [strumento], Il ix 5 (l’ar- 
co di colui al quale ogni arme è 
leggiere), Iv xxii 3 (l’arco de la 
nostra operazione), Iv xxiv 3 (lo 
tenere de l’arco) 

ardore, II v 13 (uno ardore virtuoso, 
per lo quale le anime di qua giuso 
s’'accendono ad amore), Il i 1 (Lo 
quale amore poi, trovando la mia 
disposta vita al suo ardore, di pic- 
ciolo in grande fiamma s'accese), 
IIIl vili 16 (ardore d’amore e di 
caritade; informato ardore d’un 
gentile spirito) 

argento, II xii 5 (l'uomo va cercan- 
do argento e fuori de la ’"ntenzio- 
ne truova oro), Iv xi 8 (uno staio 
di santalene d’argento finissimo) 

ARGI, IV xxv 6 (Adrasto, rege de li 
Argi) 

ARGIA, IV xxv 8 (Argia e Deifile, 
figlie d’Adrasto rege) 

ARIETE, IlI v 8 (quella parte del cielo 
sotto la quale si gira lo sole, quan- 
do va con l’Ariete e con la Libra), 
ILI Vv 13, 14 (nel principio de l’A- 
riete), II v 18 (quando va [il So- 
le] sotto l’Ariete) 

arismetrica, II iii 6 [il luogo dei 
cieli è determinato dall’aritmetica 
e dalla geometria], 11 xiii 8 [scien- 
za del Quadrivio), 11 xiii 15 (lo 
cielo del Sole si può comparare a 
l’Arismetrica), II xiii 16 (queste 
due proprietadi sono ne l’Ari- 
smetrica), 11 xiii 19 (L’altra pro- 
prietade del Sole si vede nel nu- 
mero, del quale è l’Arismetrica) 

AristTOTILE (FiLosoFo), 1 i 1 (Sì co- 
me dice lo Filosofo, tutti li uomi- 
ni naturalmente desiderano di sa- 
pere), I ix 9 (sì come dice il mio 
maestro Aristotile, «una rondine 
non fa primavera»), 1 xii 3 (la 
sentenza del Filosofo [sulle cau- 
se ‘‘d’amore generative” e ‘d’a- 
more accrescitive’’]), I xii 10 (sì 


gio 


come dice lo Filosofo [sull'amore 
per la giustizia])), II i 13 (sì come 
dice lo Filosofo, la natura vuole 
che ordinatamente si proceda ne 
la nostra conoscenza), II iii 2 (se- 
condo la sentenza del Filosofo 
[sul diletto procurato dalla cono- 
scenza razionale]), 11 iii 3 (Aristo- 
tile credette che fossero pure otto 
cieli), 11 iii 6 (per testimonianza 
d'Aristotile, che vide la luna en- 
trare sotto a Marte da la parte non 
lucente), 11 iii 10 (e Aristotile pa- 
re ciò sentire [sul luogo degli 
spiriti beati]), 11 iv 3 (Furono 
certi filosofi, de’ quali pare essere 
Aristotile, che credettero essere 
tante queste [le sostanze separa- 
te, le Intelligenze], quante circu- 
lazioni fossero ne li cieli), 11 iv 13 
(non è contra quello che par dire 
Aristotile, che a le sustanze sepa- 
rate convegna pure la speculativa 
vita), II iv 16 (sì come dice lo 
Filosofo [di alcune ragioni non 
dimostrate si deve tuttavia am- 
mirare l’eccellenza]), 11 viii 9 
(questo massimamente par volere 
Aristotile [l'immortalità dell’ani- 
ma]), 11 viii 10 (e questo nullo 
niega, e Aristotile l’afferma [la 
perfezione della natura umana)), 
II ix 7 (l’atto de l’agente si pren- 
de nel disposto paziente, sì co- 
me dice lo Filosofo), II xiii 5 (sì 
come [pensano] Aristotile e li al- 
tri Peripatetici [sull’influsso dei 
cieli nella generazione umana]), Il 
xiii 6 (sì come dice lo Filosofo [la 
contemplazione della verità è la 
massima perfezione della natura 
umana]), 11 xiii 18 (per che Pitta- 
gora, secondo che dice Aristotile, 
poneva li principii de le cose na- 
turali lo pari e lo dispari), II xiii 
30 (sì come dice Aristotile, la 
scienza è alta di nobilitade per la 
nobilitade del suo subietto e per 
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la sua certezza), 11 xiv 6 (Quello 
che Aristotile si dicesse [sull’ori- 
gine della Galassia]), 11 xiv 7 (que- 
sta oppinione pare avere, con 
Aristotile, Avicenna e Tolomeo 
(sulla natura della Galassia]), 11 
xiv 15 (sì come dice lo Filosofo, 
«la giustizia legale ordina le scien- 
ze ad apprendere»), II xv tI (sì 
come pare sentire lo Filosofo, 
dicendo che, per questi adorna- 
menti vedere, cominciaro li uo- 
mini ad innamorare di questa 
donna [la Filosofia]), It1 i 7 (sì co- 
me dice lo Filosofo, ne l’amistade 
de le persone dissimili di stato 
conviene una proporzione essere 
intra loro), rn ii 11 (lo Filosofo di- 
ce che l’anima hae tre potenze), 
III ii 15 (In questa nobilissima 
parte de l’anima sono più vertudi, 
sì come dice lo Filosofo; sì come 
Aristotile dice {sulle virtù pro- 
prie dell'anima umana]), IH iii 11 
(da questo amore nasce la vera e 
perfetta amistade, de la quale 
parla lo Filosofo), 111 iv 6 (secon- 
do la sentenza del Filosofo [l'uo- 
mo va lodato o biasimato solo per 
quello che da lui dipende di fare 
o non fare]), n v 7 (le sue ragio- 
ni, che Aristotile dice {sull’immo- 
bilità della Terra]), 111 vi rr (sì 
come dice lo Filosofo, l’anima è 
atto del corpo), III vii 7 (questi 
cotali chiama Aristotile divini), 
III viii 10 (con ciò sia cosa che 
sei passioni siano propie de l’ani- 
ma umana, de le quali fa menzio- 
ne lo Filosofo), IIt viii 17 (questi 
vizii si fuggono e si vincono per 
buona consuetudine, sì come dice 
lo Filosofo), I11 ix 6 (Dove è da 
sapere che, propriamente, è vi- 
sibile lo colore e la luce, sì come 
Aristotile vuole), III ix ro (questa 
oppinione [che ‘la virtù visiva an- 
dava fuori al visibile] è riprovata 
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per falsa dal Filosofo), III x 2 
(quanto l’agente più al paziente sé 
unisce, tanto e più forte è però la, 
passione, sì come per la sentenza 
del Filosofo), II1 xi I (e conoscere 
la cosa sia sapere quello che ella 
è, sì come dice lo Filosofo), I1 xi 
8 (ne la ’ntenzione d’Aristotile, 
quelli si dice amico la cui amistà 
non è celata a la persona amata), 
III xi 14 (fine de l’amistade vera 
è la buona dilezione, sì come pa- 
re sentire Aristotile), 111 xiv 8 
(Aristotile contro lo suo migliore 
amico combatteo), It: xiv 10 (lo 
Filosofo dice che quella cosa è li- 
bera, che per sua cagione è), III 
xv 5 (felice essere è ‘‘essere con- 
tento”, secondo la sentenza del 
Filosofo), 111 xv 12 (quinci nasce 
quella felicitade, la quale diffini- 
sce Aristotile), Iv ii 6 (Lo tempo, 
secondo che dice Aristotile, è 
«numero di movimento, secondo 
prima e poi»), Iv ii 16 (lo maestro 
de l’umana ragione, Aristotile), 
Iv iii 9 (dice lo Filosofo che quel- 
lo che pare a li più, impossibile è 
del tutto essere falso), Iv iv 1 (di- 
ce lo Filosofo che l’uomo natu- 
ralmente è compagnevole ani- 
male), 1v iv 5 (a queste ragioni [a 
favore della monarchia univer- 
sale] si possono reducere parole 
del Filosofo), IV vi 5 (avvegna 
che Aristotile sia dignissimo di 
fede e d’obedienza), Iv vi 6 (che 
Aristotile sia dignissimo di fede e 
d’obedienza), iv vi 7 (Questi è 
Aristotile: dunque esso è dignis- 
simo di fede e d’obedienza), Iv 
vi 8 (Aristotile è maestro e duca 
de la ragione umana), IV vi IS 
(Aristotile, che Stagirite ebbe so- 
pranome; per lo ’ngegno che la 
natura in Aristotile messo avea; 
massimamente Aristotile {con- 
dusse a perfezione la filosofia mo- 


rale]; Aristotile cominciò a di- 
sputare andando in qua e in 
lae), Iv vi 16 (la perfezione di 
questa moralitade per Aristotile 
terminata fue; vedere si può, Ari- 
stotile essere additatore e condut- 
tore de la gente a questo segno), 
IV vii 11 (Sì come dice Aristotile, 
«vivere è l’essere de li viventi»), 
IV vii 14 (sì come dice lo Filosofo, 
le potenze de l’anima stanno so- 
pra sé come la figura de lo qua- 
drangulo sta sopra lo triangulo), 
IV viii 4 (con tutta reverenza e a 
lo Principe e al Filosofo portan- 
do; né contra lo Filosofo si ragio- 
na inreverentemente), Iv viii S 
(prima mostrerò me non pre- 
summere contra l’autorità del Fi- 
losofo), Iv viii 6 (quando lo Filo- 
sofo dice: «Quello che pare a li 
più, impossibile è del tutto essere 
falso »), Iv viii 8 (manifesto è Ari- 
stotile non avere inteso de la 
sensuale apparenza; non faccio 
contra la intenzione del Filoso- 
fo, e però ne la reverenza che 
a lui si dee non offendo), Iv viii 
10 (io contra la reverenza del 
Filosofo non parlo), IV viii 15 
(da questo fallo si guardò quello 
maestro de li filosofi, Aristotile), 
IV x 8 (sì come vuole lo Filosofo, 
tutte le cose che fanno alcuna co- 
sa, conviene essere prima quelle 
perfettamente in quello essere), 
IV x 9 (ogni cosa che è alterata 
conviene essere congiunta con 
l'alterazione, sì come vuole lo 
Filosofo), IV xi 9 (disse Aristo- 
tile che «quanto l’uomo più su- 
biace a lo ’ntelletto, tanto meno 
subiace a la fortuna»), IV xii 12 
(Che sia perfetta [la scienza], è 
manifesto per lo Filosofo, che di- 
ce la scienza essere perfetta ra- 
gione di certe cose), Iv xiii 8 (di- 
ce Aristotile che «l’uomo si dee 
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traere a le divine cose quanto 
può »), 1v xv 5 (questo è falsis- 
simo appo lo Filosofo [che la ge- 
nerazione umana discenda da 
diversi principii]), 1v xv 6 (avve- 
gna che ’1 Filosofo non pogna lo 
processo da uno primo uomo; 
forte riderebbe Aristotile udendo 
fare spezie due de l’umana gene- 
razione; perdonimi Aristotile), 
IV xv II (sì come vuole Aristotile 
[che l’intelletto deve conoscere 
‘quello che le cose sono”’])), Iv xv 
14 (contra costoro {che ‘‘mai per 
loro non cercano né ragionano”’] 
Aristotile parla), Iv xv 16 (di 
costoro [coloro che non sanno 
ragionare rettamente] dice lo Fi- 
losofo che non è da curare né 
da avere con essi faccenda), Iv 
xvi 5 (non è pargolo uomo pur 
per etade, ma per costumi disor- 
dinati e per difetto di vita, sì co- 
me n’ammaestra lo Filosofo), iv 
xvi 7 (Questa perfezione [di rea- 
lizzare la propria natura] intende 
lo Filosofo), IV xvii 1 (secondo che 
è per lo Filosofo diffinito [che cosa 
sia la virtù morale]), 1v xvii 3 (in 
quella parte dove aperse la bocca 
la divina sentenza d’Aristotile), 1v 
xvii 4 (Queste sono undici vertudiì 
dal detto Filosofo nomate), Iv xvii 
8 (sì come dice lo Filosofo [defi- 
nizione della felicità]; Aristotile 
dinumera quella [la prudenza] 
intra le intellettuali [virtù]), iv 
xvii 9 ([la beatitudine cui condu- 
ce la vita contemplativa], secon- 
do che pruova lo Filosofo), IV xix 
9 (secondo che vuole lo Filosofo, 
«vergogna non è laudabile né sta 
bene ne li vecchi e ne li uomini 
studiosi »), IV xx 4 (ciò pruova 
Aristotile per lo testo d’Omero 
poeta [che esistono uomini divi- 
Ni]), 1V xx 7 (secondo dice lo Fi- 
losofo, «le cose convengono es- 
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sere disposte a li loro agenti»), Iv 
xxi 3 (procedere si conviene se- 
condo l’oppinione di Aristotile), 
IV xxi 14 (vuole Aristotile che 
l’uomo s’ausi a ben fare e a 
rifrenare le sue passioni), IV xxii 
2 (sì come dice lo Filosofo, male 
tragge al segno quelli che nol ve- 
de), Iv xxii 4 (venire intendo a la 
verace oppinione d’Aristotile), 
Iv xxiii 8 (lo maestro de la nostra 
vita Aristotile), IV xxv 1 (non po- 
temo perfetta vita avere sanza 
amici, sì come vuole Aristotile), 
IV xxvii 3 (sì come Aristotile dice, 
l’uomo è animale civile), 1v xxvii 
5 (sì come dice lo Filosofo, «im- 
possibile è essere savio chi non è 
buono »), Iv xxvii 12 (se volemo 
bene mirare al processo d’Ari- 
stotile, la larghezza vuole essere 
a luogo e a tempo), Iv xxviii 4 
(Onde Aristotile dice che «sanza 
tristizia è la morte ch’è ne la vec- 
chiezza »); vedi anche Stagirite 
Anima, 11 viii 9 (in quello de l’Ani- 
ma), 11 ix 7 (nel secondo de l’Ani- 
ma), II xiii 30 (nel cominciamento 
de l’Anima), IIl ii 11 (nel secondo 
de l’Anima), I1t vi 11 (nel secondo 
de l’Anima), 111 ix 6 (nel secondo 
de l’Anima), Iv vii 11 (nel secondo 
de l’Anima), Iv vii 14 (nel secon- 
do de l'Anima), Iv xv tI (nel 
terzo de l’Anima), IV xx 7 (nel se- 
condo de l’Anima) 

Animali, 11 iii 2 (in quello de li A- 
nimali), 11 viii 10 (nel duodecimo 
de li Animali) 

[Arte] Nuova, 11 xiii 12 (in quello 
tanto testo che ne l’Arte vecchia 
e ne la Nuova si truova) 

Arte Vecchia, 11 xiii 12 (in quello 
tanto testo che ne l’Arte vecchia 
e ne la Nuova si truova) 

Celo et Mundo, De (Cielo), 11 iii 
4 (nel secondo De Celo et Mun- 
do), 11 iii 6 (nel secondo De Celo 
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et Mundo), 11 iii 10 (nel primo 
De Celo et Mundo), tl iv 3 (nel 
primo di Cielo), II: v 7 (nel se- 
condo De Celo et Mundo), tl ix 
11 (sì come in quello De Celo et 
Mundo è provato), Iv ix 2 (lo 
primo De Celo et Mundo) 

- Etica, 1ix 9 (nel primo de l’Etica), 
I x 10 (quelli che transmutò lo la- 
tino de l’Etica), I xii 3 (ne l’ottavo 
e nel nono de l’Etica), 1 xii 10 
(nel quinto de l’Etica), 11 iv 13 
(nel decimo de l’Etica), It xiii 6 
(nel sesto de l’Etica), II xiv 15 
(nel quinto de l’Etica), ItI i 7 (nel 
nono de l’Etica), Itl ii 15 (nel se- 
sto de l’Etica), III iii 11 (ne l’ot- 
tavo de l’Etica), I1I iv 6 (nel terzo 
de l’Etica), II1 vii 7 (nel settimo 
de l’Etica), 111 viii 17 (nel secondo 
de l’Etica), ri xi 8 (ne l’ottavo de 
Etica), 111 xi 9 (sì come l’Etica ne 
dimostra), III xi 14 (nel nono de 
l’Etica), 111 xv 12 (nel primo de 
l’Etica), Iv, canz. v. 85, xvii 1, 2 
(Questo è, secondo che l’Etica di- 
ce), IV viii 15 (nel principio de 
l’Etica), Iv xii 12 (nel sesto de 
l’Etica), Iv xii 8 (nel decimo de 
Etica; nel primo de l’Etica), 1v 
xv 14 (nel primo de l’Etica), iv 
xvi 5 (nel primo de l’Etica), Iv 
xvii 1 (Questo è, secondo che l’Eti- 
ca dice, Un abito eligente; nel se- 
condo de l’'Etica), Iv xvii 2 (Que- 
sto è, secondo che l’Etica dice), tv 
xvii 8 (nel primo de l’Etica), Iv 
xvii 9 (nel decimo de l'’Etica), 
IV xix 9 (nel quarto de l’Etica), Iv 
xx 4 (nel settimo de l’Etica), Iv 
xxi 14 (nel secondo de l’Etica), 
Iv xxii 2 (nel primo de l'Etica), 
IV xxv I (ne l’ottavo de l’Etica), 
Iv xxvii 5 (nel sesto de l’Etica), 1v 
xxvii 12 (nel quarto de l'Etica) 

- Fisica, 11 i 13 (nel primo de la 
Fisica), II xiii 18 (nel primo de la 
Fisica), II xiv 4 (e questi tre 
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movimenti soli mostra la Fisica, 
sì come nel quinto del primo 
suo libro è provato), II xi 1 (nel 
principio de la Fisica), Iv ii 6 (nel 
quarto de la Fisica), Iv ix 2 (sì co- 
me per lo terzo de la Fisica è pro- 
vato), IV x 9 (nel settimo de la 
Fisica), Iv xv 16 (nel primo de la 
Fisica), Iv xvi 7 (nel settimo de la 
Fisica) 

Generatione, De, t11 x 2 (in quello 
De Generatione), Iv x 9 (nel pri- 
mo De Generatione) 

Iuventute et Senectute, De (Giovi- 
nezza e Vecchiezza), 1v xxiii 8 (in 
quello dove tratta di Giovinezza e 
Vecchiezza), Iv xxviii 4 (in quello 
De Iuventute et Senectute) 
Metafisica (Prima Filosofia), 1i1 
(nel principio de la Prima Filo- 
sofia), II iii 4 (nel duodecimo de la 
Metafisica), 11 iv 3 (Aristotile ne 
la sua Metafisica), 11 iv 16 (nel 
secondo de la Metafisica), I1xv Ir. 
(nel principio de la Metafisica), 
11 xi I (nel quarto de la Metafisi- 
ca), III xiv 10 (nel secondo de la 
Metafisica), Iv x 8 (nel settimo 
de la Metafisica) 

[Meteorologica], 11 xiv 7 (ne la 
Nuova [‘‘translazione’’)] pare di- 
cere che ciò [la Galassia] sia uno 
ragunamento di vapori; ne la Vec- 
chia dice che la Galassia non è 
altro che moltitudine di stelle fis- 
se) 

Naturali, Libri, 11 iii 4 (nel se- 
condo de’ libri naturali) 

Politica, Iv iv 5 (parole del Filo- 
sofo ch’egli ne la Politica dice) 
Rettorica, 111 viii 10 (sei passioni, 
de le quali fa menzione lo Filo- 
sofo ne la sua Rettorica) 

Senso e Sensato, Libro del, 111 ix 
6 (nel libro del Senso e Sensato 
[si afferma che ‘‘è visibile lo co- 
lore e la luce””])), rr ix 10 (in quel- 
lo del Senso e Sensato [critica del- 
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la teoria secondo cui ‘la virtù vi- 
siva andava fuori al visibile’’]) 
[aritmetica], vedi arismetrica 
armonia, I v 13 [il bello risulta dal- 
l'armonia delle parti], 1 vii 14 
(nulla cosa si può de la sua lo- 
quela in altra transmutare, sanza 
rompere tutta sua dolcezza e ar- 
monia), 1 vii 15 (li versi del Sal- 
terio sono sanza dolcezza di mu- 
sica e d’armonia), Il xiii 23 (li 
canti, de’ quali tanto più dolce 
armonia resulta, quanto più la re- 
lazione è bella), II vii 4 («Certi 
[corpi] divegnono si raggianti, che 
vincono l’armonia de l’occhio »), 
IV xxv 12 (l’ordine debito de le 
nostre membra rende uno piacere 
non so di che armonia mirabile) 
arroganza, III xi 5 (notare si puote 
che non d’arroganza, ma d’umili- 
tade è vocabulo [filosofo]), IV viii 
3 (arroganza e dissoluzione è sé 
medesimo non conoscere) 
[Ars medica), vedi Galieno, Tegni 
[Ars poetica], vedi Orazio, Poetria 
arte, I v 13 (secondo debito de l'ar- 
te), I v 14 (lo volgare seguita uso, 
e lo latino arte), 1 xi 7 (ellino [“le 
populari persone’) la loro usanza 
pongono in alcuna arte), 1 xi II 
(la materia de l’arte apparecchia- 
ta, o vero lo strumento), 1 xii 4 
(di tutte l’arti la medicina è più 
prossima al medico), 11 i 3 (coloro 
che non hanno vita di scienza e 
d’arte), 11 iii 6 (un'arte che si 
chiama perspettiva), II xii 4 (l’ar- 
te di gramatica), 111 xii 2 (È uno 
studio, lo quale mena l’uomo a 
l'abito de l’arte e de la scienza), 
IV iv 2 (la cittade richiede a le 
sue arti e a le sue difensioni ave- 
re fratellanza con le circavici- 
ne cittadi), Iv v 7 (per virtù di 
loro arte li matematici possono ri- 
trovare [la favorevole disposizio- 
ne celeste alla nascita di Gesùj]), 
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IV vi 4 (li poeti, che con l'arte 
musaica le loro parole hanno le- 
gate), Iv vi 6 (operarii e artefici di 
diverse arti e operazioni, ordi- 
nate a una operazione od arte fi- 
nale; tutti quelli mestieri che a 
l’arte di cavalleria sono ordinati), 
Iv viii 7 (lo cercamento e la inven- 
zione che ha fatto l’umana ragio- 
ne con l'altre sue arti), IV ix 2 
(ciascuna arte e officio umano da 
lo imperiale è a certi termini li- 
mitato; l’officio e l’arte de la na- 
tura finito in tutte sue operazioni 
vedemo), Iv ix s [le ‘arti di par- 
lare” e le ‘‘arti meccanice” sono 
operazioni proprie della ragione], 
IV ix 8 («La ragione scritta è arte 
di bene e d’equitade»), IV ix 10 
[nell'’apprendimento di ogni arte 
il discepolo deve essere soggetto 
al maestro], IV ix 11 (quanto la 
cosa è più propia de l’arte o del 
maestro, tanto è maggiore in 
quella la subiezione; [la natura 
è strumento dell’arte: esempi del 
vogare e della trebbiatura]; lo 
prencipe e maestro de l’arte [al 
quale è dovuta obbedienza]), Iv ix 
12 (cose sono dove l’arte è in- 
strumento de la natura, e queste 
sono meno arti), IV ix 13 (Altre 
cose sono che non sono de l’arte, 
e paiono avere con quella alcuna 
parentela; {in quello che non è 
proprio di un’arte i discepoli non 
sono tenuti a obbedire al mae- 
stro]; l’arte de la venagione), Iv 
ix 14 (Queste cose, che de l’altre 
arti sono ragionate, vedere si pos- 
sono ne l’arte imperiale; regole 
sono in quella [l’arte imperiale] 
che sono pure arti), IV ix 16-16 
(l’arte imperiale), Iv xi 7 [il pro- 
cacciare ricchezze è lecito quan- 
do è prodotto da arte, mercatura 
o servizio], Iv xxvii 8 (Potrebbe 
dire alcuno medico o legista [sul 
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pretendere ricompensa dalla pro- 
pria arte]), IV xxvii 9 [non si de- 
vono fare oggetto di vendita i 
consigli che esulano dalla pro- 
pria arte, ma solo quelli che han- 
no attinenza con essa] 

artefice, I xi 13 (chi vuole vedere 
come questo ferro è da biasimare, 
guardi che opere ne fanno li buo- 
ni artefici), III iv 7 (dovemo lodare 
l’artefice, cioè la natura umana, 
che tanta bellezza produce), iv vi 
6 (artefici di diverse arti e opera- 
zioni; l’artefice dee essere da 
tutti obedito e creduto), IV vi 7 
(lo maestro e l'artefice massima- 
mente obedire e credere si dee), 
IV ix ro (in ciascuna arte li arte- 
fici e li discenti sono subietti al 
maestro di quelle), 1v ix 12 (in 
esse [le arti soggette alla natura] 
sono meno subietti li artefici a lo- 
ro prencipe; vedemo in queste 
cose spesse volte contenzione tra 
li artefici), IV ix 13 (in queste [in 
cose che non hanno attinenza im- 
mediata con un’arte) li discenti 
a lo artefice subietti non sono), 
IV xv 8 («questo [l’uomo] l’arte- 
fice de le cose di seme divino 
fece n) 

[Arte] Nuova, vedi Aristotile 

Arte Vecchia, vedi Aristotile 

artificio, IV xxv 5 (magnifici lavorii 
d’oro e di pietre e d’artificio) 

artimone, II i I (dirizzato l’artimo- 
ne de la ragione a l’òra del mio 
desiderio) 

ASCANIO, IV xxvi Ir (Enea am- 
maestrò in questo luogo [in Si- 
cilia) Ascanio, suo figliuolo) 

ASDENTE, Iv xvi 6 (Asdente, lo cal- 
zolaio da Parma) 

asino, II vii 4 (sì come dice Boezio: 
« Asino vive »), Iv xv 6 (forte ri- 
derebbe Aristotile udendo fare 
spezie due de l’umana genera- 
zione, sì come de li cavalli e de 
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li asini; asini ben si possono dire 
coloro che così pensano) 

astinenza, IV xvii 4 (la nostra so- 
perchievole astinenza ne le cose 
che conservano la nostra vita) 

astrologia, II iii 4 (là dove d’astro- 
logia li [ad Aristotele] convenne 
parlare), I1 iii 6 (secondo quello 
che si tiene in astrologia ed in fi- 
losofia {che i cieli mobili siano no- 
ve]), I1 xiii 8 [scienza del Quadri- 
vio], II xiii 28 (lo cielo di Saturno 
si può comparare a l’Astrologia), 
II xiii 29 (queste due proprietadi 
sono ne l’Astrologia), iv xv 16 
(molti idioti che vorrebbero di- 
sputare in geometria, in astrolo- 
gia e in fisica) 

astrologo, II iii 3 (l'antica grossezza 
de li astrologi), II iii 16 [defini- 
zione di epiciclo data dagli astro- 
logi], II v 15 (sono questi Troni 
in numero non grande, de lo qua- 
le per li filosofi e per gli astrologi 
diversamente è sentito), II v 16 
(la migliore dimostrazione de li 
astrologi [sui movimenti del cie- 
lo di Venere]), 11 xiii 28 (secondo 
le scritture de li astrologi (sulla 
rivoluzione di Saturno]), In v 12 
[opinioni degli astrologi sul Tro- 
pico del Cancro], tt1 vi 2 (‘‘ora’’ 
per due modi si prende da li a- 
strologi) 

ATENE, Il! xiv 15 (Per le quali tre 
virtudi si sale a filosofare a quelle 
Atene celestiali), Iv xxvii 17 (Ce- 
falo d’Atene venne ad Eaco re 
per soccorso, ne la guerra che 
Atene ebbe con Creti), Iv xxvii 
18 («O Atene, non domandate a 
me [Eaco] aiutorio ») 

atto [azione], I viii 14 (la vertù dee 
avere atto libero; Atto libero è 
quando una persona va volentieri 
ad alcuna parte; atto sforzato è 
quando contra voglia si va), I viii 
15 (atto libero), 1 viii 17 (atto di 
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mercatantia), It vii 8 (spezial 
pensiero a quello atto), II ix 7 
(disposizione atta a ricevere l’at- 
to di questa donna; l’atto de 
l'agente si prende nel disposto 
paziente), 11 xii 6 (non la pote- 
va immaginare [la ‘‘donna genti- 
le’”’] in atto alcuno, se non mise- 
ricordioso), III, canz. V. 40, XiV II 
(vada con lei e miri li atti sui), 
v. 45 (Li atti soavi ch’ella mostra 
altrui), 111 vii 8 (li atti che reggi- 
menti e portamenti sogliono esser 
chiamati; l’uomo ha reggimenti 
e atti che si dicono razionali), It1 
vii 9 (alcuna bestia fa atti o vero 
reggimenti), III vii 10 (li atti e lo 
parlare che l’anima bruta ripre- 
senta), III vii rt (‘‘vada con lei, e 
miri li suoi atti”), III vii 13 (suoi 
atti fanno amore disvegliare), I1I 
xi 6 (Da questo nasce lo vocabulo 
del suo proprio atto [della Filoso- 
fia], sì come de lo amico nasce lo 
vocabulo del suo proprio atto, 
cioè Amicizia), tI xi 16 (l’uno e 
l’altro termine de li atti e de le 
passioni; lo vocabulo de l’atto me- 
desimo; «O luce », ch'era atto), III 
xiii 6 (atto di speculazione), III 
xiii 7 (atto de la speculazione), III 
xii1 8 (l’ultimo atto di filosofia), 
III xiv 8 (li filosofi ne li loro atti 
lo ne dimostraro [l’amore per la 
Sapienza]), III xiv 11 (Vada con 
lei e miri li atti sui), 111 xiv 12 (la 
suavitade de li atti), Iv, canz. v. Ss 
(li atti disdegnosi e feri), Iv ii 4 
(li atti ‘“disdegnosi e fieri”), Iv vi 
3 (‘‘autoritade’’ non è altro che 
“atto d’autore”’), IV vi 5 (‘‘auto- 
ritade’”’ vale tanto quanto ‘‘atto 
degno di fede e d’obedienza”), 
1v viii 1 («conoscere l’ordine 
d’una cosa ad altra è proprio atto 
di ragione »), IV ix 5 (operazioni 
che essa [la ragione] considera e fa 
nel proprio atto suo), IV ix 7 (l’at- 


to de la volontade), Iv xx 7 (divi- 
no atto [la grazia divina]; «le cose 
convengono essere disposte a ri- 
cevere li loro atti»), Iv xxiv 8 
(usando [“‘l’anima nobilitata”] li 
suoi atti ne li loro tempi ed etadi), 
Iv xxv 2 («li altri atti villani siano 
di lungi da te»), 1v xxv 9 («Nullo 
atto è laido, che non sia laido 
quello nominare»); -— [termine 
metafisico], 1 x 9 (in atto e pa- 
lese ne la sua propria operazio- 
ne [il volgare], che è manife- 
stare conceputa sentenza), II vii 
3 [la ragione è atto della parte 
più nobile dell’uomo), 11 vii 4 
(lo pensiero è propio atto de la 
ragione), III vi rr (l’anima è 
atto del corpo: e se ella è suo atto, 
è sua cagione), III viii 7 (l’ultima 
potenza de la materia quivi [nel 
volto] si riduce in atto), 111 xii 12 
(in Dio è somma sapienza e som- 
mo amore e sommo atto), III xiv 
11 (dove la filosofia è in atto, si 
dichina un celestial pensiero), 
Iv xi 4 [non si possono definire 
imperfette le cose che nel loro 
essere hanno forma e atto per- 
fetti] 


attualitade, II iii 15 ([il cielo all’e- 


quatore] ha più movimento e più 
attualitade e più vita e più for- 
ma) 


audacia, IV xvii 4 (Fortezza, la quale 


è arme e freno a moderare l’au- 
dacia) 


AUGUSTINO (AGUSTINO), 1 ii 14 


(questa ragione mosse Agustino 
a parlare di sé), 1 iv 9 (come dice 
Agustino, «nullo è sanza macu- 
la »), Iv ix 8 (dice Augustino: «Se 
questa — cioè equitade - li uomini 
la conoscessero, la ragione scritta 
non sarebbe mestiere »), IV xxi 14 
(vuole santo Augustino che l’uo- 
mo s’ausi a ben fare e a rifrenare 
le sue passioni), Iv xxviii 9 (non 
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torna a religione pur quelli che a 
Santo Augustino si fa d’abito e di 
vita simile) 

— Confessioni, 1 ii 14 (Agustino ne 
le sue Confessioni) 

AuGusTO, Ii xiii 22 (ne la morte 
d’Augusto imperadore) 

auieo, IV vi 3 (‘‘legare parole”, cioè 
‘‘auieo’’) 

autentin, IV vi s (‘‘autentin’’, che 
tanto vale in latino quanto ‘‘de- 
gno di fede e d’obedienza’’) 

autore, II xii 5 (trovai vocabuli d’au- 
tore e di scienze e di libri; la filo- 
sofia, che era donna di questi au- 
tori), IV iii 3 [la nobiltà è argo- 
mento poco ricercato dagli au- 
tori], IV vi 3 (‘‘autoritade’’ non è 
altro che ‘‘atto d’autore’’; questo 
vocabulo, cioè ‘‘autore’”’, può di- 
scendere da due principii), IV vi 4 
(in quanto “autore” viene e di- 
scende da questo verso [‘‘auieo”’), 
si prende solo per li poeti), IV vi 5 
(L'altro principio, onde ‘‘autore’”’ 
discende, è uno vocabulo greco 
che dice ‘‘autentin’’; E così ‘‘au- 
tore” si prende per ogni persona 
degna d’essere creduta e obedi- 
ta) 

autoritade (autorità), I iv 13 (un 
poco di gravezza, per la quale 
paia di maggiore autoritade [‘‘la 
presente opera”’]), 111 v 7 (per la 
sua grande autoritade [di Aristote- 
le]), Iv iii 9 (l’autoritade de la dif- 
finizione de lo imperadore), Iv III 
10 (la veritade, che ogni autori- 
tade convince; de la imperiale au- 
toritade sapere non sì può se non 
si ritruovano le sue radici), IV iv 7 
(ogni altro comandamento da 
quello di costui [l'Imperatore] 
prende vigore e Autoritade; co- 
sì si manifesta la imperiale maie- 
stade e autoritade essere altissi- 
ma ne l’umana compagnia), IViv 8 
(l’autoritade de lo romano prenci- 


917 


pe), IV v 15 (la senatoria autorita- 
de), 1v vi 1 (l'altezza de la imperia- 
le autoritade), tv vi 3 (‘‘autoritade’’ 
non è altro che ‘‘atto d'autore’), 
IV vi 5 (questo vocabulo del quale 
al presente si tratta, cioè auto- 
ritade; ‘‘autoritade’’ vale tanto 
quanto ‘atto degno di fede e d’o- 
bedienza’”; manifesto è che le 
sue parole [di Aristotele] sono 
somma e altissima autoritade), Iv 
vi 17 (l’autoritade del filosofo 
sommo [Aristotele]; non repugna 
a la imperiale autoritade), Iv vi 
18 (congiungasi la filosofica au- 
toritade con la imperiale), Iv vi 
19 (nulla filosofica autoritade si 
congiunge con li vostri reggimen- 
ti), IV vii I (veduto è quanto è da 
reverire l’autoritade imperiale e 
la filosofica), Iv viii 5 (prima mo- 
strerò me non presummere con- 
tra l'autorità del Filosofo), IV ix 1 
(a perfezione de l’umana vita la 
imperiale autoritade fu trovata), 
IV xxvii Io [l’autorità della vec- 
chiaia], IV xxvii 16 (questa etade 
[la vecchiezza] pur ha seco un’om- 
bra d’autoritade) 

avarizia, I ix 2 (avarizia che da ogni 
nobilitade d’animo rimuove), Iv 
xii 4 ([le ricchezze] conducono 
l’umana volontade in vizio d'ava- 
rizia), IV xiii 13 («Per certo l’a- 
varizia fa li uomini odiosi 2) 

avaro, I îx 6 (quelli [tesori] che sono 
a mano de l’avaro sono in più 
basso loco che non è la terra), 
III xv 9 (in questo errore cade 
l’avaro maladetto [di non porre 
fine ai suoi desideri]) 

[Averroè], vedi Commentatore 

AVICENNA, II xiii 5, xiv 7 [sua teoria 
della Galassia], III xiv 5 (mostre- 
rò la differenza di questi voca- 
buli, secondo che Avicenna sen- 
te), Iv xxi 2 (Avicenna e Algazel 
volsero che esse [le anime] da loro 
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e per loro principio fossero nobili 
e vili) 


B 


baiulo, IV v 11 (se consideriamo li 
sette regi che prima la governaro 
[Roma], che furono quasi baiuli e 
tutori de la sua puerizia) 

ballatetta, III ix 1 (feci una balla- 
tetta ne la quale chiamai questa 
donna orgogliosa e dispietata), III 
x I (quella ballatetta considerò 
questa donna secondo l’apparen- 
za), III x 3 (secondo questo cota- 
le sensuale giudicio parlò quella 
ballatetta), III x 5 (questa can- 
zone da quella ballatetta si di- 
scorda) 

barone, I ix 5 (questi nobili sono 
principi, baroni, cavalieri) 

base, Iv xii 17 (l’ultimo desidera- 
bile, che è Dio, quasi base di tut- 
ti; quanto da la punta ver la base 
più si procede, maggiori appari- 
scono li desiderabili) 

beatanza, 11 iv 12 (se ella [la vita] è 
più amata, più le è la sua bea- 
tanza [di Dio] stata larga) 

beatitudine, II iv 9 (nessuno dubita 
ch’elle [le Intelligenze celesti] non 
siano piene di tutta beatitudine), 
Il iv 10 [la natura umana possiede 
due beatitudini), 11 iv 11 (quella 
[Intelligenza celeste] che ha la 
beatitudine del governare non 
può l’altra avere [la contemplati- 
va]), III xiii 2 (essa [la Filosofia] 
è beatitudine de lo intelletto), II1 
xv 2 (quel piacere altissimo di 
beatitudine, lo quale è massimo 
bene in Paradiso), III xv 3 (lo 
quale [desiderio] essere non può 
con la beatitudine, acciò che la 
beatitudine sia perfetta cosa e lo 
desiderio sia cosa defettiva), III 
xv 18 (“la via de’ giusti è quasi 
luce splendiente, che procede e 
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cresce infino al die de la beatitu- 
dine”), Iv xvii 9 (fla vita con- 
templativa] ne mena ad ottima fe- 
licitade e beatitudine), IV xxii 9 
(quello che è dilettoso a noi, 
quello è nostra felicitade e nostra 
beatitudine), IV xxii II (in questo 
[la speculazione] è nostra beati- 
tudine e somma felicitade), Iv 
xxii 13 (di questi usi (pratico e 
speculativo] l’uno è più pieno di 
beatitudine che l’altro), Iv xxii 
14 (che noi domandiamo questa 
beatitudine per somma n’am- 
maestra lo Vangelio di Marco), 
Iv xxii 15 (lo Salvatore, cioè la 
beatitudine [nella lettura allegori- 
ca dell’episodio evangelico del- 
l'andata al sepolcro delle tre 
Marie]), Iv xxii 16 (qualunque 
va cercando beatitudine ne la 
vita attiva; la beatitudine prece- 
derà noi in Galilea, cioè ne la spe- 
culazione), 1v xxii 17 (ne la no- 
stra contemplazione Dio sempre 
precede, lo quale è nostra beatitu- 
dine somma), iv xxii 18 (nostra 
beatitudine prima trovare pote- 
mo quasi imperfetta ne la vita atti- 
va; la somma beatitudine, la qua- 
le qui non si puote avere) 


BEATRICE, Il ii 1 (appresso lo trapas- 


samento di quella Beatrice beata), 
II ii 4 (quella gloriosa Beatrice), 
Il vi 7 (la memoria di quella glo- 
riosa Beatrice), II viii 7 (quella 
viva Beatrice beata) 


bellezza (beltà, bieltà, bieltate, bil- 


tà, biltade, biltate), 1 i 14 (a mol- 
ti loro bellezza [delle canzoni] più 
che loro bontade era in grado), I 
v 7, 13 (superiorità della bellez- 
za della lingua latina], 1 vii 13 
[bellezza delle canzoni in volga- 
re), 1 x 12 (non sì può bene ma- 
nifestare la bellezza d'una donna, 
quando li adornamenti la fanno 
più ammirare che essa medesi- 
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ma), I x 13 (chi vuole ben giudi- 
care d'una donna, guardi quel- 
la quando solo sua naturale bel- 
lezza si sta con lei; dolcissima e 
amabilissima bellezza), I1 xi 4 (la 
bontade e la bellezza di ciascuno 
sermone sono intra loro partite e 
diverse; la bellezza è ne l’orna- 
mento de le parole), 11 xi 5 [la 
bellezza della canzone che viene 
commentata], 11 xi 8 (ponete 
mente almeno la mia bellezza), 
II xi 9 (ponete mente la sua bel- 
lezza [della canzone]), IIt, canz. v. 
33 (che ’n sue bellezze son cose 
vedute / che li occhi di color 
dov’ella luce / ne mandan messi 
al cor pien di desiri), v. 63, 
viii 15 (sua bieltà piove fiam- 
melle di foco), v. 68, viii 21, xv 
13 (Però qual donna sente sua 
bieltate / biasmar per non parer 
queta e umile, / miri costei ch'è 
essemplo d’umiltate!), 111 iv 7 
(non dovemo lodare l’uomo per 
biltate che abbia da sua nativita- 
de; la natura umana, che tanta 
bellezza produce ne la materia), 
III vili 3 (nel suo corpo sensibile 
bellezza appare [della ‘donna 
gentile’”')), 1 viii 5 (tanto dolce- 
mente ciba la sua bellezza [della 
‘“‘donna gentile’) li occhi de’ ri- 
guardatori), III viii 14 (di tanta 
eccellenza di biltade [della ‘‘don- 
na gentile’) poco pare che io 
tratti), II viii 15 (Swa bdieltà piove 
fiammelle di foco), 111 viii 16 (dico 
che la biltade di quella [la ‘“Tdonna 
gentile”) piove fiammelle di foco), 
III viii 20 (queste fiammelle che 
piovono da la sua biltade; la sua 
bellezza ha podestade in rinno- 
vare natura in coloro che la mi- 
rano), lil viii 21 (Però qual donna 
sente sua bieltate; conchiudo lo fi- 
ne a che fatta fue tanta biltade; 
qual donna sente per manco la 


sua biltade biasimare, guardi 
in questo perfettissimo essem- 
plo), 111 xiii 11 (Lo quale amore 
manifesto è nel viso de la Sa- 
pienza, ne lo quale esso condu- 
ce mirabili bellezze), IH xv rr 
(la felicitade secondaria a questa 
prima (la Sapienza], la quale de la 
sua biltade procede; la moralita- 
de è bellezza de la filosofia; la 
bellezza del corpo resulta da le 
membra; la bellezza de la sapien- 
za resulta da l’ordine de le vir- 
tudi morali), I11 xv 12 (sua biltà, 
cioè moralitade, piove fiammelle 
di foco), I11 xv 13 (Però qual donna 
sente sua bieltate; qual donna, 
cioè quale anima, sente sua bil- 
tate biasimare), IIl xv 14 (li co- 
stumi sono beltà de l’anima), 1v, 
canz. v. 127 (e sua persona adorna 
di bieltate), Iv ii 18 (essa filosofia 
sé medesima riguarda, quando 
apparisce la bellezza de li occhi 
suoi a lei; l’anima filosofante con- 
templa lo suo contemplare mede- 
simo e la bellezza di quello; di 
sé stessa [la Filosofia] innamoran- 
do per la bellezza del suo primo 
guardare), 1v viii 2 (la bellezza 
che in su l’onestade risplende; 
bellezza d’onestade), iv ix 16 
(non è da credere a Nerone im- 
peradore, che disse che giovi» 
nezza era bellezza e fortezza del 
corpo), Iv xix 5 (le corporali bon- 
tadi, cioè bellezza, fortezza e 
quasi perpetua valitudine), Iv 
xxv II (bellezza e snellezza nel 
corpo) 

beltà, vedi bellezza 

BELTRAMO DAL BORNIO, IV xi 14 
(Cui non è ancora [nel cuore] Bel- 
tramo dal Bornio ?) 

bene, 1 ii 9 (ciascuno con ampia mi- 
sura cerca lo suo mal fare e con 
piccola cerca lo bene; ’1 peso del 
bene li pare più che se con giusta 
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misura fosse saggiato), I iv 1 (la 
fama dilata lo bene e lo male), 1 
iv 8 (la presenza ristringe lo bene 
e lo male in ciascuno appresen- 
tato), I iv 12 (questa terza ca- 
gione [l’impurità umana] può es- 
sere così nel male come nel bene; 
la presenza ristringe lo bene e lo 
male in ciascuno), I viii 3 (dare a 
uno e giovare a uno è bene; ma 
dare a molti e giovare a molti è 
pronto bene), I viii 4 (chi giova 
a molti fa l’uno bene e l’altro; 
chi giova a uno, fa pur un bene; 
vedemo li ponitori de le leggi a 
li più comuni beni tenere confisi 
li occhi, quelle componendo), I 
vili 5 (dare cose non utili al pren- 
ditore pure è bene, ma non è per- 
fetto bene, e così non è pronto), 
I xi 4 (colui che è cieco va sempre 
secondo che li altri giudicando lo 
male e lo bene), ri x 9 ([la gran- 
dezza temporale] apre lume che 
mostra lo bene), II xiii 6 (’1 vero 
è lo bene de lo intelletto), III vii 
1 (prima la commendo [la ‘‘donna 
gentile’’] secondo che ’l1 suo bene 
è grande in sé, poi la commendo 
secondo che ’] suo bene è grande 
in altrui e utile al mondo), HI viii 
21 (a migliorare lo bene è fatta [la 
“donna gentile’']), i11 xiii 8 (gran 
parte del suo bene [della Filoso- 
fia] a l’umana natura è concedu- 
to), III xiv 8 (Platone, de li beni 
temporali non curando, la reale 
dignitade mise a non calere), III 
xv 2 (quel piacere altissimo di 
beatitudine, lo quale è massimo 
bene in Paradiso), Iv iv 9 (anzi 
l’officiale predetto [l'Imperatore], 
nullo a bene di tutti intendea), 
IV v 14 (amore del publico bene), 
1v ix 8 («La ragione scritta è 
arte di bene e d’equitade »), 1v xii 
15 (l’anima nostra dirizza li oc- 
chi al termine del suo sommo be- 
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ne, e però, qualunque cosa vede 
che paia in sé avere alcuno bene, 
crede che sia esso), IV xii 16 (pic- 
cioli beni le paiono grandi [all'a- 
nimaj]), Iv xiii 10 [il possesso delle 
ricchezze è ‘‘privazione di bene”), 
IV xiii 14 [la generosità ‘‘è vertu- 
de ne la quale è perfetto bene’), 
IV xiv 7 (la cosa quanto è migliore 
tanto è più cagione di bene; no- 
bilitade intra li beni è comme- 
morata), IV xxi 1 [la bontà “in 
noi è principio di tutto bene”), 
IV xxvi 16 [si addice alla giovi- 
nezza ‘‘ragionare lo bene”’] 


BENEDETTO, IV xxviii 9 (non torna 


a religione pur quelli che a santo 
Benedetto si fa d’abito e di vita 
simile) 


beneficio, 1 i 9 (misericordia è ma- 


dre di beneficio), 1 viii 3 (li bene- 
fici di Dio), 1 ix 1 [nel beneficio 
è necessaria ‘‘la pronta liberalita- 
de’), 1 ix 4 (lo latino averebbe a 
pochi dato lo suo beneficio), I xii 3 
[una delle ‘‘cagioni d’amore ac- 
crescitive”’], 1 xiii 1 (per beneficio 
e concordia di studio l’amistà è 
confermata e fatta grande), I xiii 2 
(da lei ho ricevuto [dalla lingua 
volgare] dono di grandissimi be- 
nefici; intra tutti i benefici è mag- 
giore quello che più è prezioso a 
chi riceve), I xiii 3 (grandissimo 
beneficio da lei ho ricevuto [dalla 
lingua volgare]), 11 vi 4 [compor- 
tamento dell’uomo quando ri- 
ceve un beneficio o un’ingiuria), 
II i 8 (lo servo non può simile be- 
neficio rendere a lo signore), II1 vi 
10 (beneficio di virtù e di grazia), 
III xv 13 (lo suo beneficio [della 
‘‘donna gentile”), cioè che per se- 
guitare lei diviene ciascuno buo- 
no), Iv xi 12 (liberalitade di be- 
nefici, che sono generatori d’a- 
mici), IV xi 13 (credendo compe- 
rare uno uomo per lo beneficio, 
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mille e mille ne sono comperati), 
IV xi 14 (cui non è ancora nel 
cuore Alessandro per li suoi reali 
benefici ?), Iv xxi r1I [i doni dello 
Spirito Santo come beneficio di- 
vino], 1v xxii 1 (li morali filosofi 
che de li benefici hanno parlato; 
l’uomo dee mettere ingegno e 
sollecitudine in porgere li suoi 
benefici), Iv xxvi 1o [i benefici 
che vengono elargiti dall’uomo 
giovane ai propri figli) 

benignitade, Iv iv 11 (umanissima 
benignitade) 

benivolenza, 1 xiii 1 (per benivo- 
lenza di lunga consuetudine l’a- 
mistà è confermata e fatta gran- 
de), 1 xiii 8 (la benivolenza de la 
consuetudine; dal principio de la 
mia vita ho avuta con esso [il vol- 
gare) benivolenza e conversazio- 
ne), II xi 8 [virtù propria dell’a- 
micizia e dell'amore per la Sa- 
pienza) 

{Bertram de Born], vedi Beltramo 
dal Bornio 

bestia, 1 vi 4 (cotali [signori] sono 
quasi bestie, a li quali la ragione 
fa poco prode), 11 vii 4 [l’uomo 
che non fa uso della ragione vive 
come le bestie], rit ii 13 (le bestie 
sono dotate della sola facoltà 
sensitiva), I11 iii ro [l’amore ‘‘se- 
condo la sensibile apparenza” è 
comune all'uomo e alla bestia], 
III vii 6 (veggiamo molti uomini 
tanto vili e di sì bassa condizione, 
che quasi non pare essere altro 
che bestia), III vii 9 [confutazione 
dell'opinione che ‘alcuna bestia 
fa atti o vero reggimenti, sì come 
pare de la scimia”’), Iv vii 14 (è 
morto [uomo] e rimaso bestia 
{colui che non si sottopone ad 
alcuna disciplina])), 1v x 4 [la 
razionalità ‘‘è differenza per la 
quale uomo da la bestia si parte”’], 
iv xv 7 («Chi sa se li spiriti de li 


figliuoli d'Adamo vadano suso, e 
quelli de le bestie vadano giu- 
so? »), IV xv 14 [coloro che riten- 
gono che nulla si possa sapere 
“sempre come bestie in grossezza 
vivono”), Iv xxii 5 (non pur ne 
li uomini, ma ne li uomini e ne le 
bestie ha similitudine [l'appetito 
naturale]) 

bestialitade, 11 viii 8 (intra tutte le 
bestialitadi quelia è stoltissima, 
chi crede dopo questa vita non 
essere altra vita), IV xiv 11 {è ‘‘be- 
stialitade’”’ l’opinione di chi ri- 
tiene la nobiltà umana prodotta 
dalla dimenticanza delle origini 
umili] 

bestiuola, Iv v 9 (oh stoltissime e 
vilissime bestiuole che a guisa 
d'uomo voi pascete!) 

biada, 11 iv 6 (Cerere, dea de la bia- 
da), 1v xxi 12 (Oh buone biade! [i 
doni dello Spirito Santo]), Iv 
xxii 5 [somiglianza delle diverse 
biade al momento della nascita] 

biado, I v 1 (per similitudine dire 
si può [il pane] di biado e non di 
frumento), 1 x I (pane di biado e 
non di frumento), i xiii 11 (puo- 
tesi vedere questo pane essere 
purgato da le macule, e da l’esse- 
re di biado), Iv xxii 5 (l’erbate di 
diversi biadi) 

bianchezza, Iv xxii 17 (Galilea è 
tanto a dire quanto bianchezza; 
bianchezza è uno colore pieno di 
luce corporale più che nullo al- 
tro), IV xxix 10 (questa bianchez- 
za è pur ne li grani prima, e se- 
condariamente resulta in tutta la 
massa) 

BIANTE, III xi 4 [uno dei sette saggi) 

[Bibbia], vedi Ieronimo e Scrittura 

bocca, I ii 3 (la bocca di ciascuno), 
I xi 21 (la bocca meretrice di 
questi adulteri), II v 4 (Questo 
nostro Salvatore con la sua bocca 
disse che ’l Padre li potea dare 
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molte legioni d’angeli), 11 xii 8 
(quasi maravigliandomi apersi la 
bocca nel parlare de la proposta 
canzone), ili viii 8 (insieme agli 
occhi, è la parte del volto attraver- 
so. cui opera l’anima), iIl viii 11 
(Dimostrasi [l’anima] ne la boc- 
ca, quasi come colore dopo ve- 
tro), iti x 6 (l’ammonire non 
sempre sta convenevolemente ne 
la bocca di ciascuno), Iv v 2 
(posso parlare con la bocca di 
Salomone), Iv xvi 1 («serrata è la 
bocca di coloro che parlano le ini- 
que cose»), IV xvii 3 (in quella 
parte dove aperse la bocca la di- 
vina sentenza di Aristotile [sulle 
virtù morali]), Iv xvii 10 (Cristo 
l’afferma con la sua bocca [la su- 
periorità della vita contemplati- 
va]), IV xxv 2 («Rimuovi da 
te la mala bocca»), IV xxv 9 
(quanto sta male a ciascuno no- 
bile uomo menzionare cose che 
ne la bocca d’ogni donna stean 
male!) 

Boezio (Savio), 1 ii 13 (questa ne- 
cessitade mosse Boezio di sé me- 
desimo a parlare), 1 xi 8 (Boezio 
giudica la populare gloria vana), 
II vii 4 (come dice quello eccellen- 
tissimo Boezio: «Asino vive»), II 
x 3 (sì come dice Boezio, «ogni 
subito movimento di cose non 
avviene sanza alcuno discorri- 
mento d’animo »), 11 xii 2 (quello 
non molto conosciuto da molti li- 
bro di Boezio), 11 xv 1 [Boezio e 
Cicerone spinsero Dante all’amo- 
re della Filosofia), I11 i ro (sì 
come dice Boezio, «non basta di 
guardare pur quello che è dinanzi 
a li occhi»), III ii 17 (sì come 
per Boezio sì puote apertamente 
vedere), Iv xii 4 (per questo le 
chiama Boezio pericolose [le ric- 
chezze]), IV xii 7 (A maggiore 
testimonianza di questa imperfe- 
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zione [delle ricchezze], ecco Boe- 
zio dicente), IV xiii 12 (dice lo 
Savio: «Se voto camminatore en- 
trasse ne lo cammino, dinanzi a li 
ladroni canterebbe»), Iv xiii 13 
(Boezio dice: «Per certo l’avari- 
zia fa li uomini odiosi »), IV xiii 14 
(Boezio dice: « Allora è buona la 
pecunia, quando più non si pos- 
siede ») 

Consolatione, De (Consolazione), 
II x 3 (sì come dice Boezio ne la 
sua Consolazione), iv xii 4 (in 
quello De Consolatione), iv xii 7 
(in quello De Consolatione), Iv 
xiii 13 (nel secondo de la sua 
Consolazione), 


[Bonifacio I, marchese di Monfer- 


rato], vedi Monferrato, Marchese 
di 


bontade (bontà), I i 14 (a molti loro 


bellezza [delle canzoni] più che 
loro bontade era in grado), I ii 6 
(nel volere e nel non volere no- 
stro si giudica la malizia e la bon- 
tade), 1 iv 3 (la loro bontade, la 
quale a debito fine è ordinata, 
non veggiono [la maggior parte 
degli uomini]), 1 iv 11 (queste 
macule alcuna ombra gittano 
sopra la chiarezza de la bontade), 
I ix 5 (la bontà de l’animo), 1 ix 6 
(bontade in potenza, che non è 
essere perfettamente), 1 x 7 (la 
grandezza de la propia bontade, 
la quale è madre e conservatrice de 
l’altre grandezze), 1x 8 (la vir- 
tuosa operazione, che è sua pro- 
pia bontade), 1 x 9 (quanto quello 
elli [il volgare] di bontade avea in 
podere e occulto), 1 x 12 (per que- 
sto comento la gran bontade del 
volgare di sì [si vedrà]), 1 xii 3 (la 
prossimitade e la bontade sono 
cagioni d’amore generative), I 
xii 8 (la bontade fece me a lei 
amico (alla lingua volgare); ogni 
bontade propria in alcuna cosa è 
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amabile in quella), 1 xii 12 (la 
bontà propria di una cosa è la 
parte più amabile in essa), I xii 13 
(la prima sua bontade [del discor- 
so]; la bontade è cagione d’amore 
generativa), I xiii 1 (bontà pro- 
pria [del volgare]), 11 x 5 (la pie- 
tade, la quale fa risplendere ogni 
altra bontade col lume suo), 11 x 9 
(La grandezza temporale sta bene 
accompagnata con le due predette 
bontadi [‘‘cortesia”” e ‘‘onesta- 
de’’]), 11 xi 4 [qualità propria del 
contenuto di un discorso, che pro- 
cura il massimo diletto), II xi 5 (è 
maggiore la difficoltà di intendere 
la bontà della canzone che sen- 
tire la sua bellezza), 11 xi 8 (Poi 
che non vedete la mia bontade, po- 
nete mente almeno la mia bellez- 
za), III ii 4 (la infusione de la bon- 
tà divina; «E fannosi diverse le 
bontadi e li doni per lo concorri- 
mento de la cosa che riceve »), Ill 
ii 8 (ne le bontadi de la natura e 
de la ragione si mostra la divina), 
III vi 9-10 [la bontà divina è in- 
fusa nella ‘“donna gentile” oltre la 
misura umana), 11 vi 11 [trasmis- 
sione della bontà che è nella causa 
nel suo effetto; la bontà divina, 
presente nell'anima, viene tra- 
smessa al corpo], ill vi 12 (la 
graziosa bontade di Dio), III vii 2 
(la divina bontade in tutte le cose 
discende; questa bontade si muo- 
ve da simplicissimo principio; 
«La prima bontade manda le 
sue bontadi sopra le cose con uno 
discorrimento »), Ill vii 5 [di- 
versità di ricezione della bontà di- 
vina nei vari gradi dell’essere], 
III vii 14 (la bontade e la virtù de 
la sua anima [della ‘“donna gen- 
tile’) è a li altri buona e utile), 
IMI viii 3 (nel suo corpo [della 
‘‘donna gentile’’], per bontade de 
l’anima, sensibile bellezza ap- 


pare), III xi 11 (per bontade de 
l’anima), 111 xii 8 (Iddio tutte le 
cose vivifica in bontade), I11 xv 10 
(lo quale desiderio [dei Santi] è 
con la bontà de la natura misu- 
rato), IV, canz. V. 12I, xVi 2, xxilii 
1 (L’anima cui adorna esta bonta- 
te), IV i 7 (l’umana bontade), Iv ii 
11 [bontà di natura], Iv v 3 (la 
’nmensurabile bontà divina), Iv 
v 17 (la divina bontade), Iv vii 7 
(bontade d’ingegno), Iv ix 3 (la 
prima bontade, che è Dio), Iv xi 
10 (fosse piaciuto a Dio, che chi 
non è reda de la bontade perdesse 
lo retaggio de l’averel), Iv xiv 11 
(nobilità s'intende per la bontà de 
la cosa; dare a la nobilitade de 
l’altre cose bontade per cagione), 
IV xvi 2 (L'anima cui adorna esta 
bontate), Iv xix 5 (le corporali 
bontadi, cioè bellezza, fortezza e 
quasi perpetua valitudine), Iv 
xx 2 [la virtù viene definita come 
bontà], IV xx Io (questa nostra 
bontade, la quale discende da 
somma e spirituale virtude), Iv 
xxi I (la umana bontade, la quale 
nobilitade si chiama; da chiarire 
è come questa bontade discende 
in noi), IV xxi 8 (la divina bonta- 
de in lei multiplica {nella ‘‘intel- 
lettuale vertude'’]), Iv xxii 4 (la 
divina bontade, in noi seminata e 
infusa dal principio de la nostra 
generazione), IV xxiii 1 (L'anima, 
cui adorna esta bontate), IV xxiii 4 
(li segni apparenti, che sono, di 
questa bontade divina, operazio- 
ne), Iv xxix 7 (la bontade, che in 
sola la memoria è rimasa), Iv 
xxix Io [in una nobile stirpe la 
bontà deve prevalere sul suo con- 
trario] 


BruUTO, IV v 12 (Bruto primo con- 


solo), Iv v 14 [è compreso fra gli 
eroi romani che agirono ‘per di- 
vina ispirazione] 
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cachinno, mi viii 12 («Lo tuo riso 
sia sanza cachinno ») 

{Cadenet], vedi Provenzale 

cagione [metafisica, fisica, morale], 
11 iv 14 (nullo effetto è maggiore 
de la cagione, poi che la cagione 
non può dare quello che non ha; 
lo divino intelletto è cagione di 
tutto), II v 14 (li antichi s’accor- 
sero che quello cielo era qua giù 
cagione d’amore), I1 viii 4 (ciascu- 
na cagione ama lo suo effetto), II 
xiii 5 (tutti li filosofi concordano 
che li cieli siano cagione [della 
generazione sostanziale]), II xiii 6 
(de la induzione de la perfezione 
seconda le scienze sono cagione in 
noi), IIl ii 4 (ciascuna forma su- 
stanziale procede da la sua prima 
cagione, la quale è Tddio, e non 
ricevono diversitade per quella, 
che è simplicissima, ma per le 
secondarie cagioni e per la ma- 
teria in che discende), II ii 5 
(ciascun effetto ritiene de la na- 
tura de la sua cagione), III vi 6 
(Conosce [l’Intelligenza celeste] 
adunque Iddio sì come sua ca- 
gione; Dio è universalissima ca- 
gione di tutte le cose; massima- 
mente conoscono quella (la for- 
ma umana] le Intelligenze mo- 
trici, però che sono spezialissime 
cagioni di quella), III vi rr ([l’ani- 
ma, in quanto atto del corpo, ne 
è la causa]; ogni cagione infonde 
nel'suo effetto de la bontade che 
riceve da la cagione sua; [Dio è 
causa dell’anima)), ini vi 12 (la sua 
anima, che lo conduce [il corpo] 
sì come cagione propria), III xi 13 
(come de la vera amistade è ca- 
gione efficiente la vertude, così 
de la filosofia è cagione efficiente 
la veritade), III xii 8 (non è de la 
*ntenzione de la cagione, ma è ac- 


cidentale effetto [che il Sole cor- 
rompa con il suo calore]), I11 xii 
11 (la distinzione de le cose è in 
lui [in Dio] per lo modo che lo 
effetto è ne la cagione), II xii 14 
(Dio l’altre cose vede e distingue, 
veggendosi essere cagione di tut- 
to), III xiv 10 (quella cosa è libe- 
ra, che per sua cagione è, non per 
altrui), 1v viii 9 {la nobiltà è causa 
delle ricchezze, non le ricchezze 
della nobiltà], iv ix 11 (multipli- 
cata la cagione, multiplica l’ef- 
fetto), Iv xiv 7 (la cosa quanto è 
migliore tanto è più cagione di 
bene), Iv xiv Io (Se l’oblivione 
de li bassi antecessori è cagione 
di nobilitade, e là ovunque bas- 
sezza d’antecessori mai non fu, 
non può essere l’oblivione di 
quelli), Iv xiv 11 (dare a la no- 
bilitade de l’altre cose bontade 
per cagione), IV xviii 2 (ogni so- 
pra detta virtude procede da no- 
bilitade sì come effetto da sua ca- 
gione; [ogni effetto va ricondotto 
alla propria causa]), Iv xviii 5 (ca- 
gione effetto comprende), Iv xx 
10 (tutte e quattro le cagioni, 
cioè materiale, formale, efficiente 
e finale), IV xxiii 5 (ciascuno ef- 
fetto riceve la similitudine de la 
sua cagione) 


Cagioni, Libro de le (Libro di Ca- 


gioni), t1I ii 4 (sì come nel libro 
di Cagioni è scritto), III vi 4 (se- 
condo ch'è scritto nel libro de le 
Cagioni), i: vi 1I (sì come è 
scritto nel libro allegato de le 
Cagioni), III vii 2 (onde scritto è 
nel libro de le Cagioni), Iv xxi 
9 (è scritto nel libro de le Ca- 
gioni) 


CAGNANO, Iv xiv 12 (Pognamo che 


Gherardo da Cammino fosse sta- 
to nepote del più vile villano che 
mai bevesse del Sile o del Ca- 
gnano) 
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calamita, Itr iii 3 (vedemo la cala- 
mita sempre da la parte de la sua 
generazione ricevere vertù) 
caldo, Iv ix r1 (l’arte fa suo instru- 
mento del caldo, che è natural 
qualitade), Iv xxiii 13 [le qualità 
primarie proprie dell'adolescenza 
sono il caldo e l’umido, della gio- 
vinezza il caldo e il secco], 1v 
xxiv 5 (lo caldo naturale [nella 
“senettute’’] è menomato, e puo- 
te poco), IV xxix I (come lo fuoco 
sanza caldo [così l’uomo nobile 
non può essere privo dei segni 
che manifestano la sua nobiltà]) 
calle, Iv xxii 6 (questi umani appe- 
titi per diversi calli dal principio 
se ne vanno, e uno solo calle è 
quello che noi mena a la nostra 
pace), Iv i 9 (proposi di gridare a 
la gente che per mal cammino an- 
davano, acciò che per diritto calle 
si dirizzassero), IV vii I (è da ri- 
tornare al diritto calle de lo in- 
teso processo) 

calore, 11 xiii 5 (vertude celestiale 
che è nel calore naturale del seme), 
11 xiii 21 (lo suo calore [di Marte] 
è simile a quello del fuoco), II 
xii 25 (lo calore di Marte), ItI v 
19 (due volte l’anno [l'Equatore] 
ha la state grandissima di calo- 
re, e due piccioli verni), n1 xii 8 
(Lo sole tutte le cose col suo ca- 
lore vivifica), Iv xxiii 7 (il calore, 
che è nostra vita) 

calunnia, IV xv 9g (la cristiana sen- 
tenza è rompitrice d’ogni calun- 
nia) 

camera, I ii 5 (la camera de’ suoi 
[dell’uomo] pensieri), Iv v 5 (una 
femmina ottima di tutte l’altre, la 
quale fosse camera del Figliuolo 
di Dio), Iv xxx 5 (la sua camera 
[della Filosofia], cioè l'anima in 
cui essa alberga) 

CAMMILLO, IV v 15 (Cammillo, ban- 
deggiato e cacciato in essilio) 


cammino, I x 3 (si mosse la Ra- 


gione a comandare che l’uomo 
avesse diligente riguardo ad en- 
trare nel nuovo cammino), Il iI 
(con isperanza di dolce cammino e 
di salutevole porto), It1 xv 18 (il 
cammino di questa brevissima 
Vita), IV i 9 (proposi di gridare a 
la gente che per mal cammino 
andavano), Iv v 8 (la nave de l’u- 
mana compagnia dirittamente per 
dolce cammino a debito porto 
correa), IV vii 5 (pongo essemplo 
del cammino mostrato), Iv vii 7 
([‘alcuno'’] per lo diritto cammi- 
no si va là dove intende; lo cammi- 
no, che altri sanza scorta ha sapu- 
to tenere, questo scorto erra), IV 
vii 9 (quelli che dal padre o d’alcu- 
no suo maggiore è stato scorto e 
errato ha il cammino), Iv vii 12 
(non si parte da l’uso de la ragio- 
ne chi non ragiona il cammino 
che fare dee?), 1v xii 15 (l’ani- 
ma nostra, incontanente che nel 
nuovo e mai non fatto cammino 
di questa vita entra), IV xii 18 
(questo cammino si perde per er- 
rore come le strade de la terra), 
IV xiii 11 (cantando e sollazzando 
fanno [‘‘li mercatanti”’] loro cam- 
mino più brieve), Iv xiii 12 («Se 
voto camminatore entrasse ne lo 
cammino, dinanzi a li ladroni 
canterebbe >), Iv xvi ro (per lo 
cammino diritto), Iv xvii 9 (noi 
potemo avere in questa vita due 
felicitadi, secondo due diversi 
cammini), Iv xvii 12 (utile e 
convenevole fu più per quello 
cammino procedere [l’esposizio- 
ne delle virtù morali, proprie del- 
la vita attiva) che per l’altro), iv 
xxii 6 (l’uno tiene uno cammino 
e l’altro un .altro [nel discutere 
e definire l'appetito naturale]), 1v 
xxiv 12 (l’adolescente non sa- 
prebbe tenere lo buono cammi- 


926 NOMI E COSE NOTEVOLI CONTENUTI NEL TESTO 


no, se da li suoi maggiori non li 
fosse mostrato), Iv xxviii 2 (ella 
[l’anima nobile] benedice lo cam- 
mino che ha fatto), 1v xxviii 5 (co- 
me a colui che viene di lungo 
cammino li si fanno incontro li 
cittadini), Iv xxviii 7 (uscir le 
pare [alla nobile anima] di cam- 
mino e tornare in cittade), Iv 
xxviii 12 (‘Se io non fosse per 
cotal cammino passato, questo 
tesoro non avre’ io”) 

CAMPIDOGLIO, IV v 18 (Non puose 
Iddio le mani proprie, quando li 
Franceschi prendeano di furto 
Campidoglio ?) 

Cancro, III v 14 (l’uno punto è lo 
principio del Cancro) 

candore, III xv 5 (‘Essa [la Sa- 
pienza] è candore de la etterna 
luce”) 

canto [angolo], 1v vii 14 (lo pentan- 
gulo, cioè la figura che ha cinque 
canti), IV vii 15 (levando l’ultimo 
canto del pentangulo rimane qua- 
drangulo) 

canzone, I i 14 (quattordici canzo- 
ni sì d'amor come di vertù ma- 
teriate), I i 18 (quella [intenzione] 
che di fuori mostrano le canzoni 
predette), 1 ii 16 (chi legge le 
sopra nominate canzoni), I iii 2 
(lo mio scritto è ordinato a levar 
lo difetto de le canzoni sopra 
dette), 1 v 6 (questo comento, 
che è fatto in vece di servo a le 
*nfrascritte canzoni), I v 7 (le 
canzoni sono volgari), I v 1$ 
(non sarebbe stato [il commento] 
subietto a le canzoni, ma sovra- 
no), 1 vi 1 (lo presente comento 
non sarebbe stato subietto a le 
canzoni volgari se fosse stato la- 
tino), I vii 5 (le canzoni, che sono 
in persona di comandatore), I vii 
11 (Questo signore, cioè queste 
canzoni), I viii 1 (converrebbe, a 
le nominate canzoni aprire e mo- 


strare, comento volgare e non la- 
tino), 1 ix 7 (Lo dono di questo co- 
mento è la sentenza de le canzo- 
ni), 1 x 10 (lo desiderio d’intende- 
re queste canzoni), I xiii 11 (que- 
sto pane, col quale si deono man- 
giare le infrascritte canzoni), II, 
canz. v. 53 (Canzone, io credo che 
saranno radi / color che tua ragio- 
ne intendan bene), II i 15 (sopra 
ciascuna canzone ragionerò prima 
la litterale sentenza), Il ii 6 (A lo 
*ntendimento de la quale canzo- 
ne bene imprendere), I ii 7 (la 
canzone proposta è contenuta da 
tre parti principali), 11 vi 1 (a 
bene intendere la prima parte 
de la proposta canzone), JI vi 2 
(in tutta questa canzone lo ‘co- 
re’ si prende per lo secreto den- 
tro), II vi 10 (la litterale esposi- 
zione de la prima parte de la can- 
zone), II vii 2 (nel verso che è lo 
terzo de la canzone), I1 x 11 (la 
sentenza litterale di tutto quello 
che in questa canzone dico), II xi 
1 (le parti principali di questa 
canzone; io mi rivolgo a la can- 
zone medesima), II xi 2 (spiega- 
zione della parte della canzone 
che viene definita ‘‘tornata’’), 11 
xi 3 (rade volte la puosi [la ‘‘tor- 
nata’’] con l'ordine de la canzo- 
ne; fecila [la ‘‘tornata”] quando 
alcuna cosa in adornamento de la 
canzone era mestiero a dire), II 
xi 5 (la bontade di questa can- 
zone; parvemi mestiero a la can- 
zone che per li altri si ponesse più 
mente a la bellezza che a la bon- 
tade), 11 xi 6 (a la canzone vanno 
le parole, e a li uomini la ’ntenzio- 
ne), II xi 7 (Io credo, canzone, 
che radi sono quelli che intenda- 
no te bene), 11 xi 9 (O uomini, 
che vedere non potete la senten- 
za di questa canzone), II xi 10 
(la litterale sentenza de la prima 
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canzone), 11 xii 8 (apersi la bocca 
nel parlare de la proposta can- 
zone), II xv 2 (vedere si può la 
vera sentenza del primo verso 
de la canzone proposta), It xv 12 
{Tutto l’altro che segue di questa 
canzone; la canzone che per pri- 
ma vivanda è messa innanzi), III, 
canz. v. 73, ix 2 (Canzone, e’ par 
che tu parli contraro), 11 i 13 
(Questa canzone ha tre parti; di- 
rizzando le parole a la canzone, 
purgo lei d’alcuna dubitanza), 11 
ii 1 (la prima parte, che proemio 
di questa canzone fu ordinata), 
Ill iv 13 (così omai s’intenda la 
prima parte di questa canzone), 
III vili 22 (così termina tutta la 
seconda parte di questa canzone), 
III ix 1 (poi che le due parti di 
questa canzone per me sono ra- 
gionate; io intendo purgare la 
canzone da una riprensione), III 
ix 2 (mi volgo a la canzone; Can- 
zone, e’ par che tu parli contraro), 
ItI ix 3 (parlo a la canzone sì come 
a persona ammaestrata), Ill ix 4 
(‘‘O canzone, che parli di questa 
donna cotanta loda”), Itl ix IS 
(l’anno medesimo che nacque 
questa canzone), Ill x 3 (que- 
sta canzone considera questa 
donna secondo la veritade), II1 x 
5 (impongo a la canzone come 
per le ragioni assegnate ‘sé iscusi 
là dov'è mestiero”; questa canzo- 
ne da quella ballatetta si discor- 
da), 11x10 (per lo modo ch'io dico 
che domandi questa canzone), III 
xi 9 (sono molti che si dilettano 
in intendere canzoni), III xii 1 
(la cagione che mosse me a que- 
sta canzone), III xv 19 (la vera 
sentenza de la presente canzone), 
IV i 9 (cominciai una canzone nel 
cui principio dissi: Le dolci rime 
d’amor ch'i’ solia), Iv i 10 (in que- 
sta canzone s’intese a rimedio 


così necessario), IV i rr (de la 
quale (nobiltà] trattare la proposta 
canzone intende), Iv ii 1 (la sen- 
tenza de la proposta canzone), 
IV iii 1 (ne la terza [parte] si volge 
lo parlare a la canzone), Iv vii 4 
(Oh com'è grande la mia impresa 
in questa canzone!), Iv vii 15 
(questa è la sentenza del secondo 
verso de la canzone impresa), 
IV xiii 16 (per questo modo di- 
sputasi e ripruovasi contra le ric- 
chezze per la presente canzone), 
IV xv 1 (la canzone ha riprovato 
tempo non richiedersi a nobilita- 
de), Iv xv 5 (ciò dice la canzone, 
quando dice: O che non fosse ad 
uom cominciamento), IV xv 9 (dice 
la canzone: Ma ctò to non consento; 
soggiugne la canzone: Ned ellino 
altressìi, se son cristiani), 1V xx 7 
(come disse quel nobile Guido 
Guinizzelli in una sua canzone, 
che comincia: A! cor gentil ripara 
sempre Amore), IV xxx 1 (questa 
canzone ha tre parti principali; 
lo proemio del trattato de la 
canzone; la terza parte, la quale 
per tornata di questa canzone fat- 
ta fu), IV xxx 3 (Questo Contra-li- 
erranti è nome d’esta canzone), 
IV xxx 5 (comando a la canzone 
che suo mestiere discuopra), IV 
xxx 6 (come bello adornamento 
è questo che ne l’ultimo di que- 
sta canzone si dà ad essa [la no- 
biltà]) 


capacitade, III xiii 9 (‘‘oltra la capa- 


citade de la nostra natura”), Iv ix 
3 (Dio, che solo con la infinita 
capacitade infinito comprende) 


CAPRICORNO, II v 14 (l’altro [pun- 


to] è lo principio del Capricor- 
no) 


caritate (caritade, carità), I ii 8 (non 


è uomo che sia di sé vero e giusto 
misuratore, tanto la propria ca- 
ritate ne ’nganna), 1 iii 8 (per la 
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caritade de l’amico che lo riceve 
[il seme della fama]; quando in- 
ganno di caritade li fa passare 
[‘“li termini del vero”]), 1 iii 9 
(per lo ’nganno che riceve de la 
caritade in lei [nella mente] ge- 
nerata), II v 8 (la somma e ferven- 
tissima caritade de lo Spirito 
Santo), ItI vi 10 (Dio per carita- 
de de la sua perfezione infonde 
in essa [la ‘“donna gentile’’] de la 
sua bontade), It: viii 16 (fiammel- 
le di foco, cioè ardore d’amore e 
di caritade), III xiv 14 (per quella 
[la fede] nasce l’operazione de la 
caritade), IV v 13 (per carità de la 
patria), Iv xx II (da ineffabile 
caritate vegnono questi doni [del- 
lo Spirito Santo]; la divina ca- 
ritate è appropriata a lo Spirito 
Santo) 

Carto [Carlo II d’Angiò, re di Na- 
poli], Iv vi 20 (dico a voi, Carlo e 
Federigo regi) 

carne, IV xxviii 10 («né quella ch'è 
manifesta in carne è circuncisio- 
ne ») 

carro, IV xxiii 14 (li gentili diceano 
che ’l carro del sole avea quattro 
cavalli) 

CARTAGINE, IV v 14 (Regolo, da 
Cartagine mandato a Roma) 

CARTAGINESI, IV v 14 (Regolo, man- 
dato a Roma per commutare li 
presi cartaginesi) 

casso, IV xii 6 (sete di casso febri- 
cante intollerabile) 

CASTELLA, re di [Alfonso VIII di 
Castiglia], Iv xi 14 (Cui non è an- 
cora {nel cuore] lo buono re di 
Castella ?) 

CATELLINA, IV v r9 (Tullio contra 
tanto cittadino quanto era Catel- 
lina la romana libertà difese) 

CATONE [il Censore], Iv xxi 9 (Tul- 
lio, parlando in persona di Ca- 
tone, dice: «Imperciò celestiale 
anima discese in noi »), IV xxvii 16 


(dice Tullio in persona di Catone 
vecchio), Iv xxviii 6 (Odi che dice 
Tullio, in persona di Catone 
vecchio) 

Catone [Uticense], 111 v 12 (a li 
quali [i Garamanti] venne Cato- 
ne col popolo di Roma), Iv v 16 
(O sacratissimo petto di Catone, 
chi presummerà di te parlare?), 
IV vi 10 (fu di loro [gli stoici] 
quello glorioso Catone), Iv xxvii 
3 (si legge di Catone che non a 
sé, ma a la patria e a tutto lo 
mondo nato esser credea), Iv 
xxviii 13 (Marzia tornò a Catone), 
Iv xxviii 14 (Marzia poi si maritò 
a Catone; [Marzia] partissi da 
Catone), iv xxviii 15 (Tornò Mar- 
zia dal principio del suo vedovag- 
gio a Catone; Quale uomo terre- 
no più degno fu di significare Id- 
dio, che Catone?), tv xxviii 16 (che 
dice Marzia a Catone?), Iv xxviii 
18 («dopo me [Marzia] si dica 
ch’io sia morta moglie di Cato- 
ne »), Iv xxviii 19 (Oh sventurati e 
male nati, che innanzi volete par- 
tirvi d’esta vita sotto lo titolo 
d’Ortensio che di Catone!) 

cattolici, 11 iii 8 (fuori di tutti que- 
sti, li cattolici pongono lo cielo 
Empireo) 

[Causis, Liber de), vedi Cagioni, 
Libro de le 

cavalleria, 1 v 4 (è ordinata al fine 
de la cavalleria franchezza d’ani- 
mo e fortezza di corpo), Iv vi 6 
(tutti quelli mestieri che a l’arte 
di cavalleria sono ordinati) 

cechitade, 1 xi 8 (quest’è pericolo- 
sissimo difetto ne la loro [delle 
“Populari persone’’] cechitade), I 
xi 2 (la prima [‘‘cagione'’] è cechi- 
tade di discrezione), IIl1 v 22 (voi 
a cui utilitade e diletto io scrivo, 
in quanta cechitade vivetel) 

CErFALO, IV xxvii 17 (Cefalo d’Atene 
venne ad Eaco re per soccorso), 
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Iv xxvii 18 ([Eaco] disse a Cefalo 
dopo la dimanda de lo aiuto: «O 
Atene, non domandate a me aiu- 
torio »), IV xxvii 19 ([Eaco] dice a 
Cefalo la istoria de la pestilenza 
del suo popolo) 

Celo et Mundo, De, vedi Aristotile 
cena, 1 i 18 (l'una ragione e l’al- 
tra darà sapore a coloro che a 
questa cena sono convitati), Il i I 
(con isperanza di dolce cammino 
e di salutevole porto e laudabile 
ne la fine de la mia cena) 
centro, II xiti 3 (ciascuno cielo mo- 
bile si volge intorno al suo cen- 
tro), II! iii 2 (la terra sempre di- 
scende al centro), III v 6 (’1 suo 
tondo [della Terra] tutto si girava 
a torno al suo centro), III v 7 (essa 
[la Terra) col mare è centro del 
cielo), 111 v 8 (Questo cielo si gira 
intorno a questo centro continua- 
mente) 

cercamento, IV vili 7 (lo cercamento 
e la invenzione che ha fatto l’uma- 
na ragione con l’altre sue arti) 
cerchio, ti ii 1 (la stella di Venere 
due fiate rivolta era in quello suo 
cerchio), II iii 5 (Tolomeo, veg- 
gendo lo cerchio suo [dell'ottava 
sfera] partire da lo diritto cerchio, 
che volge tutto da oriente in occi- 
dente), 11 iii 13 (un cerchio, che 
si può chiamare equatore del suo 
cielo proprio; questo cerchio ha 
più rattezza nel muovere che al- 
cuna parte del suo cielo), 11 iii 15 
(quanto lo cielo più è presso al 
cerchio equatore tanto è più no- 
bile; le stelle sono più piene di 
vertù tra loro quanto più sono 
presso a questo cerchio), II iii 16 
[analisi dell’epiciclo del cielo di 
Venere], it xiii 26 (La Geometria 
si muove intra due repugnanti a 
essa, sì come tra ’"l punto e lo 
cerchio, — e dico ‘‘cerchio’' larga- 
mente ogni ritondo, o corpo o 
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superficie; lo cerchio è perfettis- 
sima figura in quella [la geome- 
tria]), 11 xiii 27 (tra ’l punto e lo 
cerchio si muove la Geometria; lo 
cerchio per lo suo arco è impossi- 
bile a quadrare perfettamente), 
II xiii 28 (ventinove anni e più 
vuole di tempo lo suo cerchio 
[l'orbita di Saturno per compiere 
un'intera rivoluzione]), II xiii 29 
(nel suo cerchio compiere, cioè 
ne lo apprendimento di quella 
[l'astrologia], volge grandissimo 
spazio di tempo), I! xiv 1 (la Ga- 
lassia, cioè quello bianco cerchio 
che lo vulgo chiama la Via di Sa’ 
Iacopo), I11 v 8 (uno cerchio 
equalmente distante da quelli, 
che massimamente giri; lo cer- 
chio che nel mezzo di questi [i 
poli] s'intende [l’equatore cele- 
ste])), 11 v 11 (Èvvi, tra l’una e 
l’altra [le città di Lucia e Maria], 
mezzo lo cerchio di tutta questa 
palla [mezzo meridiano]), 11 v 12 
[osservazioni sull’equatore terre- 
stre, ‘‘cerchio’”’ equidistante dai 
poli], 111 v 13 ("1 suo mezzo cer- 
chio [del cielo del Sole] che 
equalmente è ’n tra li suoi poli, 
nel quale è lo corpo del sole, sega 
in due parti opposite lo cerchio 
de li due primi poli), III v 14 
[l’equatore celeste], I11 v 18 (lo 
cerchio dove sono li Garamanti 
[l'’equatore terrestre]), III v 20 
(lo cerchio del mezzo [l’equatore 
terrestre]), iv xxiii 6 (lo cielo a 
tutti questi cotali effetti, non 
per cerchio compiuto, ma per 
parte di quello a loro [i ‘‘viventi”’] 
si scuopre), IV xxvi 10 (ad essa 
[la giovinezza] si conviene guar- 
dare diretro e dinanzi, sì come 
cosa che è nel meridionale cer- 
chio); vedi anche circulo 


cerebro, III ix 9 (lo spirito visivo a 


la parte del cerebro dinanzi subi- 
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tamente la ripresenta [l’immagi- 
ne]), IV xv 17 [l’infermità men- 
tale può essere prodotta da "‘al- 
terazione del cerebro”’] 

CERERE, 11 iv 6 (Cerere, la quale dis- 
sero [li gentili’’] dea de la bia- 
da) 

certezza, II xiii 27 (tra ’l punto e lo 
cerchio si muove la Geometria, e 
questi due a la sua certezza re- 
pugnano), II xiii 30 (la scienza è 
alta di nobilitade per la sua cer- 
tezza; [l'astrologia è] e alta e no- 
bile per la sua certezza, la quale è 
sanza ogni difetto), II xiv 19 (la 
eccellentissima certezza del suo 
subietto [della teologia], lo quale 
è Dio), II xv 5 (rimane libero e 
pieno di certezza lo familiare in- 
telletto), Iv xiii 8 («’1 disciplinato 
chiede di sapere certezza ne le co- 
se, secondo che ne la loro natura 
di certezza si riceva ») 

CESARE, Ill v 12 (la segnoria di Ce- 
sare), IV v 12 (Cesare primo pren- 
cipe sommo), Iv xiii 12 («A quali 
tempii o a quali muri poteo que- 
sto avvenire, cioè non temere con 
alcuno tumulto, bussando la ma- 
no di Cesare? »; Cesare di notte a 
la casetta del pescatore Amiclas 
venne) 

CHERUBINI, II v 6 (sopra questi [i 
Principati] sono le Potestati e li 
Cherubini), II v ro (questo [Dio 
Padre in relazione al Figlio] con- 
templano li Cherubini) 

chiarezza, 1 iv 5 (queste macule al- 
cuna ombra gittano sopra la chia- 
rezza de la bontade), II xiii 13 
(la chiarezza del suo aspetto [del 
cielo di Venere]) 

chiaritade, III vii 3 («molta chiari- 
tade di diafano»), II ix 5 (Tu sai 
che ’! ciel sempr’è lucente e chiaro, 
cioè sempr'’è con chiaritade) 

CHÙiesa (ECCLESIA), 11 iii 10 (Questo 
loco è di spiriti beati, secondo che 
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la Santa Chiesa vuole), 11 v s (la 
sua [di Dio] sposa e secretaria 
Santa Ecclesia; nove ordini di 
creature spirituali la Chiesa tiene 
e afferma), III vi 2 (queste ore usa 
la Chiesa), Iv xxiii 15 (la Chiesa 
usa, ne la distinzione de le ore, 
ore del dì temporali) 

CHILON, II1 xi 4 [uno dei sette sa- 
pienti] 

chiosa, 1 ix 10 (lo latino, che per co- 
mento e per chiose a molte scrit- 
ture è già stato domandato), Iv xii 
5 (degno è [il testo] che la chiosa 
a ciò risponda) 

cibo, 1 i 6 (innumerabili quasi sono 
li "mpediti che di questo cibo 
{della Sapienza] sempre vivono 
affamati), I i 7 (miseri quelli che 
con le pecore hanno comune ci- 
bo!), 1ix 2 ([‘‘nobilitade’’), la qua- 
le massimamente desidera questo 
cibo), IH i 1 (però che più profitta- 
bile sia questo mio cibo, voglio 
mostrare come mangiare si dee), 
III iii 9 [effetti del cibo sulla co- 
stituzione fisica dell’uomo] 

[Cicerone Marco Tullio], vedi Tul- 
lio 

CICILIA, IV xxvi 1I (Enea lasciò li 
vecchi Troiani in Cicilia), IV xxvi 
14 (Enea fece li giuochi in Cicilia 
ne l'anniversario del padre) 

cielo (ciel), II, canz. v. 1, ii S, xli 9 
(Voi che ’ntendendo il terzo ciel 
movete), v. 4, vi 5 (El ciel che 
segue lo vostro valore), v. 29, 
ix 1 (un’angela che ’n cielo è co- 
ronata), II ii 1 (Beatrice beata 
che vive in cielo con li angeli), 11 
ii s (Voi che 'ntendendo îl terzo ciel 
movete), II ii 7 (la revoluzione del 
cielo di Venere), 11 iii 1 (è da sa- 
pere quale è questo terzo cielo; 
prima dirò del cielo, poi dirò di 
loro a cu’ io parlo), I iii 3 (del nu- 
mero de li cieli diversamente è 
sentito da molti; Aristotile credet- 
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te che fossero pure otto cieli), II iii 
4 (credette [Aristotele] che lo cie- 
lo del Sole fosse immediato con 
quello de la Luna), il iii 5 (Tolo- 
meo puose un altro cielo essere 
fuori de lo Stellato), I1 iii 6 (secon- 
do lui [Tolomeo] sono nove cieli 
mobili), 11 iii 8 (fuori di tutti que- 
sti, li cattolici pongono lo cielo 
Empirso, che è a dire cielo di 
fiamma o vero luminoso), Il iii 9 
{rapporto fra Primo Mobile ed 
Empireo], 11 iii r1 («Levata è la 
magnificenza tua sopra li cieli»), 
II iii 12 (pare che diece cieli sia- 
no), II iii 13 (ciascuno cielo di 
sotto al Cristallino ha due poli fer- 
mi; un cerchio, che si può chia- 
mare equatore del suo cielo pro- 
prio; questo cerchio ha più rat- 
tezza nel muovere che alcuna 
parte del suo cielo, in ciascuno 
cielo), II iii 15 (quanto lo cielo più 
è presso al cerchio equatore tanto 
è più nobile), 11 iii 16 (nel cielo 
di Venere, del quale al presente si 
tratta, è una speretta che per sé 
medesima in esso cielo si volge), 
Il iii 17 (nel numero dei cieli non 
vengono computati gli epicicli, 
la cui essenza è diversa dal defe- 
rente], 11 iii 18 [si parla solo del 
cielo di Venere, non consideran- 
do la natura degli altri), 11 iv 1 (è 
mostrato nel precedente capitolo 
quale è questo terzo cielo), Il iv 2 
(li movitori di quelli cieli sono 
sustanze separate da materia), II 
iv 3 {secondo alcuni filosofi il 
numero delle Intelligenze motrici 
corrisponde a quello dei movi- 
menti dei cieli), 11 iv 4 (li movi- 
menti del cielo), 11 iv 5 (le Intel- 
ligenze de li cieli sono generatrici 
di quelli, ciascuna del suo [opi- 
nione dei platonici]), 11 iv 13 
(a la speculazione di certe [‘su- 
stanze separate'’) segue la circu- 


lazione del cielo, che è del mondo 
governo), II v 12 (li cieli mobili, 
che sono nove, e lo decimo an- 
nunzia essa unitade e stabilitade 
di Dio; «Li cieli narrano la gloria 
di Dio»), tl v 13 ((Angeli, Arcan- 
geli e Troni sono le Intelligenze 
motrici del cielo della Luna, di 
Mercurio e di Venere]; lo movi- 
mento di quello cielo [di Venere], 
pieno d’amore, dal quale prende 
la forma del detto cielo uno ardo- 
re virtuoso), II v 14 (li antichi s’ac- 
corsero che quello cielo [di Vene- 
re] era qua giù cagione d’amore), 
11 v 15 (i Troni governano il cielo 
di Venere], 11 v 16-17 [movimenti 
del cielo di Venere], 11 v 18 (La 
forma nobilissima del cielo, che 
ha in sé principio di questa na- 
tura passiva), II vi I (convenia 
ragionare di quelli cieli e de li lo- 
ro motori; quelli ch'io mostrai so- 
no movitori del cielo di Venere: 
O voi che *ntendendo lo terzo cielo 
movete), 11 vi 5 (E/ ciel che segue 
lo vostro valore), 11 vi 9 (li raggi 
di ciascuno cielo sono la via per la 
quale discende la loro vertude; 
l’altro cielo è diafano; non dico 
che vegna questo spirito dal loro 
cielo in tutto, ma da la loro 
stella), 11 vii 6 (io era certo, e 
sono, che ella era in cielo [Bea- 
trice]), 11 ix 1 (un’angela che ’n 
cielo è coronata), Il ix 2 (questo 
pensiero, che in cielo salìa), 11 xii 
9 (Voi che ’ntendendo il terzo ciel 
movete; è da vedere chi furono 
questi movitori, e questo terzo 
cielo. E prima del cielo, secondo 
l'ordine trapassato), II xiii 1 (A 
vedere quello che per lo terzo cie- 
lo s'intende, prima si vuol vedere 
che per questo solo vocabulo 
“cielo” io voglio dire, e poi si ve- 
drà come e perché questo terzo 
cielo ci fu mestiere), 11 xiii 2 (per 
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cielo io intendo la scienza e per 
cieli le scienze, per tre similitu- 
dini che li cieli hanno con le 
scienze massimamente), II xiii 3 
(ciascuno cielo mobile si volge in- 
torno al suo centro), Il xiii 4 (cia- 
scuno cielo illumina le cose visi- 
bili), II xiii 5 [i cieli sono causa 
della generazione sostanziale], II 
xiii 6 (Per queste [similitudini] si 
può la scienza ‘‘cielo”’ chiamare; 
Ora perché ‘‘terzo’’ cielo si dica è 
da vedere), Il xiii 7-8 [paragone 
fra l’ordine dei cieli e le scienze 
del Trivio e del Quadrivio], 11 
xiii 9 (dico che ’1 cielo de la Luna 
con la Gramatica si somiglia), II 
xiii 11 (lo cielo di Mercurio si può 
comparare a la Dialettica; Mer- 
curio è la più picciola stella del 
cielo), II xiii 13 (lo cielo di Venere 
si può comparare a la Rettorica), 
II xiii 15 (lo cielo del Sole si può 
comparare a l’Arismetrica), II 
xiii 20 (io cielo di Marte si può 
comparare a la Musica; annume- 
rando li cieli mobili, esso cielo 
di Marte è lo quinto), II xiii 25 
(lo cielo di Giove si può compa- 
rare a la Geometria; [Giove] 
muove tra due cieli repugnanti a 
la sua buona temperanza), II xiii 
28 (lo cielo di Saturno si può 
comparare a l’Astrologia), II xiii 
30 ([L'astrologia] è nobile e alta 
per nobile e alto subietto, ch'è 
de lo movimento del cielo), It xiv 
1 (le comparazioni fatte de li sette 
primi cieli), II xiv 5 (per la Ga- 
lassia ha questo cielo [delle stelle 
fisse] similitudine grande con la 
Metafisica), II xiv 7 (lo cielo in 
quella parte [dove è situata la 
Galassia] è più spesso), II xiv 
9 (ha lo detto cielo [delle stelle 
fisse] grande similitudine con 
l'una scienza e con l’altra [fi- 
sica e metafisica]), II xiv 12 


NOMI E COSE NOTEVOLI CONTENUTI NEL TESTO 


(fine de la circulazione è redire 
ad uno medesimo punto, al quale 
non tornerà questo cielo [delle 
stelle fisse], secondo questo mo- 
vimento), II xiv 15 (lo detto 
cielo [il Cristallino] ordina la co- 
tidiana revoluzione di tutti li al- 
tri), 11 xiv 16 (ponemo che pos- 
sibile fosse questo nono cielo non 
muovere, la terza parte del cielo 
sarebbe ancora non veduta), II 
xiv 18 (Per che assai è manifesto, 
questo cielo [il Primo Mobile] in 
sé avere a la Morale Filosofia 
comparazione), II xiv 21 [nel pa- 
ragone tra i cieli e le scienze, il 
terzo cielo simboleggia la reto- 
rica], 111, canz. v. 42 (un spirito da 
ciel, che reca fede), v. 77, ix 3, ix 5 
(Tu sai che ’1 ciel sempr’è lucen- 
te e chiaro), Ill ii 6 (l’anima uma- 
na, che è forma nobilissima di 
queste che sotto lo cielo sono ge- 
nerate), III iii 2 (la circunferenza 
di sopra, lungo lo cielo de la lu- 
na), 111 v 6 (lo primo movimento 
del cielo), ni v 7 (essa [la terra] 
col mare è centro del cielo), I11 v 8 
(Questo cielo si gira intorno a 
questo centro; quella parte del 
cielo sotto la quale si gira lo sole, 
quando va con l’Ariete e con la Li- 
bra), 11 v 13 (’1 cielo del sole si 
rivolge da occidente in oriente), 
Ill vi 4 (le Intelligenze del cielo 
la mirano [la Filosofia)), 111 vi 6 
(quelle menti angeliche che fab- 
bricano col cielo queste cose di 
qua giuso), III ix 3 (Tu sa: che?! 
cielo), 111 ix 5 (Tu sai chel ciel 
sempr’è lucente e chiaro), 1 xii 
14 (la sposa de lo Imperadore del 
cielo), 111 xiv 11 (dice ‘‘del cielo” 
a dare a intendere che non sola- 
mente essa [la Filosofia), ma li 
pensieri amici di quella sono 
astratti da le basse e terrene cose), 
III xv 15 (con lei [la Sapienza] Id- 
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dio cominciò lo mondo e lo mo- 
vimento del cielo), Ir xv 16 
(«Quando Iddio apparecchiava 
li cieli, io [la Sapienza] era pre- 
sente»), IV, canz. V. 103, Xix 5 
(sì com’è ’l cielo dovunqu’ è la 
stella), Iv ii 7 (la circulazione del 
cielo), Iv v 4 (ne la sua venuta nel 
mondo [del Figlio di Dio], non 
solamente lo cielo, ma la terra 
convenia essere in ottima dispo- 
sizione), IV v 7 (poi che esso cielo 
cominciò a girare, in migliore di- 
sposizione non fu che allora [al- 
la nascita di Gesù]), Iv ix 2 (tutto 
lo mondo, dico lo cielo e la terra), 
Iv xv 8 (« la recente terra li semi 
del cognato cielo ritenea »), IV xv 9 
(la somma luce del cielo che quel- 
la [la dottrina cristiana] allumina), 
Iv xix 3 (rende essemplo del cielo, 
dicendo [la canzone) che dovun- 
que è vertude, quivi è nobilitade), 
IV xix 5 [spiegazione del verso 
Sì com'è | cielo dovunqu’è la stel- 
la], Iv xix 6 (tante sono le sue 
{della nobiltà] stelle che del cielo 
risplendono), iv xix 7 (bella e 
convenevole comparazione fu del 
cielo a l'umana nobilitade), Iv xxi 
4 (la vertù del cielo), Iv xxi 5 
([l’anima] riceve da la vertù del 
motore del cielo lo intelletto pos- 
sibile), Iv xxi 7 (la disposizione 
del Cielo a questo effetto [“la 
complessione del seme”]), iv 
xxii 15 («lL’angelo di Dio discese 
di cielo »), IV xxiii 3 (questo seme 
divino a l’altissimo e gloriosissi- 
mo seminadore al cielo ritorna), 
IV xxiii 6 (la nostra vita è causata 
dal cielo; lo cielo a tutti questi 
cotali effetti si scuopre) 

Cielo, vedi Aristotile, Celo et Mun- 
do, De 

CincinnaTo QuiInzIO, IV v 15 (chi 
dirà di Quinzio Cincinnato, fatto 
dittatore e tolto da lo aratro?) 
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[circolazione], vedi circulazione 

[circolo], vedi circulo 

[circoncisione], vedi circuncisione 

[circonferenza], vedi cincunferenza 

circulazione, II iv 3 (furono certi 
filosofi che credettero solamente 
essere tante queste [le Intelligenze 
celesti] quante circulazioni fosse- 
ro ne li cieli), 11 iv 13 (a la spe- 
culazione di certe [Intelligenze ce- 
lesti] segue la circulazione del 
cielo), 11 v 15 (le “‘circulazioni” 
del cielo di Venere], 11 v 18 (Que- 
sti movitori muovono, solo inten- 
dendo, la circulazione), I1 vi 5 
(l'operazione vostra, cioè la vo- 
stra circulazione [delle Intelligen- 
ze del cielo di Venere]), II vili s 
(quelli subietti che sono sottopo- 
sti a la loro circulazione), Il xiv 
10 (lo movimento ne lo quale ogni 
die si rivolve [il cielo delle stelle 
fisse], e fa nova circulazione di 
punto a punto), II xiv 12 (essa 
circulazione cominciò e non ave- 
rebbe fine; ché fine de la circula- 
zione è redire ad uno medesimo 
punto), Iv ii 7 (la circulazione del 
cielo) 

circulo, Iv xvi 7 («lo circulo si può 
dicere perfetto quando veramente 
è circulo»; quando aggiugne la 
sua propria virtude, allora si può 
dire nobile circulo), Iv xvi 8 [de- 
finizione del cerchio perfetto]; 
vedi anche cerchio 

circuncisione, Iv xxviii ro («né quel- 
la ch'è manifesta in carne è cir- 
cuncisione; la circuncisione del 
cuore, in ispirito non in littera, 
è circuncisione ») 

circunferenza, III iii 2 (lo fuoco ha 
amore a la circunferenza di so- 
pra), Iv xvi 8 (uno punto, lo quale 
equalmente distante sia da la cir- 
cunferenza) 

civilitade, II iv 13 (lo quale [il mon- 
do] è quasi una ordinata civilita- 
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de, intesa ne la speculazione de li 
motori), Iv iv 1 (la umana civili- 
tade, che a uno fine è ordinata, 
cioè a vita felice) 

CLeoBULO, III xi 4 [uno dei sette 
sapienti] 

clerico, Iv x 6 (avvegna che elli 
[Federico II) fosse loico e clerico 
grande) 

climate, III1 v 12 (nel mezzo die, 
quasi per tutta l’estremità del 
primo climate) 

cogitazione, IV xxviii 5 (essendo a 
Dio renduta e astrattasi [l’ani- 
ma] da le mondane cose e co- 
gitazioni) 

collegio, iv xxvii 10 (lo collegio de li 
rettori fu detto Senato) 

colmo, 1 iii 4 (nato e nutrito fui [a 
Firenze] in fino al colmo de la 
vita mia), IV ix 16 (giovinezza è 
colmo de la naturale vita), Iv 
xxiii 1I (ora sesta, che è a dire lo 
colmo del die; al trentacinquesi- 
mo anno di Cristo era lo colmo 
de la sua etade), Iv xxiv 3 ([la 
giovinezza], la quale è colmo de 
la nostra vita; ’1 colmo del nostro 
arco è ne li trentacinque (anni]), 
IV xxvi 3 (la gioventute, che è col- 
mo de la nostra vita) 

colomba, II xiv 20 («una è la co- 
lomba mia e la perfetta mia»; 
questa chiama [Salomone] colom- 
ba [la teologia), perché è sanza 
macula di lite) 

coloramento, III ix 13 (l'occhio, lo 
quale per infertade e per fatica si 
transmuta in alcuno coloramento) 

colore, 1 i 15 (questo pane sarà la lu- 
ce la quale ogni colore di loro 
sentenza farà parvente), II xiii 21 
(esso [Marte] pare affocato di 
colore), III1 vii 4 [vi sono alcuni 
corpi così trasparenti che lascia- 
no filtrare la luce che, nel pas- 
saggio al loro interno, assimila il 
loro colore], Ill viii 11 (Dimo- 


strasi [l’anima] ne la bocca, quasi 
come colore dopo vetro), III viii 
21 (sotto colore d’ammonire al- 
trui), INI ix 2 (sotto colore d’inse- 
gnare a lei [la canzone] come 
scusare la conviene), ItI ix 6 (pro- 
priamente è visibile lo colore e la 
luce; lo colore e la luce sono pro- 
priamente [visibili)), im ix 9 
(conviene che lo mezzo per lo 
quale a l’occhio viene la forma 
sia sanza ogni colore; la forma 
visibile del color del mezzo), 111 
ix 1o (coloro che vogliono far pa- 
rer le cose ne lo specchio d’alcu- 
no colore, interpongono di quello 
colore tra ’1 vetro e ’1 piombo), 
Ill ix 12 (lo mezzo transmuta la 
imagine de la stella che viene per 
esso, per la grossezza in oscuri- 
tade, e per l’umido e per lo secco 
in colore), Iv xx 2 (rende [la can- 
zone) essemplo ne li colori; Lo 
perso è un colore misto di pur- 
pureo e di nero), Iv xxii 17 (Bian- 
chezza è uno colore pieno di luce 
corporale più che nullo altro), Iv 
xxv 7 (tutti si dipingono ne la 
faccia di palido o di rosso colore), 
IV xxv 12 (la sanitade getta sopra 
quelle [le membra) uno colore 
dolce a riguardare), IV xxix II 
(tutta la massa cangerebbe colore) 
CoLossENSI, IV xxiv 17 (dice l’Apo- 
stolo a li Colossensi: «Figliuoli, 
obedite a li vostri padri») 
comandamento, 1 vii 4 (a l’amaro 
comandamento è impossibile dol- 
cemente obedire), 1 vii 6 (allora 
è la obedienza comandata, quan- 
do quello che fa obediendo non 
averebbe fatto sanza comanda- 
mento), I vii 7 (sanza comanda- 
mento [esempio di obbedienza 
“in parte spontanea”’)), 1 vii 8 (lo 
latino sanza lo comandamento di 
questo signore [il volgare delle 
canzoni] averebbe esposite molte 


NOMI E COSE NOTEVOLI CONTENUTI NEL TESTO 935 


parti de la sua sentenza), 1 vii 9 
(è l’obedienza con misura quando 
al termine del comandamento va), 
1 vii 11 (Che non fosse stato lo 
latino empitore del comanda- 
mento del suo signore [il volgare 
delle canzoni), leggiermente si 
può mostrare; [il comandamento 
delle canzoni è di essere intese 
chiaramente]), I vii 12 (non ave- 
rebbe pieno lo suo comandamen- 
to [il latino] come "1 volgare), 
I vii 13 (lo latino l’averebbe espo- 
ste [le canzoni] a gente d'altra 
lingua, e qui averebbe passato lo 
loro comandamento), lil xv 18 
(onorate lei [la Sapienza] ne’ 
suoi amici e seguite li comanda- 
menti loro), Iv iv 7 (esso [l'Impe- 
ro) è di tutti li altri comanda- 
menti comandamento; di tutti li 
comandamenti elli [l' Imperatore] 
è comandatore; ogni altro co- 
mandamento da quello di costui 
[l'Imperatore] prende vigore e 
autoritade), IV xxii 1 (comanda- 
mento è de li morali filosofi), Iv 
xxiv 12 [l'adolescente deve obbe- 
dire ai comandamenti dei geni- 
tori], IV xxiv 13 (potrà essere det- 
to quelli obediente che crederà li 
malvagi comandamenti ?), IV xxiv 
14 (questo è lo primo suo coman- 
damento [di Salomone]), Iv xxviii 
16 («io [Marzia] feci e compiei li 
tuoi comandamenti ») 
combinazione, Iv xxiii 12 (le quat- 
tro combinazioni de le contrarie 
qualitadi) 

comedia, 1 v 8 (le scritture antiche 
de le comedie e tragedie latine) 
comento, I iii 2 (lo mio scritto, che 
quasi comento dir si può), I iv 
13 (E questa scusa basti a la 
fortezza del mio comento), I v 6 
(conviene questo comento esser 
subietto a quelle [le canzoni] in 
ciascuna sua ordinazione), I vi I 


{lo presente comento non sarebbe 
stato subietto a le canzoni volgari 
se fosse stato latino), 1 vi 6 (Né lo 
comento latino avrebbe avuta la 
conoscenza di queste cose, che 
l’ha ’l volgare medesimo), 1 vii 1 
(lo comento latino non sarebbe 
stato servo conoscente), I vii 3 
(Le quali tre cose [dolcezza, 
obbedienza e misura] era impos- 
sibile ad avere lo latino comento), 
I vii 7 (cotale sarebbe stata quel- 
la [obbedienza] del comento lati- 
no), I vii 11 (queste canzoni, a le 
quali questo comento è per servo 
ordinato), I viii 1 (converrebbe, 
a le nominate canzoni aprire e mo- 
strare, comento volgare e non 
latino), 1 ix 1 (Da tutte le tre 
sopra notate condizioni [della 
“pronta liberalitade’’] era lo co- 
mento latino lontano), 1 ix 7 (Lo 
dono di questo comento è la sen- 
tenza de le canzoni a le quali fat- 
to è), I ix 10 (darà [il volgare] sé 
medesimo per comento; lo latino, 
che per comento e per chiose a 
molte scritture è già stato doman- 
dato), I x 5 (io mi mossi al vol- 
gare comento e lasciai lo latino), 1 
x 10 (lo desiderio d’intendere 
queste canzoni, a alcuno illitte- 
rato avrebbe fatto lo comento la- 
tino transmutare in volgare), I x 
12 (per questo comento la gran 
bontade del volgare di sì si ve- 
drà), 1 x 13 [caratteristiche del 
commento volgare] 


cominciamento, I ii 1 (Nel comin- 


ciamento di ciascuno bene ordi- 
nato convivio), II xiii 30 (come di- 
ce Aristotile nel cominciamento 
de l’Anima), II xiv 11 (le cose 
incorruttibili, le quali ebbero da 
Dio cominciamento di creazione), 
II xiv 13 (dal cominciamento del 
mondo poco più de la sesta parte 
è volto), IT i 1 (lo mio secondo 
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amore prese cominciamento da la 
misericordiosa sembianza d’una 
donna), Iv, canz. v. 71, xv S (0 
che non fosse ad uom comincia- 
mento), IV ii 1 (comincia la se- 
conda parte nel cominciamento 
del secondo verso), Iv v 2 (nel co- 
minciamento di questo capitolo), 
Iv vi 13 (Altri furono, e comincia- 
mento ebbero da Socrate), Iv xii 
10 (assai lo manifesta e l’una e 
l’altra Ragione [la necessità di 
porre un freno alla cupidigia], se li 
loro cominciamenti si leggono), 
IV xv 5 (O che non fosse ad uom 
cominciamento, cioè uno solo: non 
dice ‘‘cominciamenti’’), IV xv 9 
(Ma ciò io non consento, cioè che 
cominciamento ad uomo non fos- 
se), IV xxili 16 (nel cominciamen- 
to de la settima ora del die) 

COMMENTATORE [Averroè], Iv xiii 
8 (chi intende lo Commentatore, 
questo intende da lui {che il desi- 
derio della scienza ha un termi- 
ne]) 

- Anima (commento al De anima di 
Aristotele], ibid. (nel terzo de l’A- 
nima) 

[commento], vedi comento 

compagnia, II i 5 (a le secretissime 
cose noi dovemo avere poca com- 
pagnia), III xiv 12 (a maggiore 
persuasione de la sua compagnia 
fare [della ‘donna gentile’’]), Iv iv 
2 (un uomo a sua sufficienza ri- 
chiede compagnia dimestica di 
famiglia), Iv iv 7 (l’umana com- 
pagnia) 

comparazione, I xi 19 (magnificare 
e parvificare hanno rispetto ad 
alcuna cosa, per comparazione 
a la quale si fa lo magnanimo 
grande e lo pusillanimo piccolo), 
11 iii 15 (quanto lo cielo più è 
presso al cerchio equatore tanto 
è più nobile per comparazione a 
li suoi poli), II xiii 7 (una compa- 


razione, che è ne l'ordine de li 
cieli a quello de le scienze), I1 xiv 
1 (le comparazioni fatte de li sette 
primi cieli; è da vedere prima la 
comparazione de la Fisica), II 
xiv 14 (Lo Cielo cristallino ha 
comparazione a la Morale Filo- 
sofia), II xiv 18 (assai è manife- 
sto, questo cielo [il Cristallino] in 
sé avere a la Morale Filosofia 
comparazione), II xiv 21 (la com- 
parazione de li cieli a le scienze), 
III vi 1 (comincio a commendare 
questa donna per comparazione a 
l’altre cose), Iv xix 7 (bella e 
convenevole comparazione fu del 
cielo a l’umana nobilitade) 


compimento, IV xxv 7 (imaginazio- 


ne di venereo compimento) 


complessione, II xiii 25 (Giove è 


stella di temperata complessione), 
111 iii 4 (Le piante hanno amore 
a certo luogo, secondo che la 
complessione richiede), HI viii 
17 (certi per complessione colle- 
rica sono ad ira disposti; vizii 
consuetudinari, a li quali non ha 
colpa la complessione ma la 
consuetudine), iv ii 7 (ella (la 
mente] è fondata sopra la com- 
plessione del corpo), iv xx 8 (Puo- 
te l’anima stare non bene ne la 
persona per manco di comples- 
sione), IV xxi 4 (la virtù de li ele- 
menti legati, cioè la complessio- 
ne), Iv xxi 7 (la complessione del 
seme puote essere migliore e men 
buona), Iv xxiii 7 (la materia de la 
nostra seminale complessione), 
IV xxiv 7 (queste etadi possono 
essere più lunghe e più corte se- 
condo la complessione nostra) 


composizione, III ix 1 (prima che a 


la sua [della canzone] composi- 
zione venisse, feci una ballatetta), 
IV xxiii 12 (le quattro combina- 
zioni de le contrarie qualitadi che 
sono ne la nostra composizione), 
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IV xxiv 7 (queste etadi possono 
essere più lunghe e più corte se- 
condo la complessione nostra e la 
composizione) 

composto [sost.], IIr xiv 1 (Filoso- 
fia ha per composto de l’uno [la 
Sapienza] e de l’altro [l’amore] 
l’uso di speculazione) 

concetto, I v 12 (lo sermone, lo 
quale è ordinato a manifestare lo 
concetto umano), I x 12 (altissimi 
e novissimi concetti convenevole- 
mente manifestare [qualità pro- 
pria del volgare]), 1 xii 13 (in cia- 
scuna cosa di sermone lo bene 
manifestare del concetto sì è più 
amato e commendato) 
concordanza, IV ii 12 (strettamente 
s'intende [la rima] pur per quella 
concordanza che ne l’ultima e 
penultima sillaba far si suole) 
concordia, I iii 9 (con concordia e 
con discordia di coscienza), 1 xiii 
1 (per beneficio e concordia di 
studio l’amistà è confermata e 
fatta grande), I xiii 7 (di questa 
concordia l’amistà è confermata 
e accresciuta), III viii 2 (per la 
molta concordia che ’n tra tanti 
organi conviene a bene risponder- 
si), IV v 3 (eletto fu che ’] Figliuo- 
lo di Dio in terra discendesse a 
fare questa concordia) 
concorrimento, Ill ii 4 («E fannosi 
diverse le bontadi e li doni per lo 
concorrimento de la cosa che ri- 
ceve ») 

condizione, 1 v 5 (s’elli [chi deve 
prestare un servizio) non è su- 
bietto in ciascuna condizione, 
con fatica e con gravezza procede 
nel suo servigio), I ix 1 (Da tutte 
le tre sopra notate condizioni era 
lo comento latino lontano), i x 7 
(per molte condizioni di grandez- 
ze le cose si possono magnificare), 
It vi 5 (l'operazione vostra [delle 
Intelligenze celesti) è quella che 


m'ha tratto ne la presente condi- 
zione), Il viii 3 (la condizione de 
la parte [dell'amore] che si cor- 
rompea), 11 xi 6 (per certe condi- 
zioni suole lo rettorico indiretta- 
mente parlare altrui), 11 xii 8 (mo- 
strando la mia condizione sotto 
figura d’altre cose), Iir ii 1 (la 
ineffabile condizione di questo 
tema [della canzone]), iti vii 6 
(molti uomini tanto vili e di sì 
bassa condizione, che quasi non 
pare essere altro che bestia; alcu- 
no tanto nobile e di sì alta condi- 
zione che quasi non sia altro che 
angelo), III viii 2 (non pur con le 
parole è da temere di trattare sue 
[dell’uomo] condizioni), IMI viii 3 
(d’alcuna condizione di cotal crea- 
tura [l’uomo] parlare intendo), 
Ill x I (li nostri occhi giudicano 
la stella talora altrimenti che sia 
la vera sua condizione), III xiii 11 
(contentamento in ciascuna con- 
dizione di tempo), Iv iv 6 (le di- 
verse condizioni del mondo), Iv 
v 19 (uno nuovo cittadino di pic- 
ciola condizione [Cicerone]), Iv 
vii 5 (la mala condizione di que- 
sta populare oppinione), IV xi 3 
(è manifesta la loro condizione 
[delle ricchezze] essere imperfet- 
tissima), IV xiv 11 (ne lì uomini 
s'intende [la nobiltà! perché di 
sua bassa condizione non è me- 
moria), IV xv 3 (questo processo 
d’una condizione è venuto infino 
dal primo parente), Iv xv 4 (la di- 
stinzione di queste condizioni 
[di essere nobili o vili]), IV xxv 
5 (le condizioni onorevoli de lo 
rege) 


Confessioni, vedi Augustino 
conforto, ll xii 1 (rimasi di tanta 


tristizia punto, che conforto non 
mi valeva alcuno) 


confusione, I x 14 (a confusione di 


coloro che accusano la italica lo- 
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quela), Iv i 7 (la qual cosa era 
pessima confusione del mondo 
[li buoni erano in villano di- 
spetto tenuti, e li malvagi ono- 
rati’’]), Iv xiv 2 (a maggiore loro 
confusione ['‘di costoro medesi- 
mì che così errano”’])), IV xxx 3 
(un suo libro [di Tommaso d’A- 
quino], che fece a confusione di 
tutti quelli che disviano da no- 
stra Fede) 

congiunzione, Iv x 8 (quelle {le ric- 
chezze] essere da nobilitade di- 
sgiunte, per non seguire l’effetto 
de la congiunzione) 

conoscenza, I v 5 [una delle disposi- 
zioni proprie di chi presta un ser- 
vizio), 1 vi 2 (La conoscenza del 
servo), I vi 6 (Né lo comento lati- 
no avrebbe avuta la conoscenza 
di queste cose), I vi 7 (in qualun- 
que uomo fosse tutto l’abito del 
latino, sarebbe l’abito di cono- 
scenza distinto de lo volgare), 1 vi 
11 (si richiede perfetta conoscen- 
za [del volgare], e non difettiva), 
Il i 11 [la prima conoscenza di 
un testo è quella del suo senso 
letterale], 11 i 13 (la natura vuole 
che ordinatamente si proceda ne 
la nostra conoscenza), II iv 17 [la 
conoscenza comincia dal senso], 
I11 ii 8 (lo quale apparimento 
(dei vari tipi di bontà] è fatto se- 
condo che la conoscenza de l’a- 
nima è chiara o impedita), III viii 
15 (di Dio, e delle sustanze sepa- 
rate, e de la prima materia, così 
trattando [‘‘per li loro effetti”], 
potemo avere alcuna conoscen- 
za), tIt xi 13 (la vera amistade ha 
per subietto la conoscenza de 
l'operazione buona), 111 xv 6 (e 
nullo se non come sognando si 
può appressare a la sua conoscen- 
za [di Dio, dell’eternità, della ma- 
teria prima]), IV i 9 (la conoscen- 
za de la verace nobilitade; la co- 


noscenza del suo testo [della can- 
zone]), 1v xii 16 (la sua conoscen- 
za prima [dell'anima] è imperfet- 
ta, per non essere esperta né dot- 
trinata), IV xiii 15 (l’uomo di dirit- 
to appetito e di vera conoscenza 
quelle [le ricchezze] mai non 
ama), 1v xiii 16 (l’animo che è di- 
ritto, cioè d’appetito, e verace, 
cioè di conoscenza), Iv xvii 12 (la 
conoscenza de le api), Ivxxi 1 (Ac- 
ciò che più perfettamente s’abbia 
conoscenza de la umana bontade), 
IV xxii 7 ([l’appetito umano] e se- 
guita e fugge, e più e meno, se- 
condo la conoscenza distingue), 
IV xxvii 5 (a ciò essere [‘savio”’] 
si richiede buona memoria de le 
vedute cose, buona conoscenza 
de le presenti e buona prove- 
denza de le future) 


conscienza, I ii 7 (maliziata con- 


scienza, la quale, sé lodando, di- 
scuopre [‘‘chi loda sé”]), 1 iii 8 
(quando per ornare ciò che dice 
li passa [‘‘li termini del vero”’], 
contra conscienza parla), I iii 9 
(con concordia e con discordia 
di conscienza) 


consentimento, II vi 7 (un altro 


pensiero, accompagnato di con- 
sentimento), 11 vi 8 (l’ultima sen- 
tenza de la mente, cioè lo consen- 
timento), Il vii 8 (L’anima s’in- 
tende per lo generale pensiero, 
col consentimento), 11 x 4 (lo con- 
sentimento mio piegava inver 
lui [lo ‘‘spiritello d’amore’’]) 


conservazione, I xiii 6 (Ciascuna 


cosa studia naturalmente a la sua 
conservazione), II viii 6 (la natu- 
ra umana transmuta la sua con- 
servazione di padre in figlio), 11 i 
7 (a conservazione di quella [‘‘l’a- 
mistade de le persone dissimili di 
stato’’]) 


consiglio, 111 i 4 (Avvegna che poca 


podestade io potesse avere di mio 


NOMI E COSE NOTEVOLI CONTENUTI NEL TESTO 939 


consiglio), III xi 16 (era [Enea] 
termine onde venia loro la luce 
del consiglio), iv iv 9 (quello con- 
siglio che per tutti provede, cioè 
Dio), IV v 1 (la essecuzione de lo 
etterno consiglio), IV vi 19 (nulla 
filosofica autoritade si congiunge 
con li vostri reggimenti né per 
propio studio né per consiglio), 
Iv vi 20 (guardate chia lato vi sie- 
de per consiglio), IV ix 12 (vede- 
mo contenzione tra li artefici, e 
domandare consiglio lo maggiore 
al minore), Iv xxi 12 [uno dei do- 
ni dello Spirito Santo], IV xxiv 14 
(l'altrui reo consiglio), IV xxvii 6 
(da la prudenza vegnono li buo- 
ni consigli), Iv xxvii 8 (porterò io 
lo mio consiglio e darollo ezian- 
dio che non mi sia chesto?), Iv 
xxvii 9 (quelli consigli che non 
hanno rispetto a la tua arte, tu 
non li dei vendere) 

consistorio, IV v 3 (quello altissimo 
e congiuntissimo consistorio de 
la Trinitade) 

Consolatione, De, vedi Boezio 

Consolazione, vedi Boezio, Consola- 
lione, De 

consonanza, Iv ii 12 (quel parlare 
che 'n numeri e tempo regolato 
in rimate consonanze cade) 

constellazione, Iv xxi 7 (le con- 
stellazioni, che continuamente si 
transmutano) 

constituzione, IV xv 8 (la mondiale 
constituzione) 

construzione, Il xi 9 (ponete mente 
la sua bellezza [della canzone], 
ch'è grande sì per construzione, 
la quale si pertiene a li gramatici), 
11 xiii 10 (certi vocabuli, certe 
declinazioni, certe construzioni 
sono in uso che già non furono) 

Conte di Tolosa, vedi Tolosa, Con- 
te di 

contemplazione, II v 9 (questa con- 
templazione fanno li Serafini), 


II v IO (questa contemplazione 
fanno le Potestadi), I11 xi 14 (vera 
felicitade che per contemplazio- 
ne de la veritade s’acquista), Iv 
xxii 17 (la contemplazione è più 
piena di luce spirituale; ne la 
nostra contemplazione Dio sem- 
pre precede), Iv xxviii s (le sue 
buone operazioni e contempla- 
zioni [della ‘‘nobile anima’'])) 

continuitade, II xiii 17 (lo quale 
corpo mobile ha in sé ragione di 
continuitade) 

contradizione, I vi II (non è con- 
tradizione ciò che dire si po- 
trebbe), 1 ix 9 (non ha contra- 
dizione perché alcuno litterato 
sia di quelli [i nobili]), 11 xv 4 (l’a- 
nima, liberata da le contradizio- 
ni) 

Contra-li-erranti, Iv, canz. v. 141, ili 
2, xxx 2 (Contra-li-erranti mia, 
tu te n’andrai), Iv xxx 3 (Dico 
adunque: Contra-li-erranti mia. 
Questo Contra-li-erranti è tutto 
una parte, e è nome d’esta can- 
zone) 

Contra li Gentili, vedi Tommaso 

contrarietade, Ill x 5 (là dove al- 
cuno dubitasse di questa con- 
trarietade [tra la canzone e la bal- 
latetta]) 

convento, Iv iv 8 (per decreto di 
convento universale) 

conversa. mne, I iv 9 (l’umana im- 
puritade, la quale si prende da 
la parte di colui ch’è giudicato e 
non è sanza familiaritade e con- 
versazione alcuna), 1 iv 10 (le 
quali cose [alcuni difetti dell’uo- 
mo) la fama non porta seco ma la 
presenza, e discuoprele per sua 
conversazione), I vi 10 (sanza 
conversazione o familiaritade im- 
possibile è a conoscere li uomini: 
e lo latino non ha conversazione 
con tanti in alcuna lingua con 
quanti ha lo volgare di quella), 
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1 xiìì 8 (dal principio de la mia 
vita ho avuta con esso [il vol- 
gare] benivolenza e conversazio- 
ne) 

Convivio, I i 16 (la presente opera, 
la quale è Convivio nominata e 
vo’ che sia), I i 17 (nel quarto 
trattato di questo libro), IV viii 5 
(se in alcuna parte di tutto questo 
libro inreverente mi mostrasse), 
IV xxii I (io intendo questo mio 
Convivio per ciascuna de le sue 
parti rendere utile) 

convivio, I i 11 (intendo fare un 
generale convivio di ciò ch’ i’ ho 
loro mostrato [ai ‘‘miseri’’, a co- 
loro che sono privi di cultura]), I 
i 12 (questo è quello convivio, di 
quello pane degno), 1 i 14 (La vi- 
vanda di questo convivio sarà di 
quattordici maniere ordinata), 1 i 
19 (se lo convivio non fosse tanto 
splendido), I ii 1 (Nel comincia- 
mento di ciascuno bene ordinato 
convivio), 1 x I (così nobile convi- 
vio per le sue vivande) 

corda, III v 11 (ispazio, da qualun- 
que lato si tira la corda, di dieci- 
mila dugento miglia) 

corpo [pl. corpi e corpora], 1 i 3 (da 
la parte del corpo [impedimen- 
ti fisici all’apprendimento della 
scienza]), I v 4 (fortezza di corpo), 
II iv 17 (l’anima è legata e incar- 
cerata per li organi del nostro 
corpo), II vi 2 (spezial parte de 
l’anima e del corpo), ti viii 6 
(l’anima col corpo, congiunti, so- 
no effetto di quella [la natura 
umana]), 11 viii 12 (molti a la 
morte del corpo sono corsi), II 
xili 9 (l'ombra che è in essa [la 
Luna], la quale non è altro che 
raritade del suo corpo), II xiii 12 
(la Dialettica è minore in suo cor- 
po che null’altra scienza), II xiii 
17 (ne la Scienza naturale è su- 
bietto lo corpo mobile, lo quale 


NOMI E COSE NOTEVOLI CONTENUTI NEL TESTO 


corpo mobile ha in sé ragione 
di continuitade), I1 xiii 26 (dico 
“‘cerchio’”’ largamente ogni riton- 
do, o corpo o superficie), I1 xiv 2 
(mille ventidue corpora di stelle 
pongono [li savi d’Egitto”]), 111 
ii 5 (quello che è causato da corpo 
circulare ne ha in alcuno modo 
circulare essere), 1 iii 2 (le cor- 
pora simplici hanno amore natu- 
rato in sé a lo luogo proprio), ItI 
iii 3 (Le corpora composte prima 
hanno amore a lo luogo dove la 
loro generazione è ordinata), II 
iii 6 {natura e movimenti dei cor- 
pi semplici e composti], I11 iii 7 
(elli [Anteo] ponea lo suo corpo 
sopra la terra disteso), 111 iv 2 (la 
quale {mente] come corpo diafano 
riceve quello [il vero della Filo- 
sofia])), 111 iv 7 [la bellezza o la 
bruttezza del corpo umano non 
devono essere oggetto né di lode 
né di scherno], 111 iv 8 (disse be- 
ne lo prete a lo ’mperadore, che 
ridea e schernia la laidezza del 
suo corpo), III v 1 [lode della 
“donna gentile”, ‘sì ne l’anima 
come nel corpo”), 111 v 3 (per lo 
mondo io non intendo qui tutto 
°l corpo de l'universo), III v 5 
([secondo Pitagora il fuoco è il 
corpo più nobile dei quattro ele- 
menti); li luoghi de li quattro cor- 
pi simplici), It1 v 13 (io corpo del 
sole), IH1 v 14 (una mola de la 
quale non paia più che mezzo lo 
corpo suo), III vi I1 (l’anima è 
atto del corpo; [l’anima] infonde 
e rende al corpo suo de la bontade 
de la cagione sua, ch'è Dio), tI 
vi 12 (quanto è da la parte del cor- 
po), 111 vii 1 (Commendata que- 
sta donna, sì secondo l’anima co- 
me secondo lo corpo), III vii 3 
(Vedemo la luce del sole diversa- 
mente da le corpora essere rice- 
vuta; [teoria di Alberto Magno 
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sui corpi luminosi che riflettono 
la luce solare]), 111 vii 9 (secondo 
la imagine de le corpora in alcu- 
no corpo lucido si rappresenta), 
III vili 1 (sottilmente armoniato 
conviene esser lo corpo suo [del- 
l’uomo]), Itl viii 3 (nel suo corpo 
{della ‘donna gentile’), per bon- 
tade de l’anima, sensibile bellezza 
appare), III viii 4 (io commendo 
lei [‘‘questa donna”] da la parte 
del corpo), itl viii 9 (la donna che 
nel dificio del corpo abita, cioè 
l’anima), 111 ix 16 (lo corpo de 
l'occhio), I11 xii 7 (le corpora ce- 
lestiali e le elementali), 111 xiv 1 
([le lodi] da la parte del corpo), 
II1 xiv 5 (dal principio al primo 
corpo dove si termina [“lo lu- 
me”)), ir xv tt (la bellezza 
del corpo resulta da le membra 
in quanto sono debitamente ordi- 
nate; la sapienza, che è corpo di 
Filosofia), 111 xv 19 (da la parte 
del suo corpo [della Filosofia], 
Cioè sapienza), Iv, canz. v. 123 (ché 
dal principio ch’al corpo si sposa 
[l'anima]), Iv ii 7 (la complessio- 
ne del corpo), iv viii 7 (lo dia- 
metro del corpo del sole), Iv ix 16 
(giovinezza era [secondo Nerone] 
bellezza e fortezza del corpo), Iv 
xv 8 («la recente terra, di poco 
dipartita dal nobile corpo sottile 
e diafano »), IV xv 11 (per malizia 
d’animo o di corpo impedito [l'in- 
telletto] non è ne la sua opera- 
zione), IV xv 17 (secondo malizia, 
o vero difetto di corpo, può esse- 
re la mente non sana; «In colui 
che fa testamento, sanitade di 
mente, non di corpo, è a doman- 
dare»; quelli intelletti che per 
malizia d’animo o di corpo infer- 
mi non sono), Iv xvi 5 (la perfe- 
zione de l’animo e del corpo), Iv 
xx 9 (l’anima ben posta, cioè lo 
cui corpo è d’ogni parte disposto 


perfettamente), Iv xx Io (come 
virtude [discende] in pietra da 
corpo nobilissimo celestiale), Iv 
xxi 2 (l'uomo è composto d’ani- 
ma e di corpo), Iv xxi 3 (tutta la 
differenza [fra gli individui) è 
de le corpora e de le forme [se- 
condo Pitagora]), Iv xxii 8 (più 
nobile parte de l’uomo è l’animo 
che ’1 corpo; manifesto è che più 
ama [l’uomo] l’animo che ’l cor- 
po), IV xxiv 2 (l’anima nostra 
intende [nell'adolescenza] a lo 
crescere e a lo abbellire del corpo), 
Iv xxiv 6 ([Cristo] sarebbe a li ot- 
tantuno anno di mortale corpo in 
etternale transmutato), IV xxv II 
(dimostra [nell'adolescenza] bel- 
lezza e snellezza nel corpo; allora 
[l’anima] opera bene che ’1 corpo è 
bene per le sue parti ordinato e 
disposto), IV xxv 13 (la nobile na- 
tura lo suo corpo abbellisce), iv 
xxvi 13 (lo corpo di Miseno mor- 
to; lo fuoco che dovea arder” lo 
corpo morto), Iv xxvili 4 (la . »- 
stra anima sanza doglia si parte 
dal corpo ov’ella è stata) 


correzione, 1 ii 11 (la debita corre- 


zione, che essere non può sanza 
improperio del fallo che correg- 
gere s’intende), IV xv 13 (« Vede- 
sti l’uomo ratto a rispondere? di 
lui stoltezza, più che correzione, 
è da sperare»), Iv xxii 12 (per 
molta correzione e cultura), Iv 
xxiv 14 (lo figlio si dee volgere a 
la correzione del padre), Iv xxiv 
15 (le parole de la correzione), IV 
xxiv 16 (quelli che sostiene dal 
correttore le sue correzioni) 


corrompimento, Iv xxvii 17 (pesti- 


lenza di corrompimento d’aere) 


corso, IV xxvii 2 («certo corso ha la 


nostra buona etade ») 


corruzione, III ix 13 (corruzione 


d’infertade), Iv xiv 10 (l’oblivio- 
ne è corruzione di memoria), Iv 
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xvii 4 (le cose che sono corruzione 
de la nostra vita) 
corte, II x 8 (lode delle corti anti- 
che e critica delle presenti] 
cortesia, II x 7 (nulla cosa sta più 
bene in donna che cortesia; non 
siano li miseri volgari ingannati, 
che credono che cortesia non sia 
altro che larghezza; e larghezza 
è una speziale, e non generale, 
cortesia!), IT x 8 (cortesia e one- 
stade è tutt'uno; fu tanto a dire 
cortesia quanto uso di corte), Iv 
xxvi 12 (lievemente merita per- 
dono l’adolescenza, se di cortesia 
manchi), IV xxvi 13 (questa cor- 
tesia mostra che avesse Enea que- 
sto altissimo poeta [Virgilio]}), Iv 
xxvi 15 [una delle virtù necessa- 
rie alla giovinezza] 
[coscienza], vedi conscienza 
[costellazione], vedi constellazione 
{costituzione], vedi constituzione 
{costruzione], vedi construzione 
costume, I i 17 (certi costumi sono 
idonei e laudabili ad una etade), 
t1 x 8 (li belli costumi), 11 xv 8 
(li vulgari costumi), III xv 14 
(li costumi sono beltà de l’ani- 
ma), Iv iii 6 (belli costumi), Iv 
iii 7 (li belli costumi), IV x 1 (dove 
disse [Federico II} belli costumi, 
toccò de li costumi di nobilitade), 
IV x 5 (‘‘belli’’ costumi), IV xvi 5 
(costumi disordinati), Iv xxiv 8 
(altri costumi e altri portamenti 
sono ragionevoli ad una etade 
più che ad altra), IV xxvi 12 (a 
ciascuna etade è bello l’essere di 
cortesi costumi), IV xxvi 13 (co- 
me era di loro costume [dei 
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mero esser le creature sopra dette 
[le Intelligenze celesti]), Il iv 12 
(si conchiude che troppo maggior 
numero sia quello di quelle crea- 
ture [le Intelligenze celesti) che li 
effetti non dimostrano), II iv 15 
(noi intendiamo Iddio aver potu- 
to fare innumerabili quasi crea- 
ture spirituali), II v I (li antichi 
la veritade non videro de le crea- 
ture spirituali), IT v 4 (una de le 
creature predette [le Intelligen- 
ze celesti]), IT v Ss (manifesto è 
a noi quelle creature [le Intelli- 
genze celesti] essere in lunghissi- 
mo numero; quelle nobilissime 
creature quasi innumerabili; no- 
ve ordini di creature spirituali 
la Chiesa tiene e afferma), II vi 
5 (Gentili creature che voi sete), 111 
vili 2 (se così è mirabile questa 
creatura [la Sapienza]), 111 viîii 
3 (d’alcuna condizione di cotal 
creatura parlare intendo), 111 xii 
7 (le creature celestiali), III xii 
9 (l’affezione [di Dio] a produ- 
cere la creatura spirituale), IV v 3 
(Volendo la ’nmensurabile bontà 
divina l’umana creatura a sé ri- 
conformare), Iv xix 7 (umana 
creatura), IV xxi 11 (Dio vede ap- 
parecchiata la sua creatura a ri- 
cevere del suo beneficio) 


creazione, II v 6 [tutte le gerarchie 


angeliche furono create insieme), 
II xiv II (le cose incorruttibili, le 
quali ebbero da Dio comincia- 
mento di creazione), IV xxviii 19 
(vuole mostrare [‘‘la nobile ani- 
ma’'] che graziosa fosse a Dio la 
sua creazione) 


Troiani]) 
creatura, II, canz. v. 6, vi 5 (gentili 
creature che voi sete), II iv 2 (di 


CRETI, Iv xxvii 17 (la guerra che 
Atene ebbe con Creti) 
CRISTALLINO (cielo), 11 iii 7 (lo qua- 


queste creature [le Intelligenze 
celesti] diversi diversamente han- 
no sentito), II iv 8 (per ragione ve- 
der si può in molto maggiore nu- 


le [cielo] chiamano molti Cristal- 
lino, cioè diafano, o vero tutto 
trasparente), II iii 13 (ciascuno 
cielo di sotto al Cristallino ha 
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due poli), II xiv 14 (Lo Cielo cri- 
stallino, che per Primo Mobile 
dinanzi è contato) 

CRISTO, 11 i 5 (Cristo salio lo monte 
per trasfigurarsi), 11 v 2 (lo Im- 
peradore de l’universo, che è Cri- 
sto), 11 viii 14 (la dottrina vera- 
cissima di Cristo), Iv xvi 10 (dice 
Cristo: «Guardatevi da li falsi 
profeti »), Iv xvii 10 (Cristo l’af- 
ferma con la sua bocca [la felicità 
della vita contemplativa]; Maria, 
a’ piedi di Cristo sedendo, nulla 
cura del ministerio de la casa mo- 
strava), IV xxiii IO (ottimamente 
naturato fue lo nostro salvatore 
Cristo), IV xxiii 11 (al trentacin- 
quesimo anno di Cristo era lo 
colmo de la sua etade), Iv xxiv 6 
(se Cristo fosse stato non cruci- 
fisso, elli sarebbe a li ottantuno 
anno di mortale corpo in etternale 
transmutato); vedi anche Figlio, 
Imperadore, Salvatore 

croce, II xiii 22 (in figura d’una 
croce) 

cultura, Iv vii 4 ([il campo] de la 
comune sentenza, sì lungamente 
da questa cultura [della ragio- 
ne) abbandonato), Iv xxii 12 (per 
molta correzione e cultura) 
cuore (cor, core), I iii 4 (desidero 
con tutto lo cuore di riposare l’a- 
nimo stancato), 1 xi 18 (Sempre 
lo magnanimo si magnifica in suo 
cuore), II, canz. v. 2 (udite il ra- 
gionar ch’è nel mio core), v. 10, vi 
6 (Io vi dirò del cor la novitate), v. 
14, ix I (Suol esser vita de lo cor 
dolente), v. 22 (che ’l cor ne tre- 
ma che di fuori appare), 11 vi 2 
(Dico: Udite il ragionar lo quale 
è nel mio core; lo ‘‘core’’ si prende 
per lo secreto dentro), II vi 6 
(Zo vi dirò del cor la novitate), li 
vii 5 (vita del mio core, cioè del 
mio dentro, suole essere un pen- 
siero soave), Il vii IO (’l cuore, 


cioè lo mio dentro, triema), HHix I 
(esser vita de lo cor dolente), 1t 
xiii 24 (li spiriti umani, che quasi 
sono principalmente vapori del 
cuore), III, canz. v. 35, xiii 11 (ne 
mandan messi al cor pien di de- 
siri), II! xii 14 (Oh nobilissimo ed 
eccellentissimo cuore!), Il xiii 11 
(Ne mandan messi al cor pien di de- 
siri), IV xi 13 (li cuori de’ valenti 
uomini), IV xi 14 (cui non è an- 
cora nel cuore Alessandro per li 
suoi reali benefici?), Iv xx 7 (A/ 
cor gentil ripara sempre Amore), 1v 
xxvili 3 (tornare a Dio con tutto 
nostro intendimento e cuore), 
Iv xxviii 9 (Dio non volse religio- 
so di noi se non lo cuore), iv 
xxviii Io («la circuncisione del 
cuore 2) 


cupiditate (cupidità, cupiditade), 1 


xi 2 (cupidità di vanagloria), I xi 
15 (cupiditate di vanagloria), iv 
xii 6 («in nullo tempo si compie 
né si sazia la sete de la cupidita- 
te»), IV xii 9 (la cupiditade che, 
raunando ricchezze, cresce), Iv 
xxv 9 (quante disoneste cupidita- 
ti raffrena (il pudore]!) 


cura, I i 4 (la cura familiare e civile), 


I i 13 (qualunque è per cura fami- 
liare o civile ne la umana fame 
rimaso), Iv, canz. v. 58, xi 3 (non 
posson quietar, ma dan più cu- 
ra), IV xii 5 (non quietano [le 
ricchezze], ma più danno cu- 
ra), IV xvii Io (Maria, a’ pie- 
di di Cristo sedendo, nulla cura 
del ministerio della casa mo- 
strava) 


curatore, IV xxiv 2 (la Ragione vuole 


che dinanzi a quella etade [l’ado- 
lescenza] l’uomo non possa certe 
cose fare sanza curatore di per- 
fetta etade) 


Curio, iv v 13 (Curio grandissima 


quantità d’oro per carità de la 
patria rifiutare) 
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DARDANO, IV xiv 14-15 (ne la etade 
di Dardano; Laomedonte fu gen- 
tile e Dardano fu villano in loro 
vita; la memoria de li loro anti- 
cessori, dico di là da Dardano; dir 
dovremmo che Dardano vivendo 
fosse villano; si dice Dardano es- 
ser stato figlio di Giove) 

Davip (PROFETA, SALMISTA), II i 6 
(come vedere si può in quello 
canto del Profeta), II iii 11 (Que- 
sta è quella magnificenza, de la 
quale parlò il Salmista), 11 v 12 
(dice lo Salmista: «Li cieli nar- 
rano la gloria di Dio»), 111 iv 8 
(parole del Profeta in uno verso 
del Saltero scritte), Iv v s (que- 
sta progenie [da cui nacque Ge- 
sù] fu quella di David), iv v 6 
(Iesse fu padre del sopra detto 
David; tutto questo fu in uno 
temporale, che David nacque e 
nacque Roma), iv xix 7 (Di que- 
sta nobilitade nostra s’accorse lo 
Salmista), Iv xxiii 8 (si dice per 
lo Salmista [della morte natura- 
le]: «Ponesti termine, lo quale 
passare non si può ») 

dea, 11 iv 6 (Li gentili le chiamano 
[le idee] Dei e Dee; Giuno, dea 
di potenza; Minerva, dea di sa- 
pienza; Cerere, dea de la biada), 
Iv xii 7 («la dea de la ricchezza ») 

debilitade, 111 iv 4 (la debilitade 
de lo ’ntelletto), ni ix 13 [la 
‘‘debilitade’’ dell'occhio dovuta a 
malattia o fatica] 

DECI, Iv v 14 (Chi dirà de li Deci, 
che puosero la loro vita per la 
patria ?) 

declinazione, II xiii 10 (certe decli- 
nazioni sono in uso che già non 
furono) 

defetto, vedi difetto 

[definizione], vedi diffinizione 

degenerazione, IV x 10 (qui s’in- 
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tende viltade per degenerazione) 

dei (iddei), It iv 6 (li gentili le chia- 
mano [le idee) Dei e Dee), iv, 
canz. v. 114, xx 4 (ch’elli son qua- 
si dei / quei c’han tal grazia fuor 
di tutti rei), Iv xiii 12 («oh non 
ancora intese ricchezze de li Id- 
dei! n), Iv xv 8 (Prometeus com- 
puose [la terra] in imagine de 
li Det), Iv xx 3 (quelli che hanno 
questa grazia, cioè questa divina 
cosa, sono quasi come det), IV xx 4 
(non paia troppo alto dire ad 
alcuno, quando si dice: Ch'elli son 
quasi dei) 

DEIFILE, Iv xxv 8 (Argia e Deifile, 
figlie d’Adrasto rege) 

deitade, II iii 10 (quieto e paci- 
fico è lo luogo di quella somma 
Deitade), 111 ii 19 ([mente] è 
quella fine e preziosissima parte 
de l’anima che è deitade), Iv xxi 
10 (tanto discenderebbe in quella 
[l’anima] de la deitade, che quasi 
sarebbe un altro Iddio incarnato), 
Iv xxi 11 (la somma deitade, cioè 
Dio) 

delettazione (dilettazione), I i 3 (l’a- 
nima si fa seguitatrice di viziose 
delettazioni), 1 iv 5 (brievi dilet- 
tazioni e tristizie), I1 iii 2 (quel 
cotanto che l’umana ragione ne 
vede [sui cieli e le Intelligenze ce- 
lesti] ha più dilettazione), 11 xv 
8 (l'anime libere de le misere e 
vili delettazioni), 111 iii 12 (sensi- 
bile dilettazione), IH vi 7 (questo 
è quello desiderio [della perfe- 
zione] che sempre ne fa parere 
ogni dilettazione manca; nulla 
dilettazione è sì grande in questa 
vita che a l’anima nostra possa 
torre la sete), 111 viii 11 (che è ri- 

- dere se non una corruscazione de 
la dilettazione de l’anima?), Iv 
xxvi 8 (usando con essa [Didone] 
tanto di dilettazione) 

DEMOCRITO, II xiv 6 [sua teoria della 
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([l’uomo] desiderrebbe sé sempre 
desiderare e non compiere mai 
suo desiderio; l'umano desiderio 
è misurato a quella scienza che 
qui avere si può), III xv 10 (cia- 
scuno [Santo] aggiugne lo fine 


Galassia), III xiv 8 (Democrito 
né barba né capelli né unghie si 
togliea) 
demonstrazione, vedi dimostrazione 
Derivazioni, vedi Uguiccione 
desiderio (desiro, disiderio, disio), 


I i I (tutti naturalmente al suo 
desiderio [della scienza] semo su- 
bietti), I ii 15 (movemi disiderio 
di dottrina dare), 1 viii 6 (li morali 
ragionamenti sogliono dare desi- 
derio di vedere l’origine loro), I 
x 10 (lo desiderio d’intendere 
queste canzoni), Il i 1 (dirizzato 
l’artimone de la ragione a l’òra del 
mio desiderio), II iii 9 (in quello 
[l'Empireo] si rivolve [il Primo 
Mobile] con tanto desiderio, che la 
sua velocitade è quasi incompren- 
sibile), III, canz. v. 35 (ne mandan 
messi al cor pien di desiri), Il i 2 
(lo desiderio che Amore di vedere 
costei mi dava), II! i 7 (lo deside- 
rio de la durazione di questa ami- 
stade), Ill ii 7 (l’anima umana 
essere vuole naturalmente con 
tutto desiderio), III vi 7 [è pro- 
prio di ogni cosa creata il desiderio 
della perfezione], 111 x 1 (l’anima, 
che di troppo disio era passiona- 
ta), III x 2 (quanto la cosa desi- 
derata più appropinqua al desi- 
derante, tanto lo desiderio è mag- 
giore), 111 xi 1 (le lode danno de- 
siderio di conoscere la persona 
laudata), It: xi 6 (lo disiderio di 
sapere), Ill xiii 11 (lo desiderio 
de la perfezione), IMI xv 3 (sanza 
questa [la perfezione] rimarreb- 
be in lui [l’uomo] desiderio; lo 
desiderio è cosa defettiva), Ill xv 4 
(l’uomo vede terminato ogni 
desiderio [nella ‘‘perfezione de la 
ragione”’)), I11 xv 7 (’1 naturale 
desiderio è a l’uomo di sapere; 
sanza compiere lo desiderio beato 
[l’uomo] essere non può), 111 xv 8 
(lo desiderio naturale), II xv 9 


60 


del suo desiderio, lo quale desi- 
derio è con la bontà de la natura 
misurato), IV i 2 [uno dei senti- 
menti che la persona amata co- 
munica all'amante), iv ii 9 ([(il 
tempo] seco porta lo fine d’ogni 
desiderio), Iv ii 16 (desiderio d’u- 
dire), Iv xii 5 [le ricchezze aumen- 
tano il desiderio], Iv xii 6 (deside- 
rio d’accrescere [le ricchezze]), Iv 
xii 9 (lo quale raunamento [di ric- 
chezze] nuovi desiderii discuo- 
pre), IV xii II (per crescere desi- 
derio acquistando, le ricchezze 
sono imperfette e però vili; ne 
l’acquisto de la quale [la scienza] 
sempre cresce lo desiderio di 
quella), Iv xii 12 (lo crescere de- 
siderio non è cagione di viltade 
a le ricchezze), Iv xii 13 (prima è 
da vedere se ne l'acquisto de la 
scienza lo desiderio si sciampia; 
in ciascuno acquisto l’umano de- 
siderio si sciampia), IV xii 14 (lo 
sommo desiderio di ciascuna co- 
sa è lo ritornare a lo suo princi- 
pio), IV xii 17 (acquistando, li 
desiderii umani si fanno più am- 
pil), Iv xii 19 (quello che dirit- 
tissimo vae a la cittade, e com- 
pie lo desiderio), Iv xii 20 ([‘‘que- 
sta ragione’’] fa vedere non andare 
ogni nostro desiderio dilatandosi 
per uno modo), iv xiii 1 (pro- 
priamente crescere lo desiderio 
de la scienza dire non si può; lo 
desiderio de la scienza non è sem- 
pre uno ma è molti), Iv xiii 2 [il 
desiderio di conoscere i ‘‘princi- 
pii de le cose naturali”), 1v xiii 3, 
5, 6 [differenza fra il desiderio 
della scienza e delle ricchezze), Iv 
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xiii 7 (li nostri desiderii naturali 
sono a certo termine discendenti), 
IV xiii 9 (per suo desiderio [la 
scienza) sua perfezione non per- 
de), Iv xiii 13 (per desiderio di 
prendere quella possessione [del- 
le ricchezze]), Iv xxviii 7 (attende 
[‘‘la nobile anima’’] lo fine di 
questa vita con molto desiderio) 


“tornata’’]), 111 x 9 (o per difetto 
de lo dicitore o per difetto di quel- 
lo che ode) 


Dipo, iv xxvi 8 (avendo ricevuto da 


Dido tanto di piacere, elli [Enea] 
si partio) 


die (dì), 1 vii 4 (dormire lo die e 


vegghiare la notte), II ii 4 (lo soc- 
corso dinanzi ciascuno die cre- 


scea), II v 17 (dì naturale), II xiv 
10 (lo movimento ne lo quale ogni 
die si rivolve [quello del cielo 


desiro, vedi desiderio 
dì, vedi die 
diafano [agg. e sost.], Il iii 7 (lo qua- 


le [cielo] chiamano molti Cristal- 
lino, cioè diafano), II vi 9 (l’altro 
cielo è diafano, cioè trasparente), 
I11 iv 2 [la mente viene paragona- 
ta ad un “corpo diafano”’), 111 vii 
3-4 [citazione da Alberto Magno 
sulla ricezione della luce nei cor- 
pi diafani], ri vii s (li Angeli, 
quasi diafani per la purità de la 
loro forma), Il ix 7 (Queste cose 
visibili vengono dentro a l’occhio 
per lo mezzo diafano), II ix 12 
(lo mezzo, che è diafano), Iv xv 8 
(«la recente terra, di poco dipar- 
tita dal nobile corpo sottile e dia- 
fano ») 

dialettica, II xiii 8 [scienza del Tri- 
vio], II xiii 11 (lo cielo di Mercu- 
rio si può comparare a la Dialet- 
tica), II xiii 12 (queste due pro- 
prietadi [del cielo di Venere] sono 
ne la Dialettica; la Dialettica è 
minore in suo corpo che null’al- 
tra scienza) 

diametro, HI xiii 11 [misura del dia- 
metro di Mercurio e della Terra], 
IV viti 7 [confronto fra il diame- 
tro del Sole e quello della Terra] 
dicitore, 1 xi 12 (sono alquanti che 
vogliono che l’uomo li tegna di- 
citori), Il vi 6 (in ciascuna ma- 
niera di sermone lo dicitore dee 
intendere a la persuasione), II viii 
2 (quello che massimamente dire 
intende lo dicitore), I1 xi 2 (li dici- 
tori che prima usaro di farla [la 


delle stelle fisse]), 11 xiv 15 (ogni 
die tutti quelli [i cieli] ricevono e 
mandano qua giù la vertude), II 
xiv 16 [periodo durante il quale i 
pianeti resterebbero celati se non 
si muovesse il cielo delle stelle fis- 
se], II xiv 17 (notte non sarebbe né 
die), III v 13 (lo movimento diur- 
no, cioè del die e de la notte), III 
v 17 (questi luoghi [i poli] hanno 
un dì l’anno di sei mesi), til v 18 
[movimenti del Sole all’equatore: 
periodo in cui declina verso nord 
e verso sud), I11 v 19 (questo luo- 
go [l’equatore terrestre) sempre 
ha lo die iguale con la notte), 111 
vi 2-3 [le ore del dì e della notte], 
Ill xv 16 (adilettavami [la Sa- 
pienza] per ciascuno die »), III xv 
18 [il ‘‘die de la beatitudine”), Iv 
vi 20 (quante volte lo die), iv vii 4 
(colui che quattro dì è stato nel 
sepulcro), IV xi 13 (Lo cambio 
ogni die si può fare), ivxxiii 11 (lo 
colmo del die), Iv xxiii 14 [le parti 
del giorno paragonate alle quat- 
tro età], IV xxiii 15-16 [digressione 
sulle ore canoniche della Chiesa] 


difetto (defetto), 1 i 3 (Dentro da 


l’uomo possono essere due difet- 
ti), 1 i 4 (lo difetto del luogo dove 
la persona è nata), 1 i 8 (ciascuno 
amico si duole del difetto di colui 
ch’elli ama), Ii 19 (non al mio vo- 
lere ma a la mia facultade imputi- 
no ogni difetto [del ‘‘convivio’’]), 
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I ii 5 (a l’amico dee l’uomo lo suo 
difetto contare; piangere li suoi 
difetti), 1 ii 6 (chi biasima sé me- 
desimo appruova sé conoscere lo 
suo difetto), I iii 1 (quella cosa 
che, ordinata a torre alcuno di- 
fetto, per sé medesima quello in- 
duce), 1 iii 2 (lo mio scritto è or- 
dinato a levar lo difetto de le can- 
zoni; la qual durezza per fuggir 
maggiore difetto è qui pensata), 
I vii 10 (peccato averebbe [il la- 
tino] non pur nel difetto), 1 x 14 
(mostrare lo difetto e la malizia de 
lo accusatore), 1 xi 8 (quest’è peri- 
colosissimo difetto ne la loro 
[delle ‘populari persone’’] ce- 
chitade), 11 iv 8 (per difetto di 
ragione e per difetto d’ammae- 
stramento), II v 1 (per difetto 
d’ammaestramento), II vii 9 (per 
difetto di vertù), 11 viii rr (se la 
nostra speranza fosse vana, mag- 
giore sarebbe lo nostro difetto; 
(se il desiderio della vita futura 
fosse vano, la ragione, che lo so- 
stiene, sarebbe il nostro maggiore 
difetto]), II xiii 30 [assenza di di- 
fetto nella scienza astrologica), 
III, canz. v. 14; ii I, iv 4 (Però, se 
le mie rime avran difetto), 111 iv 4 
(se difetto fia ne le mie rime), IMI 
iv 9 (per difetto de la virtù da la 
quale trae quello ch’ el vede [(l’in- 
telletto]), III iv 10 (non esso [l’uo- 
mo] fue di questo difetto fattore), 
111 x 9 (per difetto de lo dicitore o 
per difetto di quello che ode), 111 
xi 14 (quella dilezione che non 
pate alcuna intermissione o vero 
difetto), 111 xiii r1 (li altri miseri 
che ciò mirano, ripensando lo loro 
difetto), 111 xv 3 (nullo desidera 
quello che ha, ma quello che non 
ha, che è manifesto difetto), III xv 
19 (di tutto questo lo difetto era 
dal mio lato), Iv, canz. v. 48 (con 
difetto procede), iv i 8 (lo difetto 


umano intorno al detto errore [la 
nozione erronea di nobiltà]), Iv 
ii 8 (difetto di sterilitade), Iv 
iv 2 (molti difetti sosterrebbe [la 
casa) che sarebbero impedimento 
di felicitade), Iv vi 13 (la nostra 
operazione sanza soperchio e san- 
za difetto), iv vii 7 (per suo di- 
fetto [di colui che sbaglia il cam- 
mino]), Iv vii 8 (lo suo errore e lo 
suo difetto [di chi sbaglia il cam- 
mino] non può salire), Iv x 1 (l'op- 
pinione de lo Imperadore — avve- 
gna che con difetto quella pon- 
Ba), IV x 4 (parla non intero, 
cioè con difetto), Iv x 7 (uno loro 
massimo e manifestissimo difetto 
[delle ricchezze]), Iv xii 1 (in ciò 
più si può vedere di loro difetto 
[delle ricchezze]), Iv xii 2 (le cose 
defettive possono aver li loro di- 
fetti per modo che ne la prima 
faccia non paiono), Iv xii 3 (quelle 
cose che prima non mostrano li 
loro difetti sono più pericolose; 
lo difetto de la inimistade), 1v xii 
8 (queste false meretrici [le ric- 
chezze] piene di tutti defetti), Iv 
xv 17 (secondo malizia, o vero di- 
fetto di corpo; per difetto d’alcu- 
no principio da la nativitade), Iv 
xvi 5 (per difetto di vita), Iv xxvi 
12 (per difetto d’etade) 


diffinizione, II xi 1 (la diffinizione 


è quella ragione che ’l nome si- 
gnifica), IV iii 7 (pensando e ri- 
volgendo questa diffinizione [di 
nobiltà] in ogni parte), IV iii 9 
(l'autoritade de la diffinizione de 
lo imperadore), Iv x 3 (lo ’m- 
peradore essere stato erroneo ne 
la diffinizione di nobilitade), 1v x 6 
(le parti de la diffinizione; la dif- 
finizione de la nobilitade più de- 
gnamente si farebbe da li effetti 
che da’ principii), Iv xvi 3 [la de- 
finizione di nobiltà secondo il te- 
sto della canzone], IV xvi 4, 9 
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[definizione di nobiltà], Iv xvi ro 
(è da vedere, questa diffinizione 
che cercando si vae, per li frutti), 
Iv xvii 1 (la diffinizione de la mo- 
rale virtù), IV xix 2 [la defini- 
zione di nobiltà: sua ricerca), IV 
xx 1 [definizione di nobiltà], Iv 
xx 10 (questa diffinizione [della 
nobiltà] tutte e quattro le cagioni 
comprende), Iv xxiii 1 [definizio- 
ne di nobiltà] 

Digesto, Iv ix 8 (è scritto nel prin- 
cipio del Vecchio Digesto: «La 
ragione scritta è arte di bene e 
d’equitade »); vedi anche Legge 
dignitade (dignitate), 1 ii 11 (le di- 
gnitadi virtuosamente acquistate), 
1 ix 3 (per quella [‘‘la lettera”) 
guadagnano [i letterati] denari o 
dignitate), 1 x 8 (le grandezze de 
le vere dignitadi), II: iv 4 (veg- 
gendo altri le mie parole essere 
minori che la dignitade di que- 
sta), III xi 10 (per acquistare mo- 
neta o dignitade), 111 xiv 8 (Pla- 
tone la reale dignitade mise a non 
calere), Iv ix 14 (li successori in 
dignitade) 

dilettazione, vedi delettazione 
dilezione, III xi 14 (fine de l’ami- 
stade vera è la buona dilezione; 
fine de la Filosofia è quella ec- 
cellentissima dilezione che non 
pate alcuna intermissione) 
dimostrazione (demonstrazione), 11 
i 12 (la litterale dimostrazione è 
fondamento de l’altre, massima- 
mente de l’allegorica), 11 v 16 
(la migliore dimostrazione de li 
astrologi), II xiii 29 (le sue dimo- 
strazioni [dell'astrologia], che so- 
no più che d’alcuna de le sopra 
dette scienze), 11 xv 4 (li occhi di 
questa donna sono le sue demon- 
strazioni), II xv 7 (la prima de- 
monstrazione di questa donna [la 
Filosofia] entrò ne li occhi de lo 
intelletto mio), 111 xv 2 (li occhi 


de la Sapienza sono le sue demon- 
strazioni), III xv 19 (io non potea 
veder le sue dimostrazioni [della 
Filosofia]), IV ii 17 (le dimostra- 
zioni de la filosofia), Iv xviii 4 (qui 
non si procede per necessaria di- 
mostrazione) 


Dio (IDDIO), 1 v 10 (Dio conceden- 


te), 1 viii 3 (lì benefici di Dio), 
Il iii 11 [la magnificenza di Dio 
cantata nei Salmi), 11 iv 12 (E 
perché questa vita è più divina, e 
quanto la cosa è più divina è più 
di Dio somigliante, manifesto è 
che questa vita è da Dio più ama- 
ta), Il iv 15 (se noi intendiamo Id- 
dio aver potuto fare innumerabili 
quasi creature spirituali), 11 v I 
(«ne li quali [i profeti) Dio avea 
loro parlato »), II v 2 (Cristo, fi- 
gliuolo del sovrano Dio), 11 v 12 
(lo decimo [cielo] annunzia essa 
unitade e stabilitade di Dio; «Li 
cieli narrano la gloria di Dio»), 
II v 17 (Dio lo sa), 11 vii s (a’ 
piedi del sire di costoro a cu’ io 
parlo, ch'è Iddio), 11 xii 9 (questa 
donna [la Filosofia] fu figlia di 
Dio), 11 xiv 11 (le cose incorrut- 
tibili, le quali ebbero da Dio co- 
minciamento di creazione e non 
averanno fine), II xiv 19 (la ec- 
cellentissima certezza del suo su- 
bietto [della teologia], lo quale 
è Dio), tr ii 4 (Ciascuna forma 
sustanziale procede da la sua pri- 
ma cagione, la quale è Iddio), 111 
ii 7 (naturalissimo è in Dio volere 
essere; "1 suo essere [dell'anima] 
dipende da Dio; [l'anima] disia e 
vuole essere a Dio unita), III ii 17 
([Boezio], ove dice a la Filosofia: 
e Tu e Dio, che ne la mente te de 
li uomini mise»; poi la predica 
di Dio, quando dice a Dio: « Tut- 
te le cose produci da lo superno 
essemplo »), Itl iv 8 («Dio è se- 
gnore: esso fece noi e non essi- 
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noi »), IIr iv 10 (Iddio, che volse 
in questa vita privare noi da que- 
sta luce), It1 vi 5 (Conosce adun- 
que [l’Intelletto separato ] Iddio 
come sua cagione; Dio è univer- 
salissima cagione di tutte le cose), 
III vi 10 (Dio ama più la persona 
umana ottima che tutte l’altre; 
Dio, che dà l’essere a costei [la 
persona umana]), IIt vi ti (Dio 
causa dell'anima umana], 111 vi 12 
(la graziosa bontade di Dio), III 
vi 13 (così si pruova questa donna 
[la Filosofia] da Dio beneficiata 
e fatta nobile cosa), Ill vii s (la 
bontà di Dio è ricevuta altrimenti 
da le sustanze separate; la prima 
simplicissima e nobilissima ver- 
tude, che sola è intellettuale, cioè 
Dio), 111 vii 17 (ne la mente di 
Dio), i1 viii 2 («La sapienza di 
Dio »; «quelle cose che Dio ti co- 
mandò, pensa»), III viii 15 (di 
Dio potemo avere alcuna cono- 
scenza {solo trattando dei suoi 
effetti)), ni viii 22 (Costei pensò 
chi mosse l’universo, cioè Dio), III 
xii 6 (Io sole spirituale e intellegi- 
bile, che è Iddio), ItI xii 7 (Nullo 
sensibile in tutto lo mondo è più 
degno di farsi essemplo di Dio 
che ’l sole; Dio prima sé con luce 
intellettuale allumina), Int xii 8 
(Iddio tutte le cose vivifica in 
bontade), II1 xii 9 (Iddio fece li 
angeli buoni e li rei; Seguitò poi 
la malizia de’ rei, ma non sì fuo- 
ri d’intenzione, che Dio non sa- 
pesse in sé predire la loro malizia; 
non dovea né potea Iddio da 
quella produzione [della creatura 
spirituale) rimuovere), III xii 1I 
(Iddio, che tutto intende; Dio, 
esso medesimo mirando, vede in- 
siememente tutto), III xii 12 (filo- 
sofia è uno amoroso uso di sa- 
pienza, lo quale massimamente è 
in Dio), 111 xii 14 (Dio non vede 


cosa alcuna tanto gentile quanto 
questa [la Filosofia]}), n xiii 2 (‘‘di 
là su” dico, facendo relazione a 
Dio che dinanzi è menzionato), 
III xiii 7 (questa [la Filosofia] 
è donna primamente di Dio), II 
xiii 10 (Iddio mette sempre in 
lei (l'anima de la Filosofia] del 
suo lume), It xiv 3 (Dio questo 
amore a sua similitudine reduce), 
III xiv 4 (lo primo agente, cioè 
Dio), r11 xv 5 («Essa (la Sapienza] 
è specchio sanza macula de la 
maestà di Dio»), I11 xv 6 (certe 
cose affermano essere, che lo 
ntelletto nostro guardare non 
può, cioè Dio e la etternitate e la 
prima materia), III xv 10 (cono- 
scere di Dio e di certe altre cose 
quello esse sono non è possibile a 
la nostra natura), III xv 15 (con 
lei [La Sapienza] Iddio cominciò 
lo mondo), til xv 16 («Quando 
Iddio apparecchiava li cieli, io era 
presente » [la Sapienza]), 1v, canz. 
v.116, xx 6 (ché solo Iddio a l’ani- 
ma la dona [la ‘“‘gentilezza”’]), v. 
120, xx 9, ro (sì ch'ad alquanti / 
ch’ è ’1 seme di felicità s’accosta, / 
messo da Dio ne l’anima ben po- 
sta), v. 137 ( ne la quarta parte de 
la vita / a Dio si rimarita [l’ani- 
ma]), iv i 8 (io mirava e cercava 
se la prima materia de li elementi 
era da Dio intesa), Iv iv 9 (quello 
consiglio che per tutti provede, 
cioè Dio), IV iv 1o (Dio quello [il 
popolo romano] elesse a quello 
officio [dell'’Impero]), Iv iv 11 
(Virgilio in persona di Dio par- 
lando), Iv iv 13 (quella civitade 
imperatrice [Roma], e da Dio 
avere spezial nascimento, e da 
Dio avere spezial processo), Iv v 
3 (l’umana creatura, che per lo 
peccato da Dio era partita e di- 
sformata; eletto fu in quello con- 
sistorio de la Trinitade, che 'l Fi- 
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gliuolo di Dio in terra discendes- 
se), IV v 5 (una femmina ottima 
di tutte l'altre, la quale fosse ca- 
mera del Figliuolo di Dio), IVv9 
(Oh ineffabile e incomprensibile 
sapienza di Dio!; Iddio, che tan- 
ta provedenza hae ordinata), Iv v 
10 ([Roma] speziale processo eb- 
be da Dio), Iv v 12 (E ciò [l’amo- 
re per Roma) non potea né dovea 
essere se non per ispeziale fine, da 
Dio inteso), Iv v 17 (lo romano 
imperio, dove più volte parve esse 
braccia di Dio essere presenti), 
Iv v 18-19 [interventi provviden- 
ziali di Dio nella storia di Roma], 
Iv v 20 (spezial nascimento e spe- 
zial processo [di Roma], da Dio 
pensato e ordinato), Iv vi 20 (Po- 
netevi mente, nemici di Dio, a' 
fianchi), IV ix 2 (come ciascuna 
arte e officio umano da lo impe- 
riale è limitato, così questo da 
Dio a certo termine è finito), Iv ix 
3 (la prima bontade, che è Dio), 
IV ix 15 (quello che è di Dio sia 
renduto a Dio), Iv xi 10 (Così 
fosse piaciuto a Dio!), Iv xii 14 
(Dio è principio de le nostre ani- 
me e fattore di quelle simili a 
sé), IV xii 17 (l’ultimo desidera- 
bile, che è Dio), Iv xvi 1 («Lo re- 
ge si letificherà in Dio»), Iv xix 
7 («Segnore nostro Iddio, quanto 
è ammirabile lo nome tuo ne 
l’universa terra»; «Che cos'è 
l’uomo, che tu, Dio, lo visiti? »), 
IV xx 3 (Iddio solo, appo cui non 
è scelta di persone), iv xx 6 
(quando dice (la canzone]: ché 
solo Iddio a l’anima la dona), iv 
xx 7 (Dice adunque [la canzone] 
che Dio solo porge questa grazia 
a l'anima), Iv xx 9 (Dio questa 
[‘‘la nobilitade’’) mette ne l’ani- 
ma che ben siede; ‘seme di felici- 
tade”, messo da Dio ne l’anima ben 
posta), Iv xx 10 [il ‘‘seme di felici- 
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tade”’, messo da Dio ne l’anima ben 
posta], Iv xxi 6 («O altezza de le 
divizie de la sapienza di Dio »), Iv 
xxi IO ([l’anima] quasi sarebbe 
un altro Iddio incarnato), IV xxi 
11 (la somma deitade, cioè Dio), 
Iv xxi 12 (Timore di Dio [uno dei 
sette doni dello Spirito Santo]), 
IV xxii 11 (lo speculativo [‘‘uso 
del nostro animo”’] sì è conside- 
rare l’opere di Dio e de la natu- 
ra), IV xxii 13 (Dio ch'è sommo 


‘intelligibile), Iv xxii 15 (uno gio- 


vane in bianchi vestimenti, lo 
quale era angelo di Dio. E però 
Matteo disse: «L'angelo di Dio 
discese di cielo»), Iv xxii 16 
(Questo angelo è questa nostra 
nobilitade che da Dio viene), Iv 
xxii 17 (ne la nostra contempla- 
zione Dio sempre precede), Iv 
xxiv 17 («Figliuoli, obedite a li 
vostri padri per tutte cose, per 
ciò che questo vuole Iddio»), Iv 
xxv 2 («Li schernidori Dio li 
schernisce, e a li mansueti Dio 
darà grazia »), IV xxvii 6 (questo è 
quello dono [la prudenza] che 
Salomone chiese a Dio), IV xxvii 
9 (quel buono senno che Dio 
ti diede [quello del legista]; li fi- 
gli di Colui che te l’ha dato [il 
senno del legista]; [i consigli del 
legista] si convegnono alcuna vol- 
ta decimare e dare a Dio, cioè a 
quelli miseri a cui solo lo grado 
divino è rimaso), 1v xxvii 17 (Eaco 
ricorse a Dio e a lui domandò lo 
ristoro de la morta gente; per lo 
suo senno {di Eaco], che a pa- 
zienza lo tenne e a Dio tornare lo 
fece), 1v xxviii 2 (ritorno a Dio 
nella vecchiaia dell'anima nobi- 
le], Iv xxviii 3 (noi dovemo calare 
le vele de le nostre mondane ope- 
razioni e tornare a Dio), Iv xxviii 
5 (già essendo a Dio renduta 
[l’anima], vedere le pare coloro 
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che appresso di Dio crede che sia- 
no), Iv xxviii 7 (Rendesi dunque 
a Dio la nobile anima in questa 
etade [la vecchiaia]), IV xxviii 9 
(Dio non volse religioso di noi 
se non lo cuore), Iv xxviii 10 («la 
loda de la quale [‘‘la circuncisione 
del cuore’’] è non da li uomini, ma 
da Dio»), iv xxviii 15 (la nobile 
anima dal principio del senio 
torna a Dio; quale uomo terreno 
più degno fu di significare Iddio 
che Catone?), Iv xxviii 17 (la 
nobile anima torna a Dio), Iv 
xxviii 18 (la nobile anima dice a 
Dio: ‘‘Dammi, Signor mio, omai 
lo riposo di te”), Iv xxviii 19 (la 
nobile anima vuole partire d’esta 
vita sposa di Dio, e vuole mo- 
strare che graziosa fosse a Dio 
la sua creazione); vedi anche 
deitade, Imperadore, Intelligen- 
za, Padre, Prima Cagione, Sana- 
tor, Segnore, seminatore, Spirito 
Santo 

dio, 11 iv 6 (Vulcano, lo quale disse- 
ro dio del fuoco) 

Dionisio ACADEMICO, Il xiii 5 [con- 
sidera le stelle causa della genera- 
zione sostanziale] 

diri [discorsi], IV, canz. v. 75, xV 
10 (è manifesto i lor diri esser 
vani) 

discepolo, II xiv 19, IV xxii 14, IV 
xxii 16 [i discepoli di Gesù], Iv 
vii 13 (Colui è morto che non si 
fé discepolo) 

disciplina, Iv vii 13 («Quelli muore 
che non ebbe disciplina ») 

discorrimento, II x 3 («discorrimen- 
to d'animo»), nt vii 2 («La prima 
bontade manda le sue bontadi so- 
pra le cose con uno discorrimen- 
to »), III vii 3 (ciascuna cosa rice- 
ve da quello discorrimento [della 
prima bontà] secondo lo modo 
de la sua vertù) 

discorso, III ix 8 (questo discorso, 


che fa la forma visibile per lo 
mezzo) 

discrezione, I xi 2 (cechitade di di- 
screzione), I xi 3 (questa è la di- 
screzione [la capacità di ricono- 
scere ‘‘la differenza de le cose in 
quanto sono ad alcuno fine or- 
dinate'’)), 1 xi 4 (colui che è cieco 
del lume de la discrezione), 1 
xi 7 (impossibile è a loro [‘le 
populari persone’’) discrezione 
avere), I xi 8 (Boezio giudica la 
populare gloria vana, perché la 
vede sanza discrezione), III x IO 
(molta discrezione in ciò [nel lo- 
dare] avere si conviene; la qual 
discrezione è quasi uno doman- 
dare licenzia), iv viii 1 (Lo più 
bello ramo che de la radice razio- 
nale consurga si è la discrezione; 
«conoscere l’ordine d’una cosa ad 
altra è proprio atto di ragione», e 
è questa discrezione) 

disgregazione, III ix 14 (per essere 
lo viso debilitato, incontra in esso 
alcuna disgregazione di spirito) 

disio, vedi desiderio 

disonoranza (disnoranza), iv xix 8 
(vergogna, cioè tema di disno- 
ranza), IV xxv 10 (La verecundia 
è una paura di disonoranza per 
fallo commesso) 

disonore (disnore), Iv xix 10 (la 
paura del disnore ricevere per la 
colpa), iv xxix 6 (non onore ma 
disonore dee ricevere quelli che 
a li buoni mala testimonianza 
porta) 

dispari, II xiii 18 (Pittagora poneva 
li principii de le cose naturali lo 
pari e lo dispari) 

dispensatore, 1 iii 3 (piaciuto fosse 
al dispensatore de l’universo) 

disposizione, 1 i 15 (questo pane, 
cioè la presente disposizione), I 
v 4 (l’abito di quelle disposizioni 
che sono ordinate a lo inteso fi- 
ne), I v 5 (quelle disposizioni che 
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sono a quello fine [l'altrui ser- 
vigio') ordinate), 1 v 7 (Le quali 
disposizioni tutte li mancavano, 
se latino e non volgare fosse sta- 
to [il commento]), 1 vii 2 (la buo- 
na disposizione che si chiama 
obedienza), II v 13 (le anime di 
qua giuso s’accendono ad amore, 
secondo la loro disposizione), 
Il ix 7 (l’anima mia conoscea 
la sua disposizione atta a ricevere 
l’atto di questa donna; la sua 
disposizione [della cera] riceve 
quello [il Sole] per più forte ope- 
razione), IT x 6 (pietade è una 
nobile disposizione d’animo), III 
iv 7 (la mala disposizione de la 
materia onde esso è fatto [il corpo 
umano]), III xiv 3 {disposizione 
delle cose a ricevere la luce del 
Sole], rv ii 9 (sentendo in me tur- 
bata disposizione), Iv v 4 (non 
solamente lo cielo, ma la terra 
convenia essere in ottima dispo- 
sizione; la ottima disposizione de 
la terra è quando ella è monar- 
chia), Iv v 7 [disposizione del cie- 
lo alla nascita di Gesù], Iv ix 12 
(la naturale disposizione del tem- 
po), IV xix 5 (le buone disposi- 
zioni da natura date), Iv xxi 7 (la 
disposizione del seminante puote 
essere migliore e men buona; la 
disposizione del Cielo a questo 
effetto [la generazione]), IV xxi 
10 (se tutte le vertudi s’accordas- 
sero sovra la produzione d’un’ani- 
ma ne la loro ottima disposizio- 
ne), IV xxv 12 (la buona disposi- 
zione, cioè la sanitade) 
disputazione, 11 xii 7 (le disputa- 
zioni de li filosofanti), IV xii 20 
(tutta la disputazione che fare 
s’intende contra le ricchezze) 
dissimulazione, III x 7 (questa figu- 
ra è bellissima e utilissima, e puo- 
tesi chiamare ‘‘dissimulazione’’) 
dissoluzione, IV viii 3 (arroganza e 
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dissoluzione è sé medesimo non 
conoscere) 

distinzione, II xi S (si richeggiono 
molte distinzioni {per compren- 
dere la canzone]), 111 xii 11 (la di- 
stinzione de le cose è in lui [Dio] 
per lo modo che lo effetto è ne la 
cagione), II1 xiii 4 (pare farsi di- 
stinzione ne l’umana generazio- 
ne), III xilii 5 (si par fare distin- 
zione di tempo), Iv xiv 9 (’n nul- 
la cosa, fuori de li uomini, questa 
distinzione si potrebbe fare, cioè 
nobile o vile), Iv xiv 1o (che non 
si potesse fare questa distinzione, 
così si pruova; [nelle cose e negli 
animali non vi è distinzione tra 
nobile e vile]), Iv xv 4 (la distin- 
zione di queste condizioni), IV 
xv 7 (là dove distinzione fa [Salo- 
mone] di tutti li uomini a li ani- 
mali bruti), Iv xxiii 15 (ia Chiesa 
usa, ne la distinzione de le ore, 
ore del dì temporali), Iv xxv 4 (la 
volgare gente questa distinzione 
non discerne (tra stupore, pudo- 
re e verecondia]) 

dittato, IV ii 13 (E però dice aspra 
“rima”’) quanto al suono de lo 
dittato, che a tanta materia non 
conviene essere leno) 

diversitade [differenza sostanziale], 
III ii 4 ([ciascuna forma sostan- 
ziale riceve] diversitade per le 
secondarie cagioni e per la ma- 
teria in che discende) 

divinazione, 11 viii 13 (le divinazio- 
ni de’ nostri sogni) 

dolcezza, 1 i 10 (la dolcezza ch'io 
sento in quello che a poco a poco 
ricolgo), 1 vii 14 (nulla cosa si può 
de la sua loquela in altra tran- 
smutare, sanza rompere sua dol- 
cezza e armonia), I vii 15 [man- 
canza di dolcezza nel testo dei 
Salmi a motivo della traduzione 
dall’ebraico in greco e dal greco 
in latino], 11 vii 7 (dico l’effetto 
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di questo pensiero, a dare a inten- 
dere la sua dolcezza), Il xii 7 [la 
dolcezza della Filosofia), 11 xv 1 
(la dolcezza di loro sermone [di 
Boezio e Cicerone]), 11 xv 3 ([la 
Filosofia] è donna piena di dol- 
cezza), II! iii 15 (la dolcezza del 
suono), 111 vii 12 (la dolcezza sua 
[del parlare della Filosofia]), Iv 
xx 9 (felicitade è dolcezza per 
quelle [le virtù) comparata), Iv 
xxi 14 (la dolcezza de l’umana fe- 
licitade), Iv xxii 2 [la dolcezza del- 
la felicità umana), Iv xxii 11 (la 
quale [la ‘‘somma felicitade”’) è 
la dolcezza del sopra notato se- 
me), IV xxii 17 (quivi avrete de 
la sua dolcezza, cioè de la felici- 
tade), Iv xxvii 3 (la dolcezza del 
suo frutto [della ‘‘senettute’’)) 
dolore, Iv i 6 (un errore che “porta 
dolore e danno”), Iv vi 9 (di nulla 
mostrare dolore [dottrina degli 
stoici]), IV vi 11-12 [teoria di Epi- 
curo sul dolore e il piacere], Iv 
xxviii 4 (cotale morte non è dolore) 
DomenICO, Iv xxviii 9 (non torna a 
religione pur quelli che a santo 
Domenico si fa d’abito e di vita 
simile) 
DOMINAZIONI, II v 6 (ordine angeli- 
co della seconda gerarchia] 
donna, i ix 5 (coloro che l’hanno 
fatta di donna meretrice [la let- 
teratura]), 1 x 12 (la bellezza 
d'una donna), i x 13 (chi vuole 
ben giudicare d’una donna, guar- 
di quella quando solo sua natu- 
rale bellezza si sta con lei), I1, 
canz. v. 17, vii 6 (ove una donna 
gloriar vedia), v. 23, xv 2 (Questi 
mi face una donna guardare), v. 
25, xv 4 («Chi veder vuol la salu- 
te, / faccia che li occhi d’esta don- 
na miri>), II ii 1 (quella gentile 
donna parve primamente), II vi 7 
(questa nuova donna commenda- 
re e abbellire), 11 vii 6 (Ove 


una donna gloriar vedia), 11 vii 
11 (esso [‘‘questo pensiero nuo- 
vo’) mi fa mirare una donna), 
II vii 12 (li occhi di questa don- 
na), 11 viii 16 (là dove quella 
gloriosa donna vive de la qua- 
le fu l’anima mia innamorata), 
II ix 4 (l’ora che questa donna 
li vide [gli occhi]), It ix 6 (di 
questa donna ragionando), Il ix 7 
(l'atto di questa donna), 11 x 3 
(questa donna che è apparita), 11 
x 7 (che è più bello in donna che 
savere?; nulla cosa sta più bene 
in donna che cortesia), II x II 
([la canzone] impone a lei, cioè 
a l’anima mia, che chiami omai 
costei sua donna), II xii s (la fi- 
losofia, che era donna di questi 
autori), 11 xii 6 (imaginava lei [la 
Filosofia] fatta come una donna 
gentile), 11 xii 8 (la donna di cu’ 
io m’ innamorava), Il xii 9 (questa 
donna fu figlia di Dio), IH xv I 
(questa donna gentilissima Filo- 
sofia), 11 xv 2 (Questi mi face una 
donna guardare), 11 xv 3 (questa 
donna è la Filosofia, la quale ve- 
ramente è donna piena di dol- 
cezza), II xv4 (Chi veder vuol la sa- 
lute, Faccia che li occhi d’esta don- 
na miri; li occhi di questa donna 
sono le sue demonstrazioni), Il 
xv 5 (li sguardi di questa donna), 
II xv 7 (la prima demonstrazione 
di questa donna), 11 xv 8 (la salu- 
te di questa donna), Il xv 11 (per 
questi adornamenti vedere, co- 
minciaro li uomini ad innamorare 
di questa donna [la Filosofia]), 11 
xv 12 (la donna di cu’ io inna- 
morai), III, canz. v. 2 (Amor che 
ne la mente mi ragiona / de la mia 
donna disiosamente), v. 8 («di 
dir quel ch’odo de la donna 
mia! »), v. 22 (la donna, di cui di- 
re Amor mi face), v. 39, vii 8, 
xiv 9 (e qual donna gentil questo 


non crede), v. 49, vii 14, xiv 12 
(gentile è in donna ciò che in lei 
si trova), v. 68, xv 13 (Però qual 
donna sente sua bieltate), v. 75 
(che questa donna che tanto umil 
fai / ella la chiama fera e disde- 
gnosa), It: i 1 (la misericordiosa 
sembianza d’una donna), IIt i 
9 (considerando me minore che 
questa donna; la mia facultade si 
fa simile a quella di questa gentil 
donna), rn i 11 (quella donna che 
m’avea mutato), rt i 12 (Impresi 
dunque a lodare questa donna), 
In ii 9 (l’unimento de la mia ani- 
ma con questa gentil donna; lo 
valore di questa donna), III ii 19 
(Amore mi ragiona de la mia don- 
na), IH v 1 (io commendo questa 
donna interamente), II vi 1 (in 
questa parte prima comincio a 
commendare questa donna), ITI 
vi 9 (questa donna è perfettissima 
ne la umana generazione), III vi 
13 (questa donna da Dio bene- 
ficiata), 111 vii 1 (Commendata 
questa donna comunemente), III 
vii 7 (cotale [divina] dico io che è 
questa donna), nt vii 8 (£ qual 
donna gentil questo non crede), n 
vii 11 (‘qual donna gentile non 
crede quello ch’io dico”; più 
onestamente di donna per le don- 
ne si prende esperienza), III vii 12 
(miraculosa donna di vertude), 
Ill vii 14 (com’ella è utile a l’al- 
tre donne, dicendo: Gentile è în 
donna ciò che in lei si trova; dove 
manifesto essemplo rendo a le 
donne), III vii 16 (questa donna 
è una cosa visibilmente miracu- 
losa; questa donna la nostra fede 
aiuta), III viii 4 (questa donna è 
commendata da la parte de l’ani- 
ma), It: viii 9 (la donna che nel 
dificio del corpo abita), I11 viii 11 
(sì che donna paia modesta e non 
dissoluta), ITI viii 12 (Ahi mirabi- 
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le riso de la mia donnal), ni viii 
21 (Però qual donna sente sua 
bieltate; qual donna sente per 
manco la sua biltade biasimare), 
III ix 1 (parendo a me questa 
donna fatta contra me fiera e su- 
perba; feci una ballatetta ne la 
quale chiamai questa donna orgo- 
gliosa e dispietata), III ix 4 (“O 
canzone, che parli di questa don- 
na cotanta loda’), I1r x 1 (questa 
ballatetta considerò questa donna 
secondo l’apparenza), I11 x 3 (que- 
sta canzone considera questa don- 
na secondo la veritade), tI x 9 
(parlare a questa donna), ItI xi I 
(questa donna è quella donna de 
lo ’ntelletto che Filosofia si chia- 
ma), III xi 15 (si può vedere chi è 
omai questa donna), III xi 18 
(la primaia e vera filosofia, la qua- 
le è quella donna di cu’ io dico), 
III xii 2 (l’amore di questa don- 
na), III xii 3 (nuove e altissime 
considerazioni di questa donna), 
Ill xiii 5 (le intelligenze separate 
questa donna mirano continua- 
mente), 111 xiti 7 (la pace di que- 
sta donna; questa è donna pri- 
mamente di Dio), itr xiii 8 (è 
l’uomo che ha costei per donna 
da chiamare filosofo), 111 xiv 9 
(E qual donna gentil questo non 
crede; per donna gentile s’inten- 
de la nobile anima d’ingegno), 
III xiv ro (l’altre anime dire non 
si possono donne, ma ancille), IrI 
xiv 12 (Gentile è in donna ciò che in 
lei si trova), IH xiv 13 (lo sguardo 
di questa donna), III xv I [amore 
e Sapienza sono le componenti 
della ‘‘gloriosa donna” secondo le 
quali viene lodata], 11 xv 13 (Pe- 
rò qual donna sente sua bieltate; 
qual donna, cioè quale anima), 
III xv 19 (io chiamai questa don- 
na fera e disdegnosa), iv, canz. v. 6 
(li atti disdegnosi e feri, / che 
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ne la donna mia / sono appari- 
ti), v. 19 (chiamo quel signore / 
ch’a la mia donna ne li occhi di- 
mora), v. 106, xix 8, 9 (E noi in 
donna e in età novella / vedem 
questa salute), v. 143, xxx 4 (e 
quando tu sarai / in parte dove sia 
la donna nostra), Iv i 3 (io, fatto 
amico di questa donna), iv i 4 (la 
mia eccellentissima donna), iv i 8 
(questa mia donna un poco li suoi 
dolci sembianti transmutava in 
me), Iv ì 9 (oziositade, che massi- 
mamente di questa donna è ne- 
mica), Iv i rt (Per mia donna in- 
tendo quella luce virtuosissima, 
Filosofia), Iv ii 3 (ne la donna mia 
nuovi sembianti sono appariti), 
Iv ii 4 (li atti di questa donna), 
Iv ii 17 (a lei [la Filosofia] dispo- 
sata l’anima è donna), Iv xii 16 
(desiderare bel vestimento; e 
poi lo cavallo, e poi una donna), 
Iv xix 8 (£ moi in donna e in età no- 
vella; tema di disnoranza, sì co- 
me è ne le donne e ne li giovani), 
IV xix 9 (£ noi in donna e in età no- 
vella), Iv xix 10 (A li giovani e a 
le donne non è tanto richesto di 
guardare), Iv xxii 15 (Per queste 
tre donne si possono intendere le 
tre sette de la vita attiva), IV xxv 
7 [il pudore è virtù delle donne 
e degli adolescenti], IV xxv 9 (lo 
pudico e nobile uomo mai non 
parla sì, che ad una donna non 
fossero oneste le sue parole; men- 
zionare cose che ne la bocca 
d'ogni donna stan male), IV xxx 4 
(e quando tu sarai In parte dove 
sia la donna nostra), 1v xxx 5 (que- 
sta donna, cioè la filosofia; questa 
donna nobilissima), Iv xxx 6 (Dì 
a questa donna, «Zo vo parlando 
de l'amica vostra ») 


9 (quel dosso del mare), 111 v 10 
quel dosso del mare Oceano) 


dottrina, 1 ii 14 (utilitade ne segue 


altrui per via di dottrina; ne die- 
de essemplo e dottrina [Agostino 
nelle Confessioni]), 1 ii 15 (move- 
mi desiderio di dottrina dare), 11 
viii 14 (la dottrina veracissima di 
Cristo), It viii 15 (Questa dottri- 
na [la cristiana) che ne fa certi so- 
pra tutte altre ragioni), Il xiv 19 
[la dottrina di Gesù], mi xv gs 
(«Chi gitta via la sapienza e la 
dottrina, è infelice»), III xv 12 
(il piacere de la morale dottrina), 
IV vi 16 (tiene questa gente [gli 
aristotelici) oggi lo reggimento 
del mondo in dottrina per tutte 
parti), Iv ix 13 (lo conoscere la 
vertù de l’erbe è sotto la medici- 
na o vero sotto più nobile dottri- 
na), IV xv 13 (quinci nasce che 
mai a dottrina non vegnono [colo- 
ro che sono ‘di suo ingegno pre- 
suntuosi’’]), Iv xv 14 (d’ogni dot- 
trina disperati (coloro che negano 
la possibilità di conoscere la real- 
tà])), Iv xvii12 (in ciascuna dottrina 
si dee avere rispetto a la facultà 
del discente), Iv xxvi 10 (Convien- 
si [all'’adolescente) amare li suoi 
maggiori, da li quali ha ricevuto 
ed essere e nutrimento e dottrina) 


drudo, II xiv 20 (tutte scienze chia- 


ma [Salomone] regine e drude e 
ancille), 11 xv 4 (quando essa [la 
Filosofia] con li suoi drudì ragio- 
na), III xii 13 (come druda de la 
quale nullo amadore prende com- 
piuta gir ia) 


DrRusi, Iv v 14 (chi dirà de li Drusi, 


che puosero la loro vita per la 
patria ?) 


E 


dosso, I1 iii 16 (in sul dosso di 
questo cerchio; in su l’arco, o ve- 
ro dosso, di questo cerchio), II v 


Eaco, Iv xxvii 17 (Cefalo d’Atene 
venne ad Eaco re per soccorso; 
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Mostra che Eaco vecchio fosse 
prudente), iv xxvii 20 (Eaco re 
fu padre di Telamon) 

ebreo [lingua], 1 vii 15 (essi (i versi 
del Salterio] furono transmutati 
d'ebreo in greco) 

Ecclestiaste (Ecclesiastes), 11 x 10 (di- 
ce Salomone ne lo Ecclesiaste), 
Iv ii 8 (Salomone dice ne lo Ec- 
clesiaste: « Tempo è da parlare, 
e tempo è da tacere»), IV vi 19 
(quella parola de lo Ecclesiaste: 
«Guai a te, terra, lo cui re è fan- 
ciullo »), Iv xvi 5 (dice Salomone 
ne lo Ecclesiastes: «Beata la ter- 
ra lo cui re è nobile ») 

Ecclesiastico, 111 viii 2 (secondo 
quelle parole de lo Ecclesiastico) 

eclipsi, 11 iii 6 (lo eclipsi del sole) 

edificio, II iii r1 (Questo è lo so- 
prano edificio del mondo), II iv 7 
(antichi edifici), Iv viii 9 (li edifici 
mirabili), tv xxvii 13 (li mirabili 
edifici) 

EpiPo (EpIPPO), III viii 10 (sì come 
dice Stazio poeta del tebano Edi- 
po), Iv xxv 10 (li falli d’Edippo 
suo padre [di Polinice]) 

effetto, 1 ili 9 ("1 suo riportamento, 
sì come quasi suo effetto, [la ‘‘se- 
conda mente”) procura d’ador- 
nare), II iv 8 (li effetti che per 
li uomini si possono intendere), 
I1 iv 12 (troppo maggior numero 
è quello di quelle creature che li 
effetti non dimostrano), Il iv 14 
(nullo effetto è maggiore de la 
cagione), II vi 3 (coloro che *nten- 
dono li loro effetti ne la loro ope- 
razione [delle Intelligenze cele- 
sti]), Il vii 7 (dico l’effetto di que- 
sto pensiero), II vii 11 (mostro 
la potenza di questo pensiero nuo- 
vo per suo effetto), II viii 4 (amo- 
re è effetto di queste intelligenze; 
ciascuna cagione ama lo suo effet- 
to), II viii 5 (lo effetto di costoro 
è amore), II viii 6 [l’uomo, com- 


posto di anima e corpo, è effetto 
della natura), 11 x 6 (uno suo 
speziale effetto [della ‘‘pietade’’), 
che si chiama misericordia), tI 
xiii 22 (effetti de la segnoria di 
Marte), 11 xiv 8 [la Galassia è ef- 
fetto di stelle che non si possono 
vedere; non possiamo intendere 
le prime sostanze se non dai loro 
effetti), III ii s (ciascuno effetto 
ritiene de la natura de la sua ca- 
gione), III vi 5 (conosce [l’Intelli- 
genza celeste] quello che è sotto 
sé sì come suo effetto), III vi II 
(ogni cagione infonde nel suo ef- 
fetto de la bontade che riceve da 
la cagione sua), Ir1 viii 1 (Intra li 
effetti de la divina sapienza l’uo- 
mo è mirabilissimo), II viii 16 
(ricorro a ritrattare del suo effet- 
to [della Filosofia]; [di quello che 
supera il nostro intelletto si può 
trattare solo in relazione agli ef- 
fetti]), III viii 22 (per divino pro- 
ponimento la natura cotale effet- 
to produsse), It: xii 8 (è acciden- 
tale effetto [la corruzione prodot- 
ta dal calore del Sole]; lo proces- 
so de lo inteso effetto), Ill xii 1I 
(per lo modo che lo effetto è ne 
la cagione), IV, canz. v. 95, xviii 3 
(in medesmo detto / convegnono 
ambedue, ch’èn d’uno effetto), 
Iv ix tI (multiplicata la cagione, 
multiplica l’effetto), Iv x 6 (la 
diffinizione de la nobilitade più 
degnamente si farebbe da li ef- 
fetti), Iv x 8 (l’effetto de la con- 
giunzione), 1v xi 6 (iniquitade è 
proprio effetto d’imperfezione), 
IV xiii 16 (per questo effetto in- 
tende di provare lo testo [la lon- 
tananza delle ricchezze dalla no- 
biltà]), Iv xvi 9 (conviensi quella 
[la ‘‘nobilitade’’) e diffinire e co- 
noscere per li loro {degli uomini] 
effetti), Iv xviii 2 (come effetto da 
sua cagione [procede]; come ef- 
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fetto a cagione [si riduce]; [quan- 
do due cose convengono in una, 
devono essere effetto d'una terza 
o l’una dell’altra])), 1v xviii 3 (in 
medesmo detto Convegnono ambe- 
due, ch'èn d’uno effetto), 1v xviii 5 
(come cagione effetto compren- 
de), IV xxi 7 (la disposizione del 
Cielo a questo effetto [la gene- 
razione]), IV xxii 13 [l'intelletto 
umano può conoscere Dio solo 
dai suoi effetti), Iv xxiii 5 (ciascu- 
no effetto, in quanto effetto è, ri- 
ceve la similitudine de la sua ca- 
gione), Iv xxiii 6 (lo cielo a questi 
cotali effetti, non per cerchio 
compiuto, ma per parte di quello 
a loro [ai viventi) si scuopre), Iv 
xxiHii 7 (l’umido radicale più ha 
durare in uno che in uno altro ef- 
fetto), IV xxiv 7 (questa nobilita- 
de diversamente mostra li suoi ef- 
fetti), Iv xxix 5 (la statua di mar- 
mo si dissimiglia ne lo effetto 
molto dal malvagio discendente) 

EGIDIO, Iv xxiv 9 (lasciando stare 
quello che Egidio eremita ne di- 
ce [del ‘“diverso processo de l’eta- 
di'']) 

— Reggimento de’ Principi, 1V xxiv 
9 (ne la prima parte de lo Reggi- 
mento de’ Principi) 

[Egidio Romano], vedi Egidio 

EciTTO, Il i 6 (ne l’uscita del popolo 
d’Israel d’Egitto), i1 xiv 2 (se- 
condo che li savi d’Egitto hanno 
veduto) 

elemento, ill vii 5 (la bontà di Dio 
è ricevuta altrimenti da la terra 
che da li altri elementi), Iv i $ (io 
mirava e cercava se la prima ma- 
teria de li elementi era da Dio in- 
tesa), Iv xxi 4 (la vertù de li ele- 
menti legati, cioè la comples- 
sione) 

elezione, Il ii 2 (più da sua gentilez- 
za che da mia elezione), IV iv 9 
[l'elezione dell’imperatore è vo- 


luta da Dio], Iv v 6 (la divina 
elezione del romano imperio), IV 
vi 13 (la nostra operazione, misu- 
rata col mezzo per nostra elezio- 
ne preso), Iv xi 11 (per la elezio- 
ne de la illicita impresa), IV xvii 7 
(l'abito de la nostra buona ele- 
zione), Iv xviii 1 (ogni vertù mo- 
rale viene da uno principio, cioè 
buona e abituale elezione) 

EMPIREO, 11 iii 8 (fuori di tutti que- 
sti, li cattolici pongono lo cielo 
Empireo), 11 xiv 19 (lo Cielo em- 
pireo per la sua pace simiglia la 
divina scienza) 

ENEA, Ii x 5 (Virgilio, d’Enea par- 
lando, pietoso lo chiama), III xi 
16 (Enea «luce e speranza de’ 
Troiani »), Iv v 6 (Enea venne di 
Troia in Italia), Iv xxvi 8 (così 
infrenato mostra Virgilio che fos- 
se Enea), Iv xxvi 9 (Enea soste- 
nette solo con Sibilla a intrare ne 
lo Inferno), Iv xxvi 11 (questo 
amore mostra che avesse Enea lo 
nomato poeta), IV xxvi 13 (questa 
cortesia mostra che avesse Enea 
questo altissimo poeta, quando 
dice che Enea rege s’accinse e 
prese la scure), IV xxvi 14 (Enea 
ciò che promise per le vittorie, 
lealmente diede poi a ciascuno 
vittorioso) 

Eneida, vedi Virgilio 

Eneidos, vedi Virgilio 

Eoo, Iv xxiii 14 [uno dei quattro ca- 
valli del Sole] 

epiciclo, 11 iii 16 [sua def. data dagli 
astrologi], II iii 17 (l’epiciclo nel 
quale è fissa la stella), 11 v 16 (la 
stella si muove verso lo suo epi- 
ciclo; lo epiciclo si muove con 
tutto lo cielo), II v 17 (si muove 
questo cielo e rivolgesi con lo epi- 
ciclo da oriente in occidente) 

epicurei (epicurii), III xiv 15 (Stoi- 
ci e Peripatetici e Epicurii in uno 
volere concordevolmente con- 
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corrono [nel ritenere che la Sa- 
pienza sia il sommo bene]), Iv vi 
12 (di questi, che da Epicuro sono 
Epicurei nominati, fu Torquato 
nobile romano), iv xxii 15 (una 
delle ‘‘tre sette de la vita attiva”’] 

EPicuRO, IV vi It (di questi fu pri- 
mo e prencipe uno filosofo che fu 
chiamato Epicuro), Iv vi 12 (di 
questi, che da Epicuro sono Epi- 
curei nominati), IV xxii 4 (l’op- 
pinione che di quello [de “l'uma- 
na felicitade’] ebbe Epicuro fi- 
losofo) 

(Epistola ai Colossesi], vedi Paolo 

[Epistola ai Romani], vedi Paolo 

equatore, II iii 13 (un cerchio, che 
si può chiamare equatore del suo 
cielo proprio), Il iii 15 (quanto 
lo cielo più è presso al cerchio 
equatore tanto è più nobile), tI 
iii 16 (ha questa picciola [sfera] 
lo cerchio equatore) 

equitade, IV ix 8 (suo rapporto con 
il diritto] 

ERCULE, III iii 7 (ne le storie d’Er- 
cule; per forza d’Ercule), mi iii 
8 (Di che accorgendosi Ercule 
(della forza che Anteo riceveva 
dalla terra], alla fine prese lui) 

[esilio], vedi essilio 

Esopo, Iv xxx 4 (come dice Esopo 
poeta ne la prima Favola) 

- Favola prima, ibid. 

esperienza, I x 2 (la esperienza non 
è mai avuta onde le cose usate e 
servate sono e nel processo e nel 
fine commisurate), 11 iii 6 (espe- 
rienze sensibili), II iv 8 (per espe- 
rienza non lieve), I1 viii 13 (ve- 
demo continua esperienza de la 
nostra immortalitade), 11 xiii 29 (la 
esperienza che a ben giudicare in 
essa {nell’astrologia] si conviene), 
III vii 8 (pruovo questo per la 
esperienza che aver di lei {della 
Filosofia] si può), Ill vii 11 (più 
onestamente di donna per le don- 


ne si prende esperienza), II1 vii 
16 (sanza visibilmente avere di 
ciò {dei miracoli] esperienza; li 
occhi de li uomini possono espe- 
rienza avere [della Filosofia]), 111 
xiv 9 (per dare esperienza di ciò, 
grida lo testo), IV i r (secondo 
quello che per esperienza vede- 
mo), IV iv 3 (come per esperienza 
vedemo), IV iv 10 (come per espe- 
rienza si può vedere), IV xiii 13 
(di questo [dei delitti provocati 
dalle ricchezze] esperienze pos- 
sono avere li Latini), IV xxvi 14 
(lo vecchio per più esperienza dee 
essere giusto), Iv xxvii 16 (la lun- 
ga esperienza de la vita) 
esposizione (sposizione), 1 i 18 (alle- 
gorica esposizione), I ii 1 (questa 
esposizione, che per pane si con- 
ta nel mio corredo), I1 i 2 (questa 
sposizione conviene essere litte- 
rale e allegorica), 11 ii 6 (predicere 
queste parole per le sposizioni 
de l’altre), r1 vi 10 (litterale espo- 
sizione), Il xii I (la esposizione al- 
legorica e vera), Il xii 10 (per la 
passata sposizione questa senten- 
za fia sufficientemente palese), 11 
xv 2 (esposizione fittizia e littera- 
le; per questa medesima esposi- 
zione si può lo secondo verso in- 
tendere), 11 xv 6 (la sposizione lit- 
terale), II xv 12 (Tutto l’altro che 
segue è per l’altra esposizione ma- 
nifesto), 111 x 10 (allegorica esposi- 
zione), III xii 1 (a questa esposi- 
zione ch’è detta ella sì può ridu- 
cere [‘‘la cagione che mosse me a 
questa canzone’’]), 111 xii 5 (la 
presente esposizione), IIl xiv I 
(litterale esposizione), III xv 19 
(litterale esposizione), IV i 3 (la 
verace esposizione), IV i 9 (la co- 
noscenza del suo testo {della can- 
zone), a la esposizione del quale 
ora s'intende), Iv ì r1 (ne la espo- 
sizione di costei [della canzone]), 
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Iv ii 1 (nel principio de la impresa 
esposizione) 

essemplo, 1 ii 14 (per lo processo de 
la sua vita ne diede [Agostino] es- 
semplo e dottrina), Il iv 5 (gene- 
ratrici [le Intelligenze)] de l’altre 
cose ed essempli, ciascuna de la 
sua spezie), III, canz. v. 70 (miri 
costei ch’è essemplo d’umiltate!), 
111 ii 17 («Tutte le cose produci 
da lo superno essemplo »), I11 vi 5 
[le Intelligenze celesti conoscono 
la mente divina ‘‘sì come loro re- 
gola ed essemplo”), it1 vi 6 (se 
essa umana forma non è perfetta, 
non è manco de lo detto essem- 
plo; ella [la Filosofia] è così fatta 
come l’essemplo intenzionale), 
11 vii 3 (sensibile essemplo avere 
potemo dal sole), 111 vii 14 (mani- 
festo essemplo rendo a le donne), 
III viii 21 (questo perfettissimo 
essemplo [la Filosofia]), 111 ix 5 
(essemplo, ne lo quale, alcuna 
volta, la veritade si discorda da 
l'apparenza), i xii 7 (Nullo 
sensibile è più degno di farsi 
essemplo di Dio che ’l sole), 111 
xv 13 (quale anima sente sua bil- 
tate biasimare, miri in questo es- 
semplo), 111 xv 14 (ella è essemplo 
d'umiltà [la Filosofia]), IV vii S 
(pongo essemplo del cammino 
mostrato), IV xix 3 (rende [la 
canzone) essemplo del cielo), 
IV xix 5 (bello e convenevole es- 
semplo), Iv xx 2 (rende essemplo 
ne li colori {il testo della canzo- 
ne]), iv xxiv 15 (essemplo che 
sia contrario a le parole de la 
correzione), IV xxvii 20 (l’essem- 
plo che detto è [la storia di Cefalo 
ed Eaco]), Iv xxx 3 (è nome d'esta 
canzone [Contra-li-erranti] tolto 
per essemplo del buono frate 
Tommaso d’Aquino) 

essenza (essenzia), Il iii 17 (l’epiciclo 
è uno cielo per sé e non ha una 


essenza con quello che ’l porta), 
Il iv 17 (la vivacissima loro essen- 
za [delle Intelligenze celesti)), 
I11 vi 6 (la umana essenzia), It1 vi 
8 (l’'umana essenza), Ill xi 7 (non 
si ragiona di quelle [‘‘l’essenziali 
passioni") per vocabulo distin- 
guente alcuno participante quella 
essenza), III xii 12 [Dio contem- 
pla la Filosofia nella sua essenza], 
III xii 13 (la divina essenza; non 
può essere cosa a la sua essenzia 
{di Dio) aggiunta; nobilissima è 
la essenzia divina), IT1 xv 4 (la no- 
stra essenza), Iv xv 6 ([Aristotele] 
pur vuole una sola essenza essere 
in tutti li uomini), Iv xxix 8-9 
[esempi del concetto di essenza 
nel rapporto fra il tutto e le parti] 


essere [sost.), 1 xiii 4 (manifesto è 


lui essere [il volgare) alcuna ca- 
gione del mio essere), 11 iv 3 (loro 
essere [delle Intelligenze) è loro 
operazione), II iv 16 (dovemo am- 
mirare loro eccellenza {delle ra- 
gioni addotte] e affermar loro es- 
sere), III, canz. Vv. 27, vi 9 (Suo 
esser tanto a Quei che lel dà pia- 
ce), III ii 5 (quello che è causato 
da corpo circulare ne ha in alcuno 
modo circulare essere; ciascuna 
forma ha essere de la divina na- 
tura in alcuno modo), Ili ii 7 
(«prima cosa è l’essere»; il suo 
essere [dell'anima] dipende da 
Dio), III vi 9 (Suo esser tanto a 
Quei che lel dà piace), 111 vi 10 
(Dio, che dà l'essere a costei [la 
Filosofia]), III vii 3 (ciascuna cosa 
riceve da quello discorrimento se- 
condo lo modo de la sua vertù e 
de lo suo essere), III xi 18 (è ve- 
duto come la primaia e vera filo- 
sofia è in suo essere), IIl xiii 9 
(‘Suo essere piace tanto a chi 
liele dà”), Iv vii 11 («vivere è 
l'essere de li viventi»), IV vii 12 
(se ’l vivere è l’essere de l’uomo, 
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e così da quello uso partire è par- 
tire da essere), Iv x 8 (tutte le co- 
se che fanno alcuna cosa, convie- 
ne essere prima quelle perfetta- 
mente in quello essere; «Quando 
una cosa si genera da un’altra, ge- 
nerasi di quella, essendo in quello 
essere»), IV xxv ro (Polinice fu 
domandato da Adrasto rege del 
suo essere), Iv xxvi 1o (Conviensi 
amare li suoi maggiori, da li qua- 
li ha ricevuto ed essere e nutri- 
mento e dottrina), Iv xxix 9 (in 
questo tutto cotale si dicono es- 
sere le qualitadi de le parti così 
secondamente come l’essere) 

essilio, I ii 13 (la perpetuale infamia 
del suo essilio [di Boezio]), I iii 3 
(pena d’essilio e di povertate), III 
xiii 2 (le Intelligenze che sono in 
essilio de la superna patria), IV v 
15 (Cammillo, bandeggiato e cac- 
ciato in essilio) 

etera, III xv r6 («quando suso 
[Dio] fermava l’etera ») 

[eternità], vedi etternitade 

Etica, vedi Aristotile 

Etica, vedi Tommaso 

EtTON, Iv xxiii 14 [uno dei cavalli del 
Sole] 

etternitade (etternitate), III xiv 7 
[l'eternità della Sapienza], II1 xv 6 
[l'eternità non può essere com- 
presa dall’intelletto umano], Iv 
xxi 9 («loco lo quale a la divina 
natura e a la etternitade è con- 
trario ») 

ETTORE, Iv xxvi 13 (Miseno, che era 
stato trombatore d’Ettore) 

EUCLIDE, II xiii 26 (sì come dice Eu- 
clide, lo punto è principio di quei- 
la {la geometria]) 

eutrapelia, Iv xvii 6 [una delle un- 
dici virtù aristoteliche] 

Evangelio, 11 i 5 (sì come apposta- 
re si può ne lo Evangelio), III xiv 
7 (nel principio di Giovanni, ne 
l’Evangelio, si può la sua etterni- 
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tade [della Sapienza] notare); ve- 
di anche Giovanni, Luca, Marco, 
Matteo 

evangelista, 11 v 3 (Ioanni Evangeli- 
sta), 1v v 8 (Luca evangelista) 


F 


FABRIZIO, Iv v 13 (Fabrizio infini- 
ta quasi moltitudine d'oro rifiu- 
tare) 

facultade (facultà), 1 i 19 (a la mia 
facultà imputino ogni difetto), 
III i 9 (secondo la mia facultade), 
Iv xiii 12 («Oh sicura facultà de la 
povera vita! »), Iv xvii 12 (la facul- 
tà del discente) 

facundia, III iv 3 (la lingua mia non 
è di tanta facundia che dire potes- 
se ciò che nel pensiero mio se ne 
ragiona), ItI xiii 8 (l'abito de la 
facundia) 

FALTERONA, 1v xi 8 (lo luogo ne le 
coste d’un monte che si chiama 
Falterona) 

FAMA, I iii 1o (Virgilio dice nel 
quarto de lo Eneida che la Fama 
vive per essere mobile) 

fantasia, III iv 9 (per difetto de la 
virtù da la quale trae [l’intellet- 
to] quello ch’el vede, che è virtù 
organica, cioè la fantasia, non 
puote a certe cose salire, però che 
la fantasia nol puote aiutare), III 
iv rI (la mia considerazione mi 
transportava in parte dove la fan- 
tasia venia meno a lo ’ntelletto), 
IV xv 15 (sono molti di sì lieve 
fantasia che in tutte le loro ragio- 
ni transvanno) 

Farsalia, vedi Lucano 

Favola prima, vedi Esopo 

favola, 11 i 3 (le favole de li poeti; 
questo [il senso allegorico] è 
quello che si nasconde sotto ’l 
manto di queste favole), I1 xiv 5 
(la favola di Fetonte), Iv xiv 5 {la 
favola di Dardano e il suo signi- 
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ficato], Iv xxvii 17 [la favola di 
Cefalo d’Atene ed Eaco] 

fede, I1 iv 7 [la fede pagana], 11 viii 
9 [la fede pagana], Il viii 15 (ve- 
demolo per fede [l’immortalità]), 
II xii 8 (fede a la sentenza vera), 
III, canz. v. 42 (un spirito da ciel, 
che reca fede), v. 53 (onde la no- 
stra fede è aiutata), III vii 15 
(l'aspetto suo [della Filosofia] 
aiuta la nostra fede), II vii 16 
({la Filosofia aiuta la fede]; fon- 
damento de la fede nostra sono 
miracoli fatti per colui che fu 
crocifisso), MI vii 17 ([la Filo- 
sofia] fu ordinata ne la mente di 
Dio in testimonio de la fede), III 
vili 20 (ella [la Filosofia] è aiuta- 
trice de la fede nostra), III xiv 14 
(Onde [dalla credenza nei mira- 
coli] la nostra buona fede ha sua 
origine), Itl xv 6 (con tutta fede 
si credono essere [le realtà incom- 
prensibili per l'intelletto umano]}), 
IV v 9 (contra nostra fede parlare), 
IV vi 5-7 [etimologia del vocabolo 
greco ‘‘autentin’’ come ‘‘degno 
di fede e d’obedienza”; analoga 
spiegazione del termine ‘autori- 
tade''), iv xii 3 (fa di sé fede avere 
[il traditore]), Iv xii 8 (per avere 
oculata fede), Iv xv s (la nostra 
Fede che mentire non puote), 
Iv xv 7 (la nostra fede, la quale del 
tutto è da conservare), IV xxx 3 
(quelli che disviano da nostra Fe- 
de) 

[Federico II d’Aragona, re di Si- 
cilia], vedi Federigo 

[Federico II di Svevia], vedi Fede- 
rigo di Soave; imperadore; Prin- 
cipe 

FeDpERIGO [Federico II d'Aragona, 
re di Sicilia], Iv vi 20 (dico a voi, 
Carlo e Federigo regi) 

FEDERIGO DI Soave [Federico II di 
Svevia], Iv iii 6 (domandato che 
fosse gentilezza, rispuose ch’era 
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antica ricchezza e belli costumi); 
vedi anche imperadore; Principe 


felicitade (felicità), 1 i 1 (la nostra 


ultima felicitade), I1 viii 14 (la feli- 
citade di quella immortalitade), 
II xiv 18 (vita di felicitade), III 
xi 14 (vera felicitade che per con- 
templazione de la veritade s’ac- 
quista), III xv II (la felicitade 
secondaria [la vita morale]), III 
xv 12 (quella felicitade è opera- 
zione secondo vertù in vita per- 
fetta), Iv, canz. v. 119 (’l seme di 
felicità), 1v iv 2 (impedimento di 
felicitade), Iv iv 3 (così s’impedi- 
sce la felicitade), 1v xvii 8 (a Fe- 
licitade è operazione secondo vir- 
tude in vita perfetta»), iv xvii 9, 
11 [la felicità della vita attiva e 
contemplativa], Iv xx 9 (nobili- 
tade umana non è altro che ‘‘seme 
di felicitade’’), Iv xx Io ({causa] 
finale in quanto dice: di felicità), 
IV xxi 8 (seme di felicitade), Iv 
xxi 14 (la dolcezza de l’umana 
felicitade), IV xxii 2 (ragionare 
de l’umana felicitade), iv xxii 9 
(quello che massimamente è di- 
lettoso a noi, quello è nostra feli- 
citade), Iv xxii 11 (nostra beatitu- 
dine e somma felicitade), Iv xxii 
17-18 [felicità della vita con- 
templativa] 


fermamento, II v 12 («Li cieli nar- 


rano la gloria di Dio, e l’opere 
de le sue mani annunzia lo fer- 
mamento 2) 


FETONTE, 11 xiv 5 (la favola di Fe- 


tonte) 


FigLio (FicLIvOLO) [Gesù], 11 v 8 


(puotesi contemplare la somma 
sapienza del Figliuolo), IT v 10 
(Puotesi ancora considerare lo 
Padre secondo che ha relazione al 
Figlio), II v 11 (per questo modo 
si puote speculare del Figlio), Iv 
v 3, 5 (Figliuolo di Dio); vedi 
anche Cristo 
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figura, 1 ii 17 (sotto figura d’allego- 
ria), Il xii 8 (mostrando la mia 
condizione sotto figura d’altre 
cose), 11 xiii 22 (veduta fu ne l’ae- 
re, in figura d’una croce, grande 
quantità di questi vapori), 11 xiii 
26 (lo cerchio è perfettissima fi- 
Qura), I11 ix 2 (è una figura questa 
che si chiama da li rettorici pro- 
sopopeia), Ill ix 6 [uno dei ‘‘sen- 
sibili comuni”), :11 x 6 (questa 
cotale figura in rettorica è molto 
laudabile [parlare a una persona 
intendendo di rivolgersi a un’al- 
tra)), III x 7 (questa figura puote- 
si chiamare ‘‘dissimulazione’’), Iv, 
canz. V. 52, X 10 (poi chi pinge fi- 
gura), IV i Io (non era buono 
sotto alcuna figura parlare), IV vi 
4 ['“auieo’’ esempio di ‘‘figura di 
legame”), Iv vii 6 (tutto cuopre 
la neve e rende una figura in ogni 
parte), IV vii 14 [figure geome- 
triche], Iv x 10 (Poi chi pinge figu- 
ra), IV x 11 [la figura del ‘‘dipin- 
tore”), Iv xvi 8 (lo circulo che ha 
figura d’uovo non è nobile, né 
quello che ha figura di presso che 
piena luna), iv xxviii 14 (potemo 
così ritrarre la figura a veritade) 
filosofante, 11 xii 7 (le disputazioni 
de li filosofanti) 

filosofia, 11 iii 5 (li principii di filo- 
sofia), I1 iii 6 (secondo quello che 
si tiene in astrologia e in filosofia 
(che i cieli mobili sono nove]), 
II xii 5 (giudicava bene che la fi- 
losofia fosse somma cosa), II xii 9 
(nobilissima e bellissima Filoso- 
fia), 11 xiv 14, 18 (la Morale Filo- 
sofia), II xv I (questa donna gen- 
tilissima Filosofia), 11 xv 3 (questa 
donna è la Filosofia), 11 xv 4 (inef- 
fabili sembianti, che ne le mo- 
strazioni de li occhi de la Filo- 
sofia apparite), II xv 12 ([la Filo- 
sofia] bellissima e onestissima fi- 
glia de lo imperadore de lo uni- 
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verso), Ill ii 17 (ove [Boezio] di- 
ce a la Filosofia), It1 xi 1 (quella 
donna de lo ’ntelletto che Filo- 
sofia si chiama; conviensi qui dire 
che è questo che si chiama Filoso- 
fia), 111 xi 6 (Da questo nasce lo 
vocabulo del suo proprio atto, Fi- 
losofia; Filosofia non è altro che 
amistanza a sapienza), III xi 9 (la 
filosofia per diletto o per utilitade 
non è vera filosofia), 111 xi 11 (la 
filosofia è vera e perfetta che è 
generata per onestade solamen- 
te), III xi 13 (la filosofia ha per 
subietto lo ’ntendere, e per for- 
ma uno quasi divino amore a lo 
’ntelletto), Ill xi 14 (fine de la 
Filosofia è quella eccellentissima 
dilezione che non pate alcuna in- 
termissione), III xi. 15 (così si può 
vedere chi è omai questa mia 
donna e perché Filosofia si chia- 
ma), Ill xi 16 (le scienze ne le 
quali più ferventemente la Filo- 
sofia termina la sua vista, sono 
chiamate per lo suo nome), III xi 
17 (vedere si può come le scienze 
sono Filosofia appellate), 111 xi 
18 (la primaia e vera filosofia è in 
suo essere — la quale è quella don- 
na di cu’ io dico), Il xii 4 (Filoso- 
fia è quando l’anima e la sapien- 
za sono fatte amiche), III xii II 
(Iddio non vede tanto gentil cosa 
quanto elli vede quando mira 
là dove è questa Filosofia), 111 xii 
12 (filosofia è uno amoroso uso 
di sapienza), II xii 13 (È adunque 
la divina filosofia de la divina es- 
senza), iti xiii 3 (de la quale filo- 
sofia umana seguito poi per lo 
trattato), III xiii 6 (quando l’ani- 
ma nostra non hae atto di specu- 
lazione, non si può dire che sia 
in filosofia), 111 xiii $ (l’ultimo 
atto di filosofia; di questa filoso- 
fia saranno omai le seguenti com- 
mendazioni), III xiii 10 (l’anima 
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de la filosofia; amore è forma di 
Filosofia), 111 xiv 1 (Filosofia per 
subietto materiale qui ha la sa- 
pienza), ItI xiv 2 (l'amore, che è 
parte de la filosofia), IIr xiv 11 
(dove la filosofia è in atto, si di- 
china un celestial pensiero), III xv 
11 (la moralitade è bellezza de la 
filosofia; la bellezza de la sapien- 
za, che è corpo di Filosofia), II 
xv 14 (in quella parte di sé che 
morale filosofia si chiama), 111 xv 
19 (dal principio essa filosofia pa- 
reva a me fiera), Iv i 11 (quella 
luce virtuosissima, Filosofia), Iv 
ii 17 (le dimostrazioni de la filoso- 
fia), Iv ii 18 (filosofia che è amoro- 
so uso di sapienza), IV vi 14 (ne 
la sua filosofia [di Socrate] nulla 
fu affermato), Iv vi 15 (a perfe- 
zione la filosofia morale redus- 
sero [Aristotele e Senocrate]), Iv 
xv 14 (insufficienti uditori de la 
morale filosofia [coloro che ne- 
gano la possibilità della cono- 
scenza]), Iv xxx 5 (questa donna, 
cioè la filosofia; essa filosofia non 
solamente alberga pur ne li sa- 
pienti), IV xxx 6 (filosofia non vol- 
ge lo sguardo suo dolcissimo a 
l’altra parte [rispetto alla nobil- 
tà])); vedi anche morale filosofia 
Filosofo, vedi Aristotile 

filosofo, 11 iv 3 (Furono certi filoso- 
fi, de’ quali pare essere Aristoti- 
le), 11 iv 9 [nessun filosofo dubita 
della beatitudine delle Intelligen- 
ze celesti], 11 v 15 [opinioni diffe- 
renti dei filosofi e degli astrologi 
sul numero dei Troni], n viii 8 
[i filosofi concordano nel ritenere 
che una parte dell’uomo sia im- 
mortale], I1 xiii 5 (tutti li filosofi 
concordano che li cieli siano ca- 
gione [della generazione sostan- 
ziale]), 11 xiv 5 (di quella Galassia 
li filosofi hanno avute diverse op- 
pinioni), II1 ii 14 (è l’uomo divino 


animale da li filosofi chiamato), 
III v 7 (quello glorioso filosofo 
[Aristotele] al quale la natura più 
aperse li suoi segreti), III ix 10 
[teoria della visione in Platone e 
altri filosofi], 111 xi 3 (anticamente 
in Italia vivea uno filosofo nobi- 
lissimo, che si chiamò Pittagora), 
II xi 4 [prima di Pitagora i fi- 
losofi erano chiamati sapienti], 
Ill xi 5-12, 16 [il filosofo come 
“‘amatore di sapienza”), lt xiii 
8 (sempre è l’uomo che ha co- 
stei [la Filosofia] per donna da 
chiamare filosofo), III xiv 5 (l’u- 
sanza de’ filosofi è di chiamare 
“luce” lo lume), it1 xiv 8 [esclusi- 
vo interesse dei grandi filosofi per 
la Sapienza], IV vi 1 [l'autorità 
dell’imperatore e del filosofo], IV 
vi 9, II [opinioni dei filosofi sul 
fine della vita umana], IV vi 17 
(l’autoritade del filosofo sommo), 
Iv viii 15 (quello maestro de li fi- 
losofi, Aristotile), Iv ix 16 [è filo- 
sofo colui che ritiene la giovinez- 
za ‘‘colmo de la naturale vita], 
IV xv 9 (dice [la canzone] cristia- 
ni, e non filosofi o vero Gentili), 
Iv xvii 3 (queste [le virtù morali] 
diversamente da diversi filosofi 
sono distinte e numerate), IV xxi 
2 (per diversi filosofi de la diffe- 
renza de le nostre anime fuc di- 
versamente ragionato), IV xxii I 
(li morali filosofi che de li benefici 
hanno parlato), iv xxii 4 (Epicuro 
filosofo), Iv xxiv 3 (ciò che ne scri- 
vono li filosofi e li medici [sulla 
giovinezza]), Iv xxvii 10 [secondo 
gli antichi filosofi la giustizia è 
propria della vecchiaia] 


fine [scopo], 1 iv 3 (la loro bontade 


[degli uomini], la quale a debito 
fine è ordinata), I v 4-5 [le azioni 
umane sono dirette a buon fine 
dalle disposizioni a tal fine ordi- 
nate], 1 viii 12 (fine de la vertù 
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è la nostra vita essere contenta), I 
x 2 (de le nuove cose lo fine non 
è certo), I xi 3 (la differenza de le 
cose in quanto sono ad alcuno 
fine ordinate), 1 xi 4 (mal fine), 
II xiii 26-27 [nella geometria il 
cerchio, per la sua perfezione, ha 
“ragione di fine”’], IT xiv 12 (fine 
de la circulazione è redire ad uno 
medesimo punto), II1 viii 21 (lo 
fine a che fatta fue tanta biltade), 
Ill xi 14 [il fine dell'amicizia e il 
fine della Filosofia], IHI xv 9 [se il 
desiderio umano non avesse un 
limite, non sarebbe stato ordinato 
ad alcun fine], 111 xv 10 (ciascu- 
no [dei Santi] aggiugne lo fine del 
suo desiderio), Iv iv 1 (la umana 
civilitade, che a uno fine è ordi- 
nata), IV iv 5-6 ['‘quando più 
cose ad uno fine sono ordinate, 
una di quelle conviene essere re- 
golante”: esempio di tale affer- 
mazione], iv v 12 (ispeziale fine, 
da Dio inteso), Iv vi 6 (colui che 
solo considera l’ultimo fine di 
tutti li altri fini), Iv vi 7 (tutte l’u- 
mane operazioni domandano uno 
fine), Iv vi 8 (questo nostro fine, 
che ciascuno disia naturalmente), 
IV vi 9-10 [opinione degli stoici sul 
fine della vita umana], IV vi 11-12 
[opinione degli epicurei), Iv vi 
13-14 [opinione dei platonici], IV 
vi 15 [opinione di Aristotele], 1v 
vi 20 (questo fine de l’umana vi- 
ta), IV vii 12 (non si parte da l’uso 
del ragionare chi non ragiona lo 
fine de la sua vita?), Iv xiii 8 (a 
certo fine bada la nostra potenza), 
Iv xvii 1I (frutto e fine di nobi- 
litade [la vita attiva e la contem- 
plativa]), Iv xxvii 6 (li buoni con- 
sigli, li quali conducono sé e altri 
a buono fine); — [limite], III iv 11 
(è posto fine al nostro ingegno), 
Iv xiii 8 (deesi fine attendere da 
la parte de lo scibile desiderato) 


Fine de’ Beni, Libro di, vedi Tullio 

FIORENZA, I iii 4 (la bellissima e fa- 
mosissima figlia di Roma, Fioren- 
za), II xiii 22 (in Fiorenza, nel 
principio de la sua destruzione), 
IV xx 5 (li Uberti di Fiorenza) 

[firmamento], vedi fermamento 

Fisica, vedi Aristotile 

fisica, 11 xiii 8 (A l’ottava spera ri- 
sponde la scienza naturale, che 
Fisica si chiama), II xiv 1 (Dico 
che lo Cielo stellato si puote com- 
parare a la Fisica; è da vedere pri- 
ma la comparazione de la Fisica), 
II xiv 2 (in questo ha esso [il cielo 
stellato] grandissima similitudine 
con la Fisica), I! xiv 9 (de le quali 
[le cose sensibili] tratta la Fisica), 
II xiv 10 (e di queste [le cose na- 
turali corruttibili] tratta la Fisi- 
ca), II xiv 13 (lo Cielo stellato si 
può comparare a la Fisica e a la 
Metafisica) 

FLEGON, IV xxiii 14 [uno dei cavalli 
del Sole] 

Foco, Iv xxvii 20 [figlio di Eaco] 

fondamento, Il i 12 (in ciascuna co- 
sa, naturale ed artificiale, è impos- 
sibile procedere, se prima non è 
fatto lo fondamento; la litterale 
dimostrazione è fondamento de 
l’altre), III ii 12 (queste potenze 
[dell'anima] sono intra sé per 
modo che l’una è fondamento de 
l’altra, e quella che è fondamento 
puote per sé essere partita; la po- 
tenza vegetativa è fondamento so- 
pra ’l quale si sente), 1rii 13 (que- 
sta sensitiva potenza è fondamen- 
to de la intellettiva), 111 vii 16 [fon- 
damento della fede cristiana sono 
i miracoli di Gesù], Iv iv 1 (lo 
fondamento radicale de la im- 
periale maiestade), Iv xxv 3 ([{il] 
buono fondamento de la nostra 
vita), Iv xxv 4 ([il] fondamento 
de la nostra vita buona) 

fonte, 1 i 9 (fonte vivo, de la cui ac- 
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qua si refrigera la naturale sete 
[della conoscenza]), It: vii 3 (la 
luce del sole da uno fonte deri- 
vata), Ir1 xiii 9 [la Filosofia deri- 
va da Dio come da “fonte pri- 
mo”), 111 xv 16 («le fonti de l’ac- 
que ») 

forma, II i 10 {ogni forma, per rea- 
lizzarsi compiutamente, richiede 
un sostrato adatto, sia negli enti 
naturali che negli artificiali], II 
iii 15 {la forma di ogni cielo è 
maggiore all’equatore], II iv S 
(chiamale Plato ‘idee’’, che tanto 
è a dire quanto forme e nature 
universali), 11 v 13 (dal quale 
(‘‘l’amore del Santo Spirito”’] 
prende la forma del detto cielo 
uno ardore virtuoso), II v 18 (La 
forma nobilissima del cielo), Il vii 
3 (le cose deono essere denomi- 
nate da l’ultima nobilitade de la 
loro forma), il viii 6 (la natura 
umana transmuta, ne la forma 
umana, la sua conservazione di 
padre in figlio), IT ix 5 (sì come 
quello che mira riceve la forma 
ne la pupilla per retta linea, così 
per quella medesima linea la sua 
forma se ne va in quello ch'ello 
mira), II xiii 17 (li principii de le 
cose naturali, li quali sono tre, 
cioè materia, privazione e forma), 
II xiv 10 (la loro materia [delle 
cose corruttibili)] si muta di forma 
in forma), III ii 4 (Ciascuna forma 
sustanziale procede da la sua pri- 
ma cagione, la quale è Iddio), 111 ii 
5 (ciascuna forma ha essere de la 
divina natura in alcun modo), tI 
ii 6 (quanto la forma è più nobile, 
tanto più di questa natura [‘‘divi- 
na’”] tiene; l’anima umana, che è 
forma nobilissima), III iii 5 [l’uo- 
mo, nell’unicità della sua sostanza, 
possiede la forma degli altri esseri 
esistenti), III vi s (tutte le Intelli- 
genze conoscono la forma umana), 


III vi 6 (se essa umana forma non 
è perfetta, non è manco de lo det- 
to essemplo), It1 vi 12 (la sua for- 
ma [della Filosofia], cioè la sua 
anima, riceve miracolosamente la 
graziosa bontade di Dio), Il vii 5 
(quasi diafani [gli angeli] per la 
purità de la loro forma), itI vii 6 
(ne l’ordine intellettuale de l’uni- 
verso si sale e discende da la infi- 
ma forma a l’altissima), III viii 1 
(in una forma [quella umana] la 
divina virtute tre nature congiun- 
se; [armonia della forma umana]), 
III ix 7 (Queste cose visibili ven- 
gono dentro a l’occhio — non dico 
le cose, ma le forme loro), ti 
ix 8 (questo discorso, che fa la 
forma visibile per lo mezzo; la for- 
ma, che nel mezzo transparente 
non pare, ne la parte pare lucida e 
terminata), 111 ix 9 (lo mezzo per 
lo quale a l’occhio viene la forma; 
la forma visibile), III xi 13 [forma 
della Filosofia è un amore quasi 
divino per l’intelletto), IMI xiii 10 
(amore è forma di Filosofia), I1I 
xiv 1 (Filosofia ha per forma 
amore), IV x 5 (‘‘defettiva for- 
ma”, o vero differenza [erronea 
definizione di nobiltà data da Fe- 
derico I]]), Iv xi 4 (l’oro, le mar- 
gherite e li campi perfettamente 
forma e atto hanno in loro essere), 
IV xxi 3 (le forme de le minere; 
disse [Pitagora] che tutta la dif- 
ferenza è de le corpora e de le 
forme), Iv xxi 5 ([l’intelletto pos- 
sibile) potenzialmente in sé addu- 
ce tutte le forme universali) 


formalitade, Iv x 5 (‘‘belli costumi”’, 


che non comprendono ogni for- 
malitade di nobilitade) 


fortezza [virtù morale), Iv xvii 4 


{una delle undici virtù aristoteli- 
che], Iv xxi 12 {uno dei sette doni 
dello Spirito Santo), Iv xxii 11 (è 
propria dell’‘’operare virtuosa- 
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mente"], Iv xxvi 7 (Fortezza, o 
vero Magnanimitate, la quale 
vertute mostra lo loco dove è da 
fermarsi e da pugnare), IV xxvi IS 
[virtù propria della giovinezza]; — 
[difficoltà], 1 iv 13 (questa scusa 
basti a la fortezza del mio comen- 
to) 

fortuna, 1 iii 4 (la piaga de la fortu- 
na), 1 iv 10 (maculato d’alcuno 
colpo di fortuna), IV viii 9 (que- 
ste cose che la fortuna può dare 
e torre), IV xi 7 [intervento della 
fortuna nel procacciarsi le ric- 
chezze], IV xi 9 («quanto l’uomo 
più subiace a lo ’ntelletto, tanto 
meno subiace a la fortuna ») 

FRANCESCHI, IV v 18 (li Franceschi, 
tutta Roma presa, prendeano di 
furto Campidoglio di notte) 

FRANCESCO, IV xxviii 9 (non torna a 
religione pur quelli che a santo 
Francesco si fa d’abito e di vita 
simile) 

freddo [sost.], Iv xviii 4 [concorre 
nella generazione dell’acqua], Iv 
xxiii 13 [una delle qualità prima- 
rie propria della vecchiaia e del 
“senio”’] 

freddura, 11 xiii 25 (la freddura di 
Saturno) 

fuoco [sua posizione e suo movi- 
mento all’interno della sfera sub- 
lunare], mi iii 2 (lo fuoco ha 
amore a la circunferenza di so- 
pra, lungo lo cielo de la luna), 
INI v 5 [teoria di Pitagora sulla 
centralità del fuoco] 


G 


GALASSIA, IT xiv 1 (la Galassia, cioè 
quello bianco cerchio), II xiv 5 
(per la Galassia ha questo cielo 
{delle stelle fisse] similitudine 
grande con la Metafisica; di quel- 
la Galassia li filosofi hanno avute 
diverse oppinioni), II xiv 7 (dice 


[Aristotele] che la Galassia non è 
altro che moltitudine di stelle 
fisse; quello albore, lo quale noi 
chiamiamo Galassia), 11 xiv 8 
(Ia Galassia è uno effetto di quel- 
le stelle le quali non potemo ve- 
dere) 

GaLasso DI MONTEFELTRO, IV xi 14 
(Cui non è ancora [nel cuore] Ga- 
lasso di Montefeltro ?) 

GALIENO, I viii 5 (quando uno me- 
dico donasse a uno cavaliere li 
Tegni di Galieno) 

-— Tegni [Ars medica), ibid. 

GALILEA, IV xxii 14 («dite a li disce- 
poli suoi che elli li precederà in 
Galilea »), Iv xxii 16 (dicalo a li 
discepoli che in Galilea li prece- 
derà; la beatitudine precederà noi 
in Galilea, cioè ne la speculazio- 
ne), Iv xxii 17 (Galilea è tanto a 
dire quanto bianchezza) 

{Galli], vedi Franceschi 

GARAMANTI, III v 12 (l’estremità del 
primo climate, dove sono li Ga- 
ramanti), III v 18 (lo cerchio do- 
ve sono li Garamanti) 

Generatione, De, vedi Aristotile 

generazione, I xiii 4 (la mia genera- 
zione), 11 xili 5 (la generazione su- 
stanziale), 11 xiv 17 (non sarebbe 
qua giù generazione né vita d’ani- 
male o di piante), I1 xiv 18 (ces- 
sando la Morale Filosofia, non 
sarebbe generazione né vita di fe- 
licitade), I11 iii 3 (le corpora com- 
poste prima hanno amore a lo 
luogo dove la loro generazione è 
ordinata; vedemo la calamita 
sempre da la parte de la sua gene- 
razione ricevere vertù), 111 iii 6 
(ama [l'uomo] lo luogo de la sua 
generazione; nel tempo de la sua 
generazione [‘‘ciascuno è di più 
virtuoso corpo"’]), IT! vi 9 (questa 
donna [la Filosofia] è perfettissi- 
ma ne la umana generazione), III 
vii 15 (l’umana generazione), III 


NOMI E COSE NOTEVOLI CONTENUTI NEL TESTO 967 


ix 4 (la nostra operazione in alcu- 
no modo è generazione), III xii 4 
(la generazione de l’amistade), III 
xiii 4 (pare farsi distinzione ne 
l’umana generazione), Iv iv 4 (l’u- 
mana generazione), Iv v s (l’uma- 
na generazione), IV xii 7 (l'umana 
generazione), Iv xiv 3 (la genera- 
zione di nobilitade), Iv xiv 7 (ge- 
nerazione di gentilezza), IV xiv 10 
(generazione di nobilitade), Iv xv 
2 (la umana generazione), IV xv 3 
(l’umana generazione), IV xv 5 
(l’umana generazione), iv xv 6 
(l’umana generazione), Iv xxii 4 
(la divina bontade, in noi semi- 
nata e infusa dal principio de la 
nostra generazione), IV xxix 1 (fa- 
mose e antiche generazioni), Iv 
xxix 4 (la buona generazione) 
genere [raggruppamento di esseri), 
I xii 4 (Tanto è la cosa più prossi- 
ma quanto, di tutte le cose del suo 
genere, altrui è più unita), iv xvi 
6 (quali cose più fossero nomate e 
conosciute in loro genere, più sa- 
rebbero in loro genere nobili); — 
(qualità specifica], Iv, canz. v. 111 
(o vero il gener lor, ch’io misi 
avanti), IV xx I (0 vero il gener loro, 
cioè l’abito elettivo consistente 
nel mezzo) 

gentilezza, It ii 2 (più da sua genti- 
lezza che da mia elezione venne 
ch'io ad essere suo consentisse), 
Iv, canz. v. 16 (quei che vo- 
glion che di gentilezza / sia prin- 
cipio ricchezza), v. 21, ii 1 (Tale 
imperò che gentilezza volse), v. 50 
(le divizie, sì come si crede, / non 
posson gentilezza dar né tòrre), 
v. 67 (in tanto quanto assegna / 
che tempo a gentilezza si conve- 
gna), v. 79 (che cosa è gentilezza, 
e da che vene), v. IOI, xvi 3,Xix I 
(È gentilezza dovunqu' è vertute), 
Iv ii 1 (Tale imperò che gentilezza 
volse), iv iii 6-7 [sua definizione 


data da Federico II), Iv ix 15 
(sì come diffinire giovinezza e 
gentilezza, sovra le quali nullo 
imperiale giudicio è da consen- 
tire), Iv ix 16 (diffinire di genti- 
lezza non è de l’arte imperiale), Iv 
xiv 5 (quivi sarà transmutazione 
di viltade in gentilezza d'un uo- 
mo in altro), Iv xiv 7 (generazione 
di gentilezza), Iv xiv 8 (la genti- 
lezza o ver nobilitade, che per 
una cosa intendo), IV xv 18 (mo- 
strerò quella, cioè che cosa è gen- 
tilezza), Iv xvi 3, xix 1 (È gentilez- 
za dovunqu’è vertute) 


gentili [pagani], 11 iv 6 (Li gentili le 


chiamano [le idee] Dei e Dee), 
I1 iv 7 (lo modo de’ gentili e ne 
li sacrifici e ne la loro fede), 11 iv 9 
[nessuno, né cristiano né ‘‘genti- 
le”, dubita che le Intelligenze ce- 
lesti siano beate], II viii 9 (secon- 
do la fede de’ Gentili), 1v xv s 
(la legge e credenza antica de li 
Gentili), rv xv 8 (che appo li Gen- 
tili falso fosse [che la generazione 
umana si origini da una pluralità 
di principii), ecco la testimonian- 
za d’Ovidio; la mondiale constitu- 
zione secondo la credenza pagana, 
o vero de li Gentili), Iv xv 9 ([i] 
Gentili, de li quali le sentenze 
anco non sono in contro [al rite- 
nere “lo primo uomo uno solo 
essere stato”’)) 


geometria, It iii 6 [una delle disci- 


pline usate nello studio dei feno- 
meni celesti), 11 xiii 8 [scienza del 
Quadrivio], 11 xiii 25 (lo cielo di 
Giove si può comparare a la Geo- 
metria), II xiii 26 (la scienza de 
la Geometria; La Geometria si 
muove intra due repugnanti a 
essa), Il xiii 27 (tra ’] punto e lo 
cerchio si muove la Geometria; 
la Geometria è bianchissima, in 
quanto è sanza macula d'errore), 
IV xv 16 (molti idioti che vorreb- 
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bero disputare in geometria, in 
astrologia e in fisica) 

gerarchia, Il v 5-9, 12 [le gerarchie 
angeliche] 

GHERARDO DA CAMMINO, IV xiv 12 
{(Pognamo che Gherardo da Cam- 
mino fosse stato nepote del più 
vile villano; chi sarà oso di dire 
che Gherardo da Cammino fosse 
vile uomo?) 

[Giacomo, santo], vedi Iacopo 

GIANNI, III xi 7 (non diciamo Gian- 
ni amico di Martino, intendendo 
solamente la naturale amistade 
significare) 

GIOVANNI, I viii 13 («lo dono che 
mi fece Giovanni ») 

GIOVANNI (IOANNI), 11 v 3 (“Lo 
qual (Gesù] fu luce che allumina 
noi ne le tenebre”, sì come di- 
ce Ioanni Evangelista), IMI xiv 7 
(nel principio di Giovanni, ne lo 
Evangelio, si può la sua [della 
Sapienza] etternitade notare) 

Giove [divinità], Iv xiv 15 (si di- 
ce Dardano esser stato figlio di 
Giove); — [pianeta], 11 iii 7 (lo 
sesto [sito] è quello di Giove), 
1I xiii 25 (lo cielo di Giove si può 
comparare a la Geometria; Giove 
è stella di temperata complessio- 
ne), II xiv 16 (Giove sei anni qua- 
si si celerebbe) 

GIovENALE (IUVENALE, Poeta), Iv 
xii 8 [si scaglia contro le ricchez- 
ze], Iv xxix 4 (A la prima que- 
stione [che la nobiltà degli ante- 
nati non garantisce quella del sin- 
golo individuo] risponde Giove- 
nale), IV xxix 5 (in questo mi di- 
scordo dal Poeta [sul valore sim- 
bolico attribuito alle statue degli 
antenati]) 

- Satira ottava, iv xxix 4 (A la pri- 
ma questione [che la nobiltà della 
stirpe non rende gli uomini mi- 
gliori)] risponde Giovenale ne l’ot- 
tava satira) 


giovinezza (gioventute), 1 i 17 (a 
l’entrata de la mia gioventute), Iv, 
canz. v.129, Xxili 5, xxVi I (in gio- 
vinezza, temperata e forte), IV ix 
15 (giovinezza e gentilezza, sovra 
le quali nullo imperiale giudicio 
è da consentire), 1v ix 16 [defini- 
zione di giovinezza data da Nero- 
ne], Iv xxiii 4, 13, XxiV I, 4, XXV 
1 [una delle quattro età dell’uo- 
mo], iv xxiii 5 (n giovinezza, 
temperata e forte), 1v xxiii 8 [de- 
finizione di giovinezza data da 
Aristotele], Iv xxvi 1 (Zn giovinez- 
za, temperata e forte), Iv xxvi 
2-3, 9, 13, Xxvii I, 3-4 [virtù che 
le sono proprie), Iv xxviii 14 (in 
quello stato si significa la gioven- 
tute [il matrimonio di Marzia con 
Catone]; maritossi [Marzia] ad 
Ortensio, per che si significa che 
si partì la gioventute e venne la 
senettute), Iv xxviii 16 («aMen- 
tre che in me [Marzia] fu lo san- 
gue », cioè ja gioventute) 

[Giraut de Borneil], vedi Proven- 
zale 

girazione, III v 8 (ne la cui girazione 
{della sfera celeste] conviene di 
necessitade essere due poli fer- 
mi) 

giro, I11 xv 16 («quando [Dio] con 
certa legge e con certo giro val- 
lava gli abissi ») 

[Girolamo], vedi Ieronimo 

GIUDEA, I1 i 6 (Giudea è fatta santa 
e libera) 

GiuDpEo, II iv 9 [nessun giudeo du- 
bita della beatitudine delle Intel- 
ligenze celesti], IT viii 9 (questo 
vuole ciascuna legge [l’immorta- 
lità dell'anima], Giudei, Saracini 
e Tartari), Iv xxviii Io («Non 
quelli ch’è manifestamente, è 
Giudeo, ma quelli ch'è in ascoso 
è Giudeo ») 

giudicio, I ii 2 (lo coltello del mio 
giudicio), 1 ii 9 (ciascuno ha nel 
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suo giudicio le misure del falso 
mercatante), I iv 4 (lo imperfetto 
giudicio, che non secondo ragio- 
ne ma secondo senso giudica so- 
lamente), 1 iv 6 (invidia è cagione 
di mal giudicio), 1 xi 4 (colui che 
è cieco del lume de la discrezione 
sempre va nel suo giudicio secon- 
do il grido), 111 x 3 (secondo que- 
sto sensuale giudicio parlò quel- 
la ballatetta), 1v, canz. v. 15, ii 14 
(riprovando ’1 giudicio falso e 
vile), Iv i 7 (de la falsa oppinio- 
ne nascevano li falsi giudicii, e de’ 
falsi giudicii nascevano le non 
giuste reverenze), Iv ii 14 (Ripro- 
vando’l giudicio falso e vile; ripro- 
vare lo giudicio de la gente piena 
d’errore), iv ix 15 (diffinire giovi- 
nezza e gentilezza, sovra le quali 
nullo imperiale giudicio è da con- 
sentire), Iv xxi 6 («O altezza de le 
divizie de la sapienza di Dio, co- 
me sono incomprensibili li tuoi 
giudicii»), Iv xxiv 3 (naturale 
giudicio), iv xxvi 14 (lo suo dirit- 
to giudicio [del vecchio] e la legge 
è tutto uno quasi), Iv xxvii 10 [i 
giudizi propri della vecchiaia], Iv 
xxix 7 (al mio giudicio) 

Giuno, 11 iv 6 (Giuno, la quale dis- 
sero [‘‘li gentili’) dea di poten- 
za) 

giustizia, I vii 9 (l’uomo è obediente 
a la giustizia quando fa quello, e 
non più né meno, che la giustizia 
comanda), 1 xii 9 [è la virtù “più 
amabile’ nell’uomo], 11 xiv 15 
(‘“la giustizia legale ordina le 
scienze ad apprendere”), Iv vi 9 
(la verità e la giustizia seguire [fi- 
ne della vita secondo gli stoici]), 
Iv xi 6 (nulla distributiva giusti- 
zia risplende [nell’accumulo delle 
ricchezze]), Iv xvii 6 [una delle 
undici virtù aristoteliche), Iv 
xxii II [operare con giustizia è 
felicità propria della vita attiva], 


IV xxvii 10 [virtù propria della 
vecchiaia), IV xxvii 11 (di giusti- 
zia nel penultimo trattato di que- 
sto volume si tratterà), IV xxvii 
13 [perché la generosità non risul- 
ti nociva è necessario operare con 
prudenza e giustizia] 


grado [stato ontologico], III vii 6 


(avvegna che posti siano qui gra- 
di generali, nondimeno si possono 
porre gradi singulari; ne l'ordine 
intellettuale de l’universo si sale 
e discende per gradi; tra l’angelica 
natura e l’anima umana non è 
grado alcuno, ma è quasi l’uno a 
l’altro continuo per li ordini de li 
gradi) 


gramatica, 1 xi 14 (la gramatica gre- 


ca), Il xii 4 (l’arte di gramatica), 
11 xiii 8 [scienza del Trivio), 11 xiii 
9 (’1 cielo de la Luna con la Gra- 
matica si somiglia), II xiii 10 
(queste due proprietadi [del cielo 
della Luna] hae la Gramatica), 
11 ii 18 (quelli cotalì sono chia- 
mati ne la gramatica amenti e de- 
menti), IV vi 3 (uno verbo molto 
lasciato da l’uso in gramatica) 


gramatici, II xi 9 (ma ponete mente 


la sua bellezza [della canzone], 
ch’è grande sì per construzione, 
la quale si pertiene a li grama- 
tici) 


grandezza [geometrica], ur ix 6 


[uno dei ‘‘sensibili comuni”] 


grazia, III vi 10 (beneficio di vertù e 


di grazia), III viii 10 [una delle 
sei passioni dell’anima cit. da 
Aristotele nella Rhetorica], Iv, 
canz. v. 115 (quei c’ han tal gra- 
zia fuor di tutti rei), Iv xx 3 (quel- 
li che hanno questa grazia, cioè 
questa divina cosa), IV xx 7 (Dio 
solo porge questa grazia all’ani- 
ma), Iv xxii 5 (questo naturale 
appetito, che de la divina grazia 
surge), IV xxv I (la quale grazia 
[propria della adolescenza] s’ac- 
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Quista per soavi reggimenti), IV 
Xxv 2 («a li mansueti Dio darà 
grazia ») 

GRECI, 11 iii 11 (la prima Mente, la 
quale li Greci dicono Protonoè), 
iv xxii 4 (de la divina bontade 
nasce uno rampollo, che li Greci 
chiamano ‘‘hormen”’) 

greco [lingua], 1 vii rs (E que- 
sta è la cagione per che Omero 
non si mutò di greco in latino; 
essi [‘li versi del Salterio”’] furo- 
no transmutati d’ebreo in greco e 
di greco in latino), III xi 5 (tanto 
vale in greco ‘“philos”” com'è a 
dire ‘‘amore’’ in latino), IV xxi 13 
(l'appetito de l’animo, lo quale in 
greco è chiamato “‘hormen”) 

grossezza [ignoranza], 11 iii 3 (l’an- 
tica grossezza de li astrologi), IV 
xv 14 (Costoro [quelli che negano 
la possibilità della conoscenza] 
sempre come bestie in grossezza 
vivono); — [densità], It vii s (li 
Angeli, che sono sanza grossezza 
di materia), II! ix 12 [la densità 
del mezzo trasforma l’immagine 
della stella] 

Guino Da CASTELLO, Iv xvi 6 (Al- 
buino de la Scala sarebbe più no- 
bile che Guido da Castello) 

[Guido da Montefeltro], vedi Gui- 
do montefeltrano 

Guipo GUINIZZELLI, IV xx 7 (se 
una pietra margarita è male di- 
sposta, la vertù celestiale ricever 
non può, sì come disse quel nobile 
Guido Guinizzelli) 

- Al cor gentil ripara sempre Amore, 
IV xx 7 (sì come disse quel nobile 
Guido Guinizzelli in una sua can- 
zone, che comincia: A/ cor gentil 
ripara sempre Amore) 

Guinizzelli Guido, vedi Guido Gui- 
nizzelli 

GUIDO MONTEFELTRANO, IV xxviii 8 
(lo nobilissimo nostro latino Gui- 
do montefeltrano) 
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gusto, 111 iii 10 (lo diletto del gusto 
e del tatto) 


H 


hormen, 1V xxi 13 (l’appetito de l’a- 
nimo, lo quale in greco è chia- 
mato ‘‘hormen”’’), Iv xxii 4 (‘‘hor- 
men”, cioè appetito d’animo na- 
turale) 


I 


Iacopo (Apostolo), iv ii 1o (dice 
santo lacopo apostolo ne la sua 
Pistola: «Ecco lo agricola aspet- 
ta lo prezioso frutto de la terra»), 
Iv xx 6 (secondo la parola de 
l’Apostolo: «Ogni ottimo dato e 
ogni dono perfetto di suso vie- 
ne»); vedi anche Via di Sa’ Iacopo 

— Pistola, ibid. 

IAPETO, IV xv 8 (lo figlio di lapeto, 
cioè Prometeus) 

idea, 11 iv 5 (chiamale Plato ‘‘idee’’, 
che tanto è a dire quanto forme 
e nature universali), 1v xv 6 (Pla- 
to vuole che tutti li uomini da 
una sola Idea dependano) 

Iddio, vedi Dio 

IERONIMO, Iv v 16 (Ieronimo dice 
che meglio è tacere che poco dire) 

— proemio de la Bibbia, 1v v 16 (nel 
proemio de la Bibbia, là dove di 
Paolo tocca) 

IESSE, Iv v 6 («Nascerà virga de la 
radice di Iesse »; e Iesse fu padre 
del sopra detto David) 

ignoranza, I iii 2 (La qual durezza 
[del commento alle canzoni], per 
fuggir maggiore difetto, non per 
ignoranza, è qui pensata), II vili 
14 (la tenebra de la ignoranza 
mondana), 11 xv 4 (la morte de la 
ignoranza) 

imaginativa, 11 ix 4 (quella [cosa] 
che viene per retta linea ne la 
punta de la pupilla, quella vera- 
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mente si vede, e ne la imaginativa 
si suggella solamente) 
imaginazione, IV xxv 7 (imagina- 
zione di venereo compimento) 
immortalitade (immortalità), 11 viii 
# (de la immortalità de l’anima è 
qui toccato), II viii 13 (vedemo 
continua esperienza de la nostra 
immortalitade ne le divinazioni 
de’ nostri sogni), It viii 14 (la feli- 
citade di quella immortalitade), 
II viii 15 (quello che la nostra im- 
mortalitade vede e misura) 
imperadore, II xiii 22 (ne la morte 
d’Augusto imperadore), tri iv 8 
(disse bene lo prete a lo ’mpera- 
dore), Iv iv 7 (chi a questo officio 
è posto è chiamato Imperadore), 
Iv v 10 (al tempo del predetto 
suo imperadore [Ottaviano Au- 
gusto]), Iv ix 9 (è questo officiale 
posto di cui si parla, cioè lo Im- 
peradore), IV ix 10 (quasi dire si 
può de lo Imperadore che elli sia 
lo cavalcatore de la umana volon- 
tade), Iv ix 14 (di queste [le leggi 
che sono “pure arti] in tutto sia- 
mo a lo Imperadore subietti), Iv 
ix 16 (Nerone imperadore), IV x 5 
(non dicendo ‘‘imperadore’”’, ma 
‘‘quelli che tenne imperio”) 
Imperadore [Dio, Cristo], 11 v 2 
(lo Imperadore de l’universo, che 
è Cristo), 11 xv 12 (la bellissima 
e onestissima figlia de lo impera- 
dore de lo universo, a la quale 
Pittagora pose nome Filosofia), 111 
xii 14 (la sposa de lo Imperadore 
del cielo [la Filosofia]) 
imperadore [Federico Il di Svevia], 
IV iii 6 (la narrazione de l’oppi- 
nione de lo imperadore), Iv iii 6 
(Federigo di Soave, ultimo im- 
peradore de li Romani), lv iii 9 
(l’autoritade de la diffinizione 
de lo imperadore), IV ix 1 (l’op- 
pinione de lo Imperadore), iv 
ix 15 (sì come diffinire giovinezza 


e gentilezza, sovra le quali nullo 
imperiale giudicio è da consenti- 
re, inquanto elli è imperadore), Iv 
x I (l’oppinione de lo Imperado- 
re), IV x 3 (l’oppinione de lo Im- 
peradore in quella parte che le di- 
vizie tocca; si dice lo "mperadore 
essere stato erroneo ne la diffini- 
zione di nobilitade), iv x 6 (mes- 
sere lo Imperadore in questa par- 
te non errò pur ne le parti de la 
diffinizione) 

imperio (impero) [comando], 11 xii 
5 (divino imperio), Iv iv 11 («a 
loro ho dato imperio sanza fi- 
ne »), Iv xxii I (volendo a cotale 
imperio essere obediente); — [po- 
testà imperiale], IV, canz. v. 45 
(Similemente fu chi tenne impe- 
ro / in diffinire errato), IV iv 7 
(questo officio per eccellenza Im- 
perio è chiamato), Iv iv 8 (officio 
d’imperio), IV iv 12 (romano 
imperio), Iv v 6 (la divina ele- 
zione del romano imperio), IV v 
17 (lo romano imperio), Iv viii 10 
(la reverenza de lo Imperio), iv 
viii 11 (la maiestade de lo Impe- 
rio), IV viii 13 (la reverenza de lo 
Imperio), iv viii 14 (in questo 
caso a lo Imperio reverenza avere 
non debbo), iv x 5 (quelli che 
tenne impero; ‘quelli che tenne 
imperio’), IV xxix 2 (lo corona- 
mento de lo Imperio) 

impulsione, Iv ix 11 (la impulsione, 
che è naturale moto) 

impuritade, 1 iv 2, 9 (l’umana impu- 
ritade), 1 iv 12 (impuritade, sanza 
la quale non è alcuno) 

indivisibilitade, 11 xiit 27 (lo pun- 
to per sua indivisibilitade è im- 
mensurabile) 

induzione [logica], Iv xviii 4 (per sì 
bella e convenevole induzione) 

ineffabilitade, tt1 iii 14 (É quest’è 
l’una ineffabilitade di quello che 
io per tema ho preso), III iii 15 


972 NOMI E COSE NOTEVOLI CONTENUTI NEL TESTO 


(E questa è l’altra ineffabilitade; 
cioè che la lingua non è di quello 
che lo ’ntelletto vede compiuta- 
mente seguace), III iv I (le due 
ineffabilitadi di questa matera) 

INFERNO, IV xxvi 9 (Enea sostenette 
solo con Sibilla a intrare ne lo 
Inferno) 

infinitade, 11 xiii 10 (per la sua infi- 
nitade [della grammatica], li rag- 
gi de la ragione in essa non si ter- 
minano) 

influenza, IV xxi 9 (in questa cotale 
anima è la vertude sua propria, e 
la intellettuale, e la divina, cioè 
quella influenza che detta è) 

informatore, II viii 13 (quello ch'è 
mosso o vero informato da infor- 
matore immediato deve propor- 
zione avere a lo informatore) 

informazione, Iv ii 6 («movimento 
celestiale », lo quale dispone le 
cose di qua giù diversamente a ri- 
cevere alcuna informazione), Iv 
ii 7 (la informazione de l’erbe e 
de li fiori) 

Inforzato, iv xv 17 (lo Inforzato di- 
ce: «In colui che fa testamento 
sanitade di mente, non di corpo, 
è a domandare ») 

infusione, itI ii 4 (la infusione de la 
bontà divina), IV v 12 (ispeziale 
fine, da Dio inteso in tanta cele- 
stiale infusione), IV xx 7 (questa 
benedetta e divina infusione) 

INGHILESI, I vii 13 (sì come a Tede- 
schi e Inghilesi e altri) 

insetazione, IV xxii 12 (se da sua 
naturale radice uomo non ha 
questà sementa, ben la puote 
avere per via d’insetazione) 

Intelletto, Libro de lo, vedi Alberto 
[Magno] 

intelletto [facoltà conoscitiva], I 
iv r1 (lo ’ntelletto loro {delle In- 
telligenze celesti] è uno e perpe- 
tuo), Il iv 14 (lo divino intelletto; 
lo ’ntelletto umano), Il iv 17 (ri- 


splende nel nostro intelletto al- 
cuno lume de la vivacissima loro 
essenza [delle Intelligenze cele- 
sti)), 11 vi 1 (O vot che intendendo — 
cioè con lo intelletto solo; udite, 
cioè con quello udire ch’elli han- 
no, ch’è intendere per intelletto), 
II xili 6 (’1 vero è lo bene de lo 
intelletto), 11 xiii 19 (l’occhio de 
lo *ntelletto), 11 xv 4 (li occhi de 
lo ’ntelletto), 11 xv 5 (lo familiare 
intelletto), IL xv 7 (li occhi de lo 
*ntelletto), III, canz. v. 4 (move 
cose di lei meco sovente, / che 
lo ’ntelletto sovr’esse disvia), v. 
11 (ciò che lo mio intelletto non 
comprende), v. 16, iv 13 (di 
ciò si biasmi il debole intellet- 
to), v. 59, viii 14, xv 6 (Elle so- 
verchian lo nostro intelletto), II 
lil 13 (‘‘rmove sovente cose che 
fanno disviare lo ’ntelletto”’), 111 
iii 15 (la lingua non è di quello 
che lo ’ntelletto vede compiuta- 
mente seguace), III iv 2 (povertà 
d’intelletto), Itt iv 3 (quello che 
lo mio intelletto non sostiene), 
ItI iv 4 (la debilitade de lo ’ntellet- 
to), IIl iv 5 (la colpa si dà a lo 
ntelletto e al parlare che è mio), 
III iv 9 (nostro intelletto non puo- 
te a certe cose salire), Ill iv II 
(in parte dove la fantasia venia 
meno a lo ’ntelletto), 111 iv 12 
(perfetto intelletto), HI iv 13 (Di 
ciò si biasmi il debole intelletto), 
111 viii 14 (Elle soverchian lo nostro 
intelletto; lo 'ntelletto nostro), HI 
viii 15 (tutte quelle cose che lo 
*ntelletto nostro vincono), II xi I 
(quella donna de lo ’ntelletto che 
Filosofia si chiama), III xi 13 
(uno quasi divino amore a lo 
'ntelletto), I11 xiii 2 (essa [la Filo- 
sofia) è beatitudine de lo ’ntellet- 
to), III xiii s (la speculazione, de 
la quale s’appaga lo ’ntelletto e la 
ragione), Ill xiv 14 (per lei [la 
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Filosofia] si crede ogni miracolo 
in più alto intelletto poter avere 
ragione), III xv 6 (Ele soverchian 
lo nostro intelletto; queste cose 
nostro intelletto abbagliano, in 
quanto certe cose affermano es- 
sere, che lo ’ntelletto nostro guar- 
dare non può), III xv 15 (il divino 
pensiero, ch’è esso intelletto), Iv, 
canz. V. 74, xiv 2, xv 10 (Per che 
a ’ntelletti sani / è manifesto i lor 
diri esser vani), IV i 7 (per poco 
intelletto), IV xi 9 («quanto l’uo- 
mo più subiace a lo ’ntelletto, 
tanto meno subiace a la fortuna »), 
Iv xiv 2 (Per che a ’ntelletti sani), 
IV xv 10 (Per che a ’ntelletti sani; 
è manifesto a li sani intelletti che i 
detti di costoro sono vani), iv 
xv II (lo nostro intelletto si può 
dir sano e infermo; dico intelletto 
per la nobile parte de l’anima no- 
stra), IV xv 12 («Sono molti tanto 
di suo ingegno presuntuosi, che 
credono col suo intelletto poter 
misurare tutte le cose »), IV xv 17 
(quelli intelletti che per malizia 
d'animo o di corpo infermi non 
sono), IV xx 9 (quelli che hanno 
intelletto, che sono pochi), Iv 
xxi 5 ([l’anima umana] riceve da 
la vertù del motore del cielo lo 
intelletto possibile), Iv xxi 6 (con 
lo intelletto vedere), IV xxi 12 
[uno dei doni dello Spirito Santo], 
Iv xxii 10 [la parte razionale del- 
l'animo è costituita dalla volontà 
e dall’intelletto], 1v xxii 13 [l’in- 
telletto è “la nostra nobilissima 
parte’’];-— [concetto, significato], I 
vii 11 [il significato delle canzoni], 
III ix 3 [il significato della canzo- 
ne], iv, canz. v. 93 (e vertute co- 
tale / dà sempre altrui di sé buo- 
no intelletto), Iv iii 2 (lo ’ntelletto 
che mostrare s’intende); — [Intel- 
ligenza celeste), 11 v 17 (lo qual 
movimento [dei cieli], se esso è da 


intelletto alcuno, o se esso è da la 
rapina del Primo Mobile, Dio lo 
sa), III, canz. v. 23, vi 4, vi 6, xiii 
2 (Ogni Intelletto di là su la mira), 
11 vi 4 (Ogni Intelletto di là su la 
mira; ciascuno Intelletto di sopra 
conosce quello che è sopra sé e 
quello che è sotto sé), 111 vi 6 (Ogni 
Intelletto di la sù la mira), 1 xiii 
2 (Ogni Intelletto di là sù la mira) 


INTELLIGENZA [divina], It vi 5 (Dio 


tutte le cose conosce in sé, secon» 
do lo modo de la Intelligenza), 
Iv xxi 5 (lo intelletto possibile ad- 
duce tutte le forme universali, e 
tanto meno quanto più dilunga- 
to da la prima Intelligenza è) 


intelligenza (intelligenzia) [facoltà 


conoscitiva], III ii 14 (l’anima 
umana participa de la divina na- 
tura a guisa di sempiterma intel- 
ligenzia), I11 xii 13 (Ne l’altre in- 
telligenze è per modo minore [la 
Sapienza], quasi come druda de 
la quale nullo amadore prende 
compiuta gioia), II xiii 3 (discen- 
do a mostrare come ne l’umana 
intelligenza essa secondariamente 
ancora vegna [la Filosofia]), III 
xiii 5 (la umana intelligenza), 111 
xiii 8 (la umana intelligenza), Iv 
xxi 8 (la divina bontade multipli- 
ca ne l’anima questa intelligenza); 
— [comprensione di un testo], It 
v 3 (a perfetta intelligenza avere) 


INTELLIGENZE [celesti], 11 ii 7 (In- 


telligenze, o vero per più usato 
modo volemo dire Angeli), 11 iv 
2 (li movitori di quelli cieli so- 
no sustanze separate da materia, 
cioè intelligenze), II iv 4 (tante 
Intelligenze quanti sono li movi- 
menti del cielo), 11 iv 5 (le Intel- 
ligenze de li cieli sono genera- 
trici di quelli), II viii 4 (amore è 
effetto di queste intelligenze a 
cu’ io parlo), II x 11 (tutto quello 
che in questa canzone dico, par- 
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lando a quelle intelligenze cele- 
stiali), Ir vi 4 (dico che le Intel- 
ligenze del cielo la mirano [la 
Filosofia]), III vi s (tutte le Intel- 
ligenze conoscono la forma uma- 
na; e massimamente conoscono 
quella (la ‘‘forma umana”] le 
Intelligenze motrici), 1Il1 xii 13 
(ne l’altre intelligenze è per modo 
minore [‘‘la divina filosofia’']), It 
xiii 1 (le causate intelligenze), 
III xiii 2 (le Intelligenze che sono 
in essilio de la superna patria; 
le infernali Intelligenze da lo 
aspetto di questa bellissima [la 
Filosofia] sono private), II1 xiii 5 
(le intelligenze separate questa 
donna [lia Filosofia] mirano con- 
tinuamente; l’altre intelligenze, 
che solo di natura intellettiva so- 
no perfette), III xiii 7 (questa [la 
Filosofia] è donna secondaria- 
mente de l’altre intelligenze se- 
parate), III xiv 4 (ne le Intelligen- 
ze raggia la divina luce sanza 
mezzo, ne l’altre si ripercuote da 
queste Intelligenze prima illumi- 
nate) 

IoaccHINO, II v 2 (Maria Vergine 
figlia di Ioacchino) 

IPOCRAS, I viii s (quando uno me- 
dico donasse a uno cavaliere li 
Aphorismi d’Ipocras) 

- Aphorismi, ibid. 

[Ippocrate], vedi Ipocras 

ISAIA, IV xxi 12 (sua distinzione dei 
sette doni dello Spirito Santo] 

— Isaia, 1v v 6 (È scritto in Isaia: 
«Nascerà virga de la radice di 
Iesse ») 

ISIFILE, III xi 16 [personaggio della 
Tebaide di Stazio] 

ispeculazione, vedi speculazione 

ISRAEL, II i 6 (ne l'uscita del popolo 
d’Israel d’Egitto), It v 1 (avvegna 
che quello popolo d’Israel fosse 
in parte da li suoi profeti ammae- 
strato) 


ITALIA, I v 9 (Onde vedemo ne le 
cittadi d’Italia), 1 vi 8 (uno non 
distingue, s’elli è d’Italia, lo vol- 
gare inghilese da lo tedesco), I 
xi 1 (li malvagi uomini d’Italia), 
I xi 21 (li abominevoli cattivi d’I- 
talia), 11 x 8 (le corti d’Italia), III 
xi 3 (in Italia vivea uno filosofo 
nobilissimo, che si chiamò Pitta- 
gora), 1v v 6 (Enea venne di 
Troia in Italia), iv v 9 (Oh sapien- 
za di Dio che a una ora, per la 
tua venuta, in Siria suso e qua in 
Italia tanto dinanzi ti preparastil), 
IV vi 20 (voi che le verghe de’ reg- 
gimenti d’Italia prese avete), Iv 
ix 10 (la misera Italia, che sanza 
mezzo alcuno a la sua governa- 
zione è rimasa!) 

ITALICI, I iv 13 (con ciò sia cosa 
che io mi sia quasi a tutti li Italici 
appresentato) 

Iuvenale, vedi Giovenale 

Iuventute et Senectute, De, vedi Ari- 
stotile 


J 


jattanza, IV xv 12 (L’una [delle ‘‘in- 
fermitadi’’ della mente] è di na- 
turale jattanza causata) 


L 


LANCELOTTO, Iv xxviii 8 (lo cavalie- 
re Lancelotto non volse entrare 
con le vele alte {nel ‘‘porto’’ della 
morte]) 

LAOMEDONTE, IV xiv 14 (pognamo 
che ne la etade di Laomedonte 
questa memoria fosse disfatta; Se- 
condo l’oppinione avversa, Lao- 
medonte fu gentile) 

LATINI, IV xiii 13 (di questo [la bra- 
ma delle ricchezze) grandissime 
esperienze possono avere li La- 
tini) 

latino [lingua], 1 v 12 (onde lo latino 
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molte cose manifesta concepute 
ne la mente che lo volgare far 
non può), I v 14 ([le parole] più 
debitamente si rispondono in 
latino che in volgare, però che lo 
volgare seguita uso, e lo latino 
arte), 1 vi 2 (Dico che ’1 latino 
non sarebbe stato servo cono- 
scente al signore volgare), I vi 
6-11 [rapporto tra il latino e le 
lingue volgari], 1 vii 3, 5, 8, I0- 
13 [un testo in lingua latina non 
avrebbe potuto servire di com- 
mento a delle canzoni in volgare, 
in quanto ‘lo latino è sovrano del 
volgare’), I vii 15 [perdita della 
poesia e del valore poetico nelle 
traduzioni dal greco in latino), 
I vili 2, ix 2, 4, 6, 9-II [vantaggi 
del volgare nei confronti del la- 
tino], I x 1 (comentare con lati- 
no), 1 x 10 (quelli che transmutò 
lo latino de l’Etica), 1 x 12 [capa- 
cità del volgare, al pari del lati- 
no, di esprimere alti concetti), 
I xi 14 (al suo tempo [di Cicerone] 
biasimavano lo latino romano), 
I xiii 5 (con esso [il volgare] io 
entrai ne lo latino; lo quale lati- 
no poi mi fu via a più innanzi an- 
dare), 111 xi 5 (tanto vale in gre- 
co ‘‘philos”’ com'è a dire ‘‘amo- 
re” in latino), IV vi 5 (uno vo- 
cabulo greco che dice ‘auten- 
tin”, che tanto vale in latino 
quanto ‘‘degno di fede e d’obe- 
dienza'’) 


legame”), 1v xxviii 9 (legame di 
matrimonio) 


Legge, Iv xxiv 15 (dice e comanda 


la Legge che la persona del padre 
sempre santa e onesta dee appa- 
rere a li suoi figli) 


legge [norma], 1 viii 4 (li ponitori de 


le leggi), It1 xv 16 («quando con 
certa legge e con certo giro [Dio] 
vallava li abissi; (quando Dio] po- 
neva legge a l’acque»), Iv iv 7 
(quello che esso dice [l'Impera- 
tore] a tutti è legge), Iv ix 14 (le 
leggi de’ matrimoni), IV ix 15 
(Altre leggi sono che sono quasi 
seguitatrici di natura), IV xi 3 
(«Sanza contenzione periro le 
leggi»), IV xv 17 (di questa infer- 
tade de la mente intende la leg- 
ge), IV xxvi 14 [l'osservanza delle 
leggi è propria della giovinezza, 
mentre il giudizio degli anziani si 
identifica quasi con esse], IV xxvii 
10 [il giudizio della vecchiaia è 
legge e luce per gli altri uomini); 
- [fede religiosa], Il viii 9 (questo 
[l'immortalità dell’anima) vuole 
ciascuna legge), Iv xv 5 (la legge 
e credenza antica de li Gentili) 


legista, II1 xi 10 (li legisti, li medici 


e quasi tutti li religiosi, che non 
per sapere studiano ma per ac- 
quistare moneta o dignitade), 1v 
xxvii 8 (Potrebbe qui dire alcuno 
medico o legista), Iv xxvii 9 [il 
“’legista”” non deve richiedere 
compenso per i consigli non atti- 


nenti alla sua professione] 
LELIO, I1 xii 3 (parole de la conso- 
lazione di Lelio) 
lettera (littera) [significato lette- 


lealtade (lealtà, lealtate), 1v, canz. v. 
131 (e solo in lealtà far si diletta), 
Iv xxvi 14 (Lealtade è seguire e 
mettere in opera quello che le 


leggi dicono), Iv xxvi 15 [virtù 
propria della giovinezza) 

legame, i vii 14 (nulla cosa per le- 
game musaico armonizzata si può 
de la sua loquela in altra tran- 
smutare), IV vi 3-4 [esempio del 
verbo ‘‘auieo’” come ‘‘imagine di 


rale], 11 i 3 (la lettera de le parole 
fittizie), 11 i 7 (Che avvegna essere 
vere secondo la lettera sia mani- 
festo, non meno è vero quello che 
spiritualmente s'intende), H xi 1 
(la littera di questo commento), 
II xii 10 (a littera esponendo), 
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III xii 1 (lo senso de la lettera), 
1vitt (la sentenza secondo la let- 
tera ragionare), Iv xxviii ro («la 
circuncisione del cuore, in ispi- 
rito non in littera, è circuncisio- 
ne ») 

[letterato], vedi litterato 

letteratura], vedi litteratura 

LIBRA, rII v 8 (quella parte del cielo 
sotto la quale si gira lo sole, quan- 
do va con l’Ariete e con la Libra), 
III v 13 (nel principio de la Li- 
bra), It1 v 18 (quando è tornato 
{il Sole], va sotto la Libra) 

Libro de le Cagioni, vedi Cagioni, Li- 
bro de le 

Libro de le quattro vertù cardinali, uit 
viii 12 (Onde ciò fare ne comanda 
lo Libro de le quattro vertù cardi- 
nali: «Lo tuo riso sia sanza ca- 
chinno », cioè sanza schiamazzare 
come gallina) 

Libro di Tebe, vedi Stazio 

LINDIO, INI xi 4 [uno dei sette sa- 
pienti] 

linea, 11 ix 4 (quella [cosa] che viene 
per retta linea ne la punta de la 
pupilla, quella veramente si ve- 
de), 11 ix 5 (come quello che mira 
riceve la forma ne la pupilla per 
retta linea, così per quella medesi- 
ma linea la sua forma se ne va in 
quello ch'ello mira; nel dirizzare 
di questa linea), It iii 13 (chi 
guarda col viso come una retta li- 
nea), Iv xiii 3 (’l cento si è parte 
del mille, e ha ordine ad esso co- 
me parte d’una linea a tutta li- 
nea), 1v xiii 4 ({‘‘li principii de le 
cose naturali’) hanno ordine in- 
sieme come diverse linee), Iv xiii 
15 (la torta linea con la diritta 
non si congiunge mai) 

lingua [linguaggio], I iii 4 (per le 
parti quasi tutte a le quali questa 
lingua si stende), I v 9g (la lingua 
[presente] da loro [da ‘‘coloro che 
partiron d’esta vita'’] discordan- 


te), I vi ro (lo latino non ha con- 
versazione con tanti in alcuna lin- 
gua con quanti ha lo volgare di 
quella), 1 vii 13 (gente d’altra lin- 
gua), 1 ix 2 (li litterati fuori di 
lingua italica; quelli di questa lin- 
gua [“italica’”’)), 1 ix 5 (sono mol- 
ti e molte in questa lingua, volga- 
ri, e non litterati), 1 x 11 (quello 
[volgare] di lingua d’oco), 1 xi 15 
(ritrarre cose poste in altrui lin- 
gua; non è sanza loda d’ingegno 
apprendere bene la lingua strana), 
t xi 16 (Intra li uomini d’una lin- 
gua è la paritade del volgare), II 
iii 14 (la mia anima arde di potere 
ciò con la lingua narrare), 1ti iii 
15 (la lingua non è di quello che 
lo ’ntelletto vede compiutamente 
seguace), III iv 3 (la lingua mia 
non è di tanta facondia), Iv xxi 6 
(Non è cosa da manifestare a lin- 
gua, lingua, dico veramente, vol- 
gare) 

littera, vedi lettera 

litterato, 1 vii 12 [il latino avrebbe 
spiegato le canzoni solo ai ‘‘litte- 
rati'’), I ix 2 (li litterati fuori di 
lingua italica), 1 ix 3 (E a vitupe- 
rio di loro dico che non si deono 
chiamare litterati), 1 ix 9 (E non 
ha contradizione perché alcuno 
litterato sia di quelli) 

litteratura, 1 ix 5 (coloro che hanno 
lasciata la litteratura a coloro che 
l’hanno fatta di donna meretrice) 

Livio, vedi Tito Livio 

loico, 1v x 6 [Federico II, ‘“‘loico e 
clerico grande"’] 

loquela, 1 v 2 (lo naturale amore a 
propria loquela), 1 vii 14 (nulla 
cosa per legame musaico armo- 
nizzata si può de la sua loquela in 
altra transmutare), i x 5 (lo natu- 
rale amore de la propria loquela), 
I x 14 (la italica loquela), 1 xii I 
(amore a la mia loquela propria), I 
xii 6 (l’amore ch'io porto a la 
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mia loquela), 1 xiii 1 (la propria 
loquela), 1 xiii 3 (la propria lo- 
quela m'è stata cagione e de l'una 
e de l’altra {delle due perfezioni 
proprie dell’uomo]) 

Luca, Iv v 8 (sì come testimonia Lu- 
ca evangelista (il censimento or- 
dinato da Augusto]), Iv xxiii rI 
(dice Luca che era quasi ora sesta 
quando morîo [Gesù]) 

- Vangelio di Luca, 1v xvii 10 (Cri- 
sto l’afferma nel Vangelio di Lu- 
ca [la superiorità della vita con- 
templativa]; Maria, secondo che 
dinanzi è scritto a queste parole 
del Vangelio, nulla cura del mi- 
nisterio de la casa mostrava) 
Lucano, n iii 7 (si legge in Lu- 
cano), 111 v 12 (per la testimo- 
nianza di Lucano nel nono suo 
libro), IV xi 3 (Ciò testimonia Lu- 
cano, quando dice: «Sanza con- 
tenzione periro le leggi»), 1V xiti 
12 (ciò vuol dire Lucano nel quin- 
to libro, dicendo: «Oh sicura fa- 
cultà de la povera vital»; quello 
dice Lucano, quando ritrae come 
Cesare di notte a la casetta del pa- 
store Amiclas venne), iv xxviii 13 
(che queste due cose [il ritorno a 
Dio e il ringraziamento per la vita 
vissuta) convegnano a questa eta- 
de [la vecchiaia], ne figura quello 
grande poeta Lucano) 

- Farsalia, tv xxviii 13 (nel secondo 
de la sua Farsalia) 

luce, 1 i 15 (questo pane sarà la luce 
la quale ogni colore di loro [delle 
canzoni] sentenza farà parvente), 
1 xi 6 (De l’abito di questa luce 
discretiva massimamente le po- 
pulari persone sono orbate), I 
xiii 12 (Questo [il commento vol- 
gare] sarà luce nuova), It v 3 (‘“Lo 
qual [Gesù] fu luce che allumi- 
na noi ne le tenebre”), tr v ri (la 
luce che sola sé medesima vede 
compiutamente), II vi 9 (li raggi 


62 


non sono altro che uno lume che 
viene dal principio de la luce per 
l’aere a la cosa illuminata, e luce 
non sia se non ne la parte de la 
stella), II viii 14 (la dottrina ve- 
racissima di Cristo, la quale è via, 
verità e luce; luce, perché allu- 
mina noi ne la tenebra), II xv 1 
(in ciascuna scienza la scrittura 
è stella piena di luce), I1 xv s [la 
luce della Filosofia], 111 ii 9 (que- 
sta gentil donna, ne la quale de 
la divina luce assai mi si mostra- 
va), Il iì 14 (la divina luce rag- 
gia in quella [l’anima umana)), 
INI iv 1o (Iddio volse in questa 
vita privare noi da questa luce 
[di intendere pienamente le so- 
stanze immateriali]), 111 v 21 (que- 
sta palla dove noi siamo in cia- 
scuna parte di sé riceve tanto 
tempo di luce quanto di tenebre), 
III vii 3-4 [fenomeni luminosi nei 
corpi diafani e densi), Ill vii 8 
(l’anima razionale, dove la divina 
luce più speditamente raggia), 
III ix 6 (propriamente è visibile lo 
colore e la luce; lo colore e la luce 
sono propriamente (visibili]), II 
ix 12 (Transmutasi questo mez- 
zo di molta luce in poca luce), III 
xi 16 [Enea «luce e speranza de’ 
Troiani »], II xii 7 [paragone fra 
la “sensibile luce’”” del Sole e la 
“luce intellettuale’ di Dio), n 
xiv 4 (ne le Intelligenze raggia la 
divina luce sanza mezzo), III xiv S 
(qui è fatta menzione di luce e di 
splendore; l’usanza de’ filosofi è 
di chiamare ‘luce’ lo lume), ni 
xiv 16 (la luce de la veritade et- 
terna), rl xv 2 (la luce interiore 
de la Sapienza), ni xv s («Essa 
[la Sapienza] è candore de la et- 
terna luce »), Itt xv 18 ("la via de’ 
giusti è quasi luce splendiente’'), 
Ivi 11 (quella luce virtuosissima, 
Filosofia), IV v 17 (luce de la di- 
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vina bontade), Iv vii 9 («La via 
de’ giusti quasi luce splendiente 
procede »), Iv viii 4 (la luce de la 
veritade), IV ix 17 (coloro per cui 
giova questa luce avere vigore), 
IV xv 9 (la somma luce del cielo 
che quella [la ‘‘cristiana senten- 
za”] allumina), iv xv 17 (la 
luce de la veritade), Iv xx 8 (la 
luce del sole), Iv xxii 17 (Bian- 
chezza è uno colore pieno di luce 
corporale), Iv xxix I (lo sole sanza 
luce [non può essere]) 

Lucia [città], 111 v 11 (qui imagi- 
niamo un’altra cittade, che abbia 
nome Lucia; quelli [cittadini] di 
Lucia), III v 12 (uno cerchio che 
sia tanto lungi da Maria quanto 
da Lucia), 111 v 16 (poi si cela [il 
Sole], e comincialo a vedere Lu- 
cia), III v 17 (se uno uomo fosse 
in Lucia dritto, vedrebbe quello 
[il Sole] andarsi nel braccio sini- 
stro), 111 v 18 (va [il Sole] ver Lu- 
cia novanta e uno dì) 

LuciLio, 1v xii 8 (Seneca, massima- 
mente a Lucilio scrivendo [si sca- 
glia contro le ricchezze]) 

lume, 1 xi 4 (lume de la discrezione), 
I xiii 12 (darà lume [il commento 
alle canzoni] a coloro che sono in 
tenebre), 11 iv 17 (risplende nel 
nostro intelletto alcuno lume de 
la viyacissima loro essenza [delle 
Intelligenze celesti]), 11 vi 9 (li 
raggi non sono altro che uno lu- 
me che viene dal principio de la 
luce), 11 x 5 (la pietade, la quale 
fa risplendere ogni altra bontade 
col lume suo), 11 x 9 (lume che 
mostra lo bene [il lume della 
«grandezza temporale’ accom- 
pagnata da saggezza e cortesia]), 
11 xiii 15 (del suo lume [del Sole] 
tutte l’altre stelle s’informano), 
11 xiii 16 (del suo lume [dell’a- 
ritmetica] tutte s’illuminano le 
scienze), II xiv 6 (lume di sole 


ripercusso in quella parte [la Ga- 
lassia secondo Democrito e Anas- 
sagora]), 11 xiv 7 (lo cielo in quella 
parte è più spesso [dove si trova 
la Galassia), e però ritiene e ri- 
presenta quello lume), ti i r 
(lume di costei [della Filosofia] 
ne la mia testa era guidato), III 
viii 11 [definizione del ridere co- 
me ‘‘uno lume apparente di fuori 
secondo sta dentro”), I1I ix 12 (lo 
mezzo, che è diafano, è tanto pie- 
no di lume che è vincente de la 
stella), 111 xiii ro (Iddio mette 
sempre in lei del suo lume [nella 
Filosofia]), 111 xiv 3 (lo sole redu- 
ce le cose a sua similitudine di 
lume, quanto esse per loro dispo- 
sizione possono da la sua virtude 
lume ricevere), III xiv s (l’usanza 
de' filosofi è chiamare “luce” lo 
lume), Iv vi 18 («Amate lo lume 
de la sapienza »), Iv xvi 1 («Ama- 
te lo lume di sapienza»; lume di 
sapienza è essa veritade), Iv xx 6 
[il «Padre de’ lumi », Dio], Iv xx 8 
(questi cotali, la cui anima è pri- 
vata di questo lume [la nobiltà]), 
IV xxiv 14 (lume d’animo), IV xxvii 
10 (li suoi giudici {della vecchiaia] 
e la sua autoritade sono un lume 
e una legge a li altri) 


lumetto, Iv vii 4 (coloro dirizzare 


intendo ne’ quali alcuno lumetto 
di ragione per buona loro natura 
vive ancora) 


luminositade, II xiii 9 (la variazione 


de la sua luminositade {della Lu- 


na]) 


LUNA, Il iii 4 (credette [Aristotele] 


che lo cielo del Sole fosse imme- 
diato con quello de la Luna), Il 
iii 6 (ne lo eclipsi del sole appare 
la luna essere sotto lo sole; [eclis- 
si di Marte coperto dal disco lu- 
nare]), 11 iii 7 [luogo della Luna], 
II v 13 [gli angeli ‘‘movitori’’ del 
cielo della Luna], ll xiii 9 (1 
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cielo de la Luna con la Grama- 
tica si somiglia; se la Luna si 
guarda bene, due cose si veggiono 
in essa proprie), II xiv 16 (la Lu- 
na per quattordici dì e mezzo 
starebbe ascosa ad ogni gente), 
IrtI1 iii 2 (lo cielo de la luna), iv 
xvi 8 (quello [‘‘circulo’’) che ha 
figura di presso che piena luna) 
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maestà divina, II v 7 (la Maestà divi- 
na è in tre persone, che hanno 
una sustanza), III xv 5 («la mae- 
stà di Dio ») 

maestro, I ix 9 (il mio maestro Ari- 
stotile), 1 xi 11 (molti sono che 
amano più d’essere tenuti maestri 
che d'essere), I xi 17 (l’opera del 
maestro), III vi 10 (ciascuno mae- 
stro ama più la sua opera ottima 
che l’altre), Iv ii 16 (lo maestro de 
l'’umana ragione, Aristotile), Iv 
vi 7 (lo maestro e l'artefice che 
quello ne dimostra [il fine delle 
azioni umane]), 1v vi 8 (Aristotile 
è maestro e duca de la ragione 
umana), Iv vii 13 (Colui è morto 
che non si fé discepolo, che non 
segue lo maestro), Iv viii 15 (quel- 
lo maestro de li filosofi, Aristoti- 
le), Iv ix 10-11 [obbedienza do- 
vuta ai maestri di una determi- 
nata disciplina], Iv ix 13 (in que- 
ste [nelle cose che esulano dal 
campo d’una disciplina] li discen- 
ti a lo artefice, o vero maestro, su- 
bietti non sono), Iv xxiii 8 (lo 
maestro de la nostra vita, Aristo- 
tile), iv xxiv 18 (deono essere 
obediti maestri e maggiori) 
magnanimitade (magnanimitate), 1v 
xvii 5 [una delle undici virtù ari- 
stoteliche], Iv xxvi 7 (Magnani- 
mitate, la quale vertute mostra lo 
loco dove è da fermarsi e da pu- 


gnare) 


magnificenza [virtù], Iv xvii s [una 
delle undici virtù aristoteliche]; 
- [grandezza], tt iii 11 (quella 
magnificenza de la quale parlò il 
Salmista; «Levata è la magnifi- 
cenza tua sopra li cieli ») 

maiestade (maiestà), Iv iv 1, 7, viii 
4, S, ix 1 (la imperiale maiestade), 
Iv vi 2 (la imperiale [‘‘autorita- 
de’), la quale per la sua maiesta- 
de non pare esser dubitata), 1v viii 
1I (la maiestade de lo Imperio), 
Iv viii 16 (la imperiale maiestà) 

malizia, 1 i 3 (Da la parte de l’anima 
è [impedimento] quando la mali- 
zia vince in essa), I ii 6 (nel vo- 
lere e nel non volere nostro si 
giudica la malizia e la bontade), 
I x 14 (lo difetto e la malizia de lo 
accusatore), I xi 13 (la malizia di 
costoro che, biasimando lui [il vol- 
gare], si credono scusare), III xii 
9 [la malizia degli angeli ribelli], 
Iv i 4 (nulla [cosa] è da odiare 
se non per sopravenimento di 
malizia; ragionevole è, non le 
cose, ma le malizie de le cose 
odiare; la malizia de le cose, la 
qual cagione è d'odio), Iv vii s (la 
sua intollerabile malizia [di chi ri- 
tiene nobile una persona appar- 
tenente a una grande famiglia]), 
Iv viii 4 (volendo la malizia 
d’alquanti de la mente levare), 
IV xv II (malizia d'animo o di 
corpo), Iv xv 12 (la malizia de 
l’anima), IV xv 17 (malizia, o vero 
difetto di corpo; quelli intelletti 
che per malizia d’animo o di cor- 
po infermi non sono) 

MANFREDI Da Vico, Iv xxix 2 (Man- 
fredi da Vico, che ora Pretore si 
chiama e Prefetto) 

maniera, I i 14 (La vivanda di que- 
sto convivio sarà di quattordici 
maniere ordinata), 11 iv 4 (le spe- 
zie de le cose, cioè le maniere de 
le cose: sì come è una spezie tutti 
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li uomini), 11 v 1 («per molte ma- 
niere di parlare e per molti mo- 
di»), IT v rr (convengono essere 
nove maniere di spiriti contem- 
plativi), 11 vi 6 (in ciascuna ma- 
niera di sermone), iv ix s (la no- 
stra ragione a quattro maniere 
d’operazioni è ordinata), IV xi 7 
(tutti [i modi in cui giungono le 
ricchezze) si possono in tre ma- 
niere ricogliere) 

mansuetudine, Iv xvii 5 [una delle 
undici virtù aristoteliche] 

Marchese di Monferrato, vedi Mon- 
ferrato, Marchese di 

Marco, Iv xxii 14 (dice Marco 
[l'andata delle pie donne al se- 
polcro]) 

- Vangelio di Marco, tv xxii 14 (E 
che noi domandiamo questa bea- 
titudine [la vita contemplativa] 
per somma n’ammaestra lo Van- 
gelio di Marco) 

margarita (margherita), 1 ix 6 (l'oro, 
le margarite e li altri tesori che 
sono sotterrati), IV xi 4-5 [perfe- 
zione dell’oro e delle ‘‘marghe- 
rite”” in sé stesse, ma loro imper- 
fezione se vengono considerate 
come ricchezze], Iv xiv 9 (una 
nobile margherita e una vile), 
IV xx 7 (se una pietra margarita 
è male disposta, o vero imper- 
fetta, la vertù celestiale ricever 
non può), IV xxx 4 (sì come dice 
nostro Signore, non si deono le 
margarite gittare innanzi a li por- 
ci, però che a loro non è prode, e 
a le margarite è danno; e, come 
dice Esopo poeta ne la prima 
Favola, più è prode al gallo uno 
grano che una margarita, e però 
questa lascia e quello coglie) 

MARIA [città], Ir v 10 (in questo 
luogo ch’io dissi sia una cittade e 
abbia nome Maria; quel dosso 
del mare Oceano ch'è opposito a 
Maria), Im v 11 (li cittadini di 
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Maria), It v 12 (uno cerchio che 
sia tanto lungi da Maria quanto 
da Lucia), II1 v 14 (conviene che 
Maria veggia nel principio de 
l’Ariete esso sole girar lo mondo), 
III v 15 (lo suo montare [del So- 
le) è a Maria quasi tanto quanto 
esso monta a noi; se un uomo 
fosse dritto in Maria, vedereb- 
besi quello [il Sole] andar ver lo 
braccio destro), IT1 v 16 (lo quale 
montare e discendere [del Sole] 
intorno sé allor [Lucia] vede con 
altrettante rote quante vede Ma- 
ria), III v 18 ([l’equatore] lo vede 
partire da sé [il Sole] e venire ver- 
so Maria) 

MARIA [madre di Gesù], 11 v 2 (Cri- 
sto, figliuolo di Maria Vergine), 
11 v 4 (Maria, giovinetta donzella 
di tredici anni), Iv v 5 (la baldez- 
za e l’onore de l’umana genera- 
zione, cioè Maria), Iv v 6 (lo na- 
scimento de la santa cittade [Ro- 
ma] fu contemporaneo a la ra- 
dice de la progenie di Maria) 

MARIa [sorella di Lazzaro], Iv xvii 
10 («Maria ottima parte ha elet- 
ta, la quale non le sarà tolta»; 
Maria, a’ piedi di Cristo sedendo, 
nulla cura del ministerio de la ca- 
sa mostrava) 

Maria IacoBI, Iv xxii 14 [sua an- 
data al sepolcro] 

MARIA MADDALENA, IV xxii 14 [sua 
andata al sepolcro) 

MARIA SALOMÈ, IV xxii 14 [sua 
andata al sepolcro] 

MARTA [sorella di Lazzaro], Iv xvii 
10 (Cristo l’afferma [la superiori- 
tà della vita contemplativa] par- 
lando a Marta; «Marta, Marta, 
sollicita se’ e turbiti intorno a 
molte cose ») 

MARTE [pianeta], 11 iii 6 (la luna en- 
trare sotto a Marte; Marte stare 
celato), II iii 7 (lo quinto [sito] è 
quello di Marte), II xiii 20 (lo 
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cielo di Marte si può comparare 
a la Musica; esso cielo di Marte 
è lo quinto), tt xiii 21 (Marte 
dissecca e arde le cose), Il xiii 22 
(la segnoria di Marte; questi va- 
pori seguaci de la stella di Marte), 
Il xiii 25 (quello [cielo] di Marte; 
lo calore di Marte), II xiv 16 
(Marte uno anno quasi [si cele- 
rebbe]) 

MARTINO, I viii 13 (onde suole dire 
Martino), III xi 7 (non diciamo 
Gianni amico di Martino) 
MARZIA, IV xxviii 13 (Marzia tornò 
a Catone; per la quale Marzia 
s'intende la nobile anima), Iv 
xxviii 14 (Marzia fu vergine, e 
in quello stato si significa l’ado- 
lescenza), IV xxviii 15 (tornò 
Marzia dal principio del suo ve- 
dovaggio a Catone), Iv xxviii 16 
(che dice Marzia a Catoneì; 
«io» dice Marzia «feci e com- 
piei li tuoi comandamenti»), iv 
xxviii 17 («Ora» dice Marzia 
«che ’1 mio ventre è lasso, a te 
mi ritorno »), Iv xxviii 18 (dice 
Marzia: «Dammi li patti de li 
antichi letti»; dice Marzia: « Due 
ragioni mi muovono a dire que- 
sto ») 

matematico [astrologo], Iv v 7 (per 
virtù di loro arti li matematici 
possono ritrovare [che alla nasci- 
ta di Gesù il cielo era nella ‘mi- 
gliore disposizione’’]) 

materia (matera) [substrato], I xi II 
(la materia de l’arte apparecchia- 
ta), 1 xi 12 (la materia, cioè lo 
volgare proprio), i xi 17 (Lo invi- 
dioso biasima quello che è mate- 
ria de la sua [dell’emulo] opera), 
11 i 10 (la materia, cioè lo subiet- 
to; la materia, cioè lo legno), Il i 
11 (la litterale sentenza sempre è 
subietto e materia de l’altre), Il iii 
8 [immobilità dell'’Empireo “per 
avere in sé, secondo ciascuna par- 


te, ciò che la sua materia vuole”), 
H iv 2 (li movitori di quelli cieli 
sono sustanze separate da mate- 
ria), 11 xiii 17 (li principii de le co- 
se naturali, li quali sono tre, ‘cioè 
materia, privazione e forma), II 
xiv 9 (le cose che sono sanza ma- 
teria, de le quali tratta la Meta- 
fisica), II xiv 10 (la loro materia 
{delle cose corruttibili] si muta 
di forma in forma), I ii 4 [la for- 
ma sostanziale si diversifica ‘‘per 
le secondarie cagioni e per la ma- 
teria in che discende”), 111 ii 14 
[l’anima umana ‘dinudata da 
materia’ nella speculazione ra- 
zionale], 111 iv 7 (la mala disposi- 
zione de la materia; la natura 
umana, che tanta bellezza pro- 
duce ne la sua materia quando 
impedita da essa non è), III iv 9 
(le sustanze partite da materia), 
It1 v 6 (la sua grossa matera [della 
Terra]), 111 vi 6 (la materia la qua- 
le individua [la forma umana]), 
III vii 5 (li Angeli, che sono sanza 
grossezza di materia; [l’anima 
umana da una parte è da materia 
“impedita’’)];li animali, la cui ani- 
ma tutta in materia è compresa), 
III viii 7 (per sottigliarsi quivi 
tanto quanto ne la sua materia 
puote [l’anima umana], nullo vi- 
so ad altro viso è simile; l’ulti- 
ma potenza de la materia), IV xx 
Io (ne l’anima ben posta, che è 
materia e subietto di nobilitade), 
Iv xxi 4 ({il seme umano] matura 
e dispone la materia a la vertù 
formativa), IV xxiii 7 (la materia 
de la nostra seminale comples- 
sione); — [argomento], II iv 1 (le 
due ineffabilitadi di questa ma- 
tera), Iv ii 3 (ne la donna mia nuo- 
vi sembianti sono appariti li quali 
mi hanno tolto materia di dire al 
presente d’amore), IV ii 12 (pro- 
metto di trattare di questa mate- 
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ria con rima aspr' e sottile), 1V ii 13 
(lo dittato, che a tanta materia 
non conviene essere leno), IV viii 
10 (lo rettorico dee molta cautela 
usare nel suo sermone, acciò che 
l'avversario quindi non prenda 
materia di turbare la veritade), Iv 
ix s (operazioni sono che ella [la 
mente] considera e fa in materia 
di fuori di sé) 

materia prima, Ill viii 15 [di Dio, 
delle sostanze separate e della 
materia prima possiamo avere 
una certa conoscenza solo trat- 
tando dei loro effetti), 111 xv 6 
(certe cose affermano essere, che 
lo ’ntelletto nostro guardare non 
può, cioè Dio e la etternitate e la 
prima materia), Iv i 8 (io mirava 
e cercava se la prima materia de 
li elementi era da Dio intesa) 

matrice, IV xxi 4 (quando l’umano 
seme cade nel suo recettaculo, 
cioè ne la matrice, esso porta seco 
la vertù de l’anima generativa) 

MATTEO, IV xxii 15 (secondo la te- 
stimonianza di Matteo e anche 
de li altri, era [‘‘uno giovane’'] 
angelo di Dio. E però Matteo 
disse: «L'angelo di Dio discese 
di cielo ») 

-— Vangelio di Santo Matteo, 1v xvi 
10 (si legge nel Vangelio di santo 
Matteo - quando dice Cristo: 
«Guardatevi da li falsi profeti») 

medicina [arte medica e medica- 
mento), I xii 4 (di tutte l’arti la 
medicina è più prossima al me- 
dico), IV i 10 (convennesi per via 
tostana questa medicina, acciò 
che fosse tostana la sanitade), Iv 
1x 13 (conoscere la vertù de l’er- 
be è sotto la medicina) 

medico, I viii 5 (come quando uno 
cavaliere donasse ad uno medico 
uno scudo, e quando uno medico 
donasse a uno cavaliere inscritti li 
Aphorismi d’Ipocras), 1 xii 4 (di 
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tutte l’arti la medicina è più pros- 
sima al medico), III xi 10 (li legi- 
sti, li medici e quasi tutti li reli- 
giosi, che non per sapere studiano 
ma per acquistare moneta o digni- 
tade), IV xxiv 3 (lasciando ciò che 
ne scrivono li filosofi e li medici 
[sulla durata della giovinezza]), 
Iv xxvii 8 (Potrebbe qui dire al- 
cuno medico o legista) 

MELANO, IV xx 5 (li Visconti da 
Melano) 

memoria [attività psichica), I viii 12 
(l’utilitade sigilla la memoria de 
la imagine del dono), 1 ix 2 (se 
noi reducemo a memoria quello 
che di sovra è ragionato), Il ii 4 
(l’altro [pensiero era ‘‘soccorso’’) 
de la parte de la memoria di die- 
tro), II vi 7 (la memoria di quella 
gloriosa Beatrice), I1 vi 8 (questo 
pensiero che la memoria aiutava), 
IT xv 8 (l’anime d’ingegno e di 
memoria dotate), II1 xii 12 (se a 
memoria si reduce ciò che detto 
è di sopra), 111 xiii 10 (si vuole a 
memoria reducere), Iv iv 14 (li 
lunghi capitoli sono inimici de 
la memoria), Iv xi 14 (la memoria 
di costoro [Alessandro Magno 
ecc.]), Iv xiv 8 (quanto con più 
buona memoria, tanto più tardi 
nobili si farebbero), IV xiv 10 
(l’oblivione è corruzione di me- 
moria), IV xiv 11 (ne li uomini 
s'intende [la nobiltà] perché di 
sua bassa condizione non è me- 
moria), IV xiv 12 (fia sempre 
la sua memoria {di Gherardo da 
Cammino]), Iv xiv 14 [la memo- 
ria o la dimenticanza degli ante- 
nati non può incidere sul giudi- 
zio che si dà di una persona), Iv 
xix 3 (reducere a memoria), Iv 
xxvii 5 (a ciò essere [‘‘prudente”’] 
si richiede buona memoria de le 
vedute cose), IV xxviii 11 (per 
quelli [gli anni trascorsi] rivolven- 
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do la sua [della ‘‘nobile anima”] 
memoria), IV xxix 2 (“io redu- 
co a memoria e rappresento li 
miei maggiori”), Iv xxix 7 (la 
bontade, che in sola la memoria 
è rimasa); - [testimonianza], iv 
xxix 5 («la statua fatta in memo- 
ria del tuo antico»; la statua di 
marmo, rimasa per memoria d’al- 
cuno valente uomo) 

mensa, I i 7 (quella mensa dove lo 
pane de li angeli si manuca), 1 i 8 
(coloro che a così alta mensa sono 
cibati), 1 i 10 (io che non seggio 
a la beata mensa), i i 13 (ad una 
mensa con li altri simili impedi- 
ti s’assetti [‘‘qualunque è ne la 
umana fame rimaso”’]), 1v xxvii 
14 (coprire lo ladro la sua mensa; 
(porre sulla mensa la tovaglia 
rubata in chiesa]) 

mente [divina], 11 iii 11 ((il mondo] 
formato fu solo ne la prima Men- 
te), III vi 5, 6 (la divina mente), 
Ill vii 17 (la mente di Dio), Iv xxx 
6 (la divina mente); - [angelica], 
Int vi 6 (quelle menti angeliche 
che fabbricano col cielo queste 
cose di qua giuso); — [umana], i 
iii 7-9 [diffusione della fama da 
mente a mente], I v 12 (lo latino 
molte cose manifesta concepute 
ne la mente che lo volgare far non 
può), I viii 13 (‘‘non caderà de la 
mia mente lo dono che mi fece 
Giovanni”), 1 xii 5 (uno e solo è 
[il volgare] prima ne la mente che 
alcuno altro), I xii 7 (essere più 
unito quello ch’è solo prima in 
tutta la mente [il volgare]), 11, 
canz. v. 61, xi 5, xi 8, HI x 9, IV 
vi 20, xii 8, xvii rr (por men- 
te), 11 ii 1 (quella gentile donna 
prese luogo alcuno ne la mia 
mente), II ii 3 (la rocca de la mia 
mente), Ir iv 16 (gli occhi de la 
mente umana), II vi 8 (l’ultima 
sentenza de la mente, cioè lo 


consentimento), Ir vii 12 (Più 
non potea questo novo pensero 
d’amore inducere la mia mente a 
consentire), II viii 12 (la natura 
contra sé medesima questa spe- 
ranza [dell'immortalità] ne la 
mente umana posta avrebbe), II 
xii 2 (la mia mente, che si argo- 
mentava di sanare), IT xv 4 (O 
dolcissimi e ineffabili sembianti, 
e rubatori subitani de la mente 
umana), III, canz. Vv. I, i 12, ii 2, 
xii 2 (Amor che ne la mente mi 
ragiona), IIl ii 10, 16-19 (natura 
e funzioni della mente umana), 
III iii 1 (questo amore ne la mente 
mia fa la sua operazione), III iii 12 
(questa natura si chiama mente; 
dissi ‘“Amore ragionare ne la 
mente”), ti iv 2 (quello che è vero 
di lei [della Filosofia], e che quasi 
ne la mia mente raggia), III v 22 
(O ineffabile sapienza che così 
ordinasti, quanto è povera la no- 
stra mente a te comprendere!), 
III vii 12 (il suo parlare [della Fi- 
losofia] genera ne la mente di chi 
l'ode uno pensiero d’amore), III 
xii 2 (Amor che ne la mente mi ra- 
giona), 111 xii 3 (Amore, lo quale 
ne la mia mente informava conti- 
nue, nuove e altissime considera- 
zioni), IV ii 7 (la nostra mente, in 
quanto ella è fondata sopra la 
complessione del corpo), Iv vii 3 
(la mala oppinione ne la mente), 
Iv viii 4 (volendo la malizia d’al- 
quanti de la mente levare), IV ix I 
(reducere a la mente), Iv xxvi 
5 (reducere a mente), Iv ix 17 (la 
mente di coloro per cui giova 
questa luce avere vigore), IV xv I 
(la mente che a la verità sia 
disposta), Iv xv tI (la nobile 
parte de l’anima nostra, che con 
uno vocabulo ‘mente’ si può 
chiamare), IV xv 12 (tre orribili 
infermitadi ne la mente de li uo- 
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mini ho vedute), Iv xv 17 (secon- 
do malizia, o vero difetto di cor- 
po, può essere la mente non sa- 
na; di questa infertade de la 
mente intende la legge; «In colui 
che fa testamento, sanitade di 
mente, non di corpo, è a doman- 
dare v), IV xxii 9 (la mente si di- 
letta sempre ne l’uso de la cosa 
amata) 

MERCURIO, II iii 7 (lo secondo [si- 
to) è quello dov'è Mercurio), 11 
v 13 (quelli [‘‘movitori’”’] di Mer- 
curio sono li Arcangeli), Il xiii II 
(lo cielo di Mercurio si può com- 
parare a la Dialettica; Mercurio 
è la più piccola stella del cielo), 
11 xiv 16 (Mercurio quasi come 
lo Sole si celerebbe) 

meridie, II xiv 2 (secondo che li 
savi d’Egitto hanno veduto, infi- 
no a l’ultima stella che appare 
loro in meridie, mille ventidue 
corpora di stelle pongono) 
Metafisica, vedi Aristotile 
metafisica, 11 xiii 8 (la prima scienza, 
che si chiama Metafisica), Il xiv 1 
(lo Cielo stellato si puote compa- 
rare a la Fisica e a la Metafisica; 
è da vedere prima la comparazio- 
ne de la Fisica, e poi quella de la 
Metafisica), 11 xiv 5 (per la Ga- 
lassia ha questo cielo similitudi- 
ne grande con la Metafisica), 11 
xiv 8 (la Metafisica tratta de le 
prime sustanzie; ’l Cielo stellato 
ha grande similitudine con la Me- 
tafisica), IL xiv 9 (le cose che non 
sono sensibili, de le quali tratta 
la Metafisica), 11 xiv 11 (di queste 
[‘‘le cose incorruttibili”’) tratta la 
Metafisica), It xiv 13 (lo Cielo 
stellato si può comparare a la Fi- 
sica e a la Metafisica), Ill xi 17 
(la Metafisica, la quale Prima Fi- 
losofia è chiamata) 
Metamorfoseos, vedi Ovidio 
Metamorphoseos, vedi Ovidio 
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Metaura, vedi Alberto [Magno] 

[Meteorologica], vedi Aristotile 

mezzogiorno, Ill v 10 (diritto an- 
dando per lo mezzogiorno), 111 v 
13 (partesi [l’eclittica] per due 
archi da esso [l'equatore celeste], 
uno ver settentrione e un altro ver 
mezzogiorno) 

[Milano], vedi Melano 

MINERVA (PALLADE), 11 iv 6 (Pallade 
o vero Minerva, la quale dissero 
[i gentili] dea di sapienza) 

MISENO, IV xxvi 13 (Miseno, che 
era stato trombatore d'’Ettore) 

misericordia, 1 i 8 (coloro che a così 
alta mensa sono cibati non sanza 
misericordia sono inver di quelli 
che in bestiale pastura veggiono), 
1 i 9 (misericordia è madre di be- 
neficio), Il ii 2 (passionata di tan- 
ta misericordia si dimostrava [la 
Filosofia) sopra la mia vedovata 
vita), 11 vi 4 (buona misericor- 
dia), II x 6 [misericordia è una 
‘‘caritativa passione’ effetto della 
pietà], 111 viii 10 [una delle sei 
passioni dell'anima citate da Ari- 
stotele nella Retorica], IV xix 5 
(le laudabili passioni, cioè ver- 
gogna e misericordia) 

misura, I il 9 (ciascuno ha nel suo 
giudicio le misure del falso mer- 
catante; ciascuno con ampia mi- 
sura cerca lo suo mal fare), I vii 2 
{una delle caratteristiche dell’ob- 
bedienza: di essere ‘‘con misura, 
e non dismisurata”), 1 vii 9 (è 
l’obedienza con misura e non 
dismisurata), I xi 20 (con quella 
misura che l’uomo misura sé 
medesimo, misura le sue cose), 
III vii 13 (suoi atti [della ‘*donna 
gentile’), per la loro soavitade 
e per la loro misura, fanno amo- 
re disvegliare), 1v viii 3 (sé mede- 
simo conoscere principio è ed è la 
misura d'ogni reverenza), IV xiii 
9 («Non più sapere che sapere si 
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convegna, ma sapere a misura ») 
mola, III v 14 (come una mola de 
la quale non paia più che mezzo 
lo corpo suo [movimento del So- 
le osservato dalla città di Maria 
all'entrata in Ariete)), II v 18 
(Conviene anche che lo cerchio 
dove sono li Garamanti [l’equato- 
re) veggia lo sole a punto sopra 
sé girare, non a modo di mola, 
ma di rota) 

monarchia, Iv iv 4 (a queste guerre 
e a le loro cagioni torre via, con- 
viene di necessitade tutta la terra 
essere Monarchia cioè uno solo 
principato), IV v 4 (la ottima di- 
sposizione de la terra è quando 
ella è monarchia) 

mondo, I ix 5 (per malvagia disu- 
sanza del mondo), 11 iii ri (lo 
soprano edificio del mondo, nel 
quale tutto lo mondo s’inchiude), 
II iv 10 (la beatitudine de la vita 
attiva, cioè civile, nel governare 
del mondo), 11 iv 13 ([il] cielo, 
che è del mondo governo), li 
x 10 (né in mondo né dopo la vita 
sarebbero tanto infamati [li mi- 
seri grandi”’)), 11 xiv 13 (dal co- 
minciamento del mondo), ili, 
canz. v. 19, i 13, v 2,v3,xii 6 
(Non vede il sol, che tutto ’l mon- 
do gira), II ii 17 («tu [Dio], bel- 
lissimo, bello mondo ne la mente 
portante »), I1l v 2, 3 (Non vede il 
sol, che tutto *! mondo gira), 111 v 3 
(lo mondo dal sole è girato; per 
lo mondo io non intendo qui 
tutto ’1 corpo de l'universo; 
“‘quelli hae tutto lo mondo ve- 
duto”'), ir v 4 (Questo mondo 
volse Pittagora e li suoi seguaci 
dicere che fosse una de le stelle), 
III v 7 (questo mondo, cioè la 
terra, stare in sé stabile), 1Il v 14 
(esso sole girar lo mondo), ill v 
21 [il mondo è ordinato ‘per lo 
divino provedimento”], Ii vi I 


("1 sole, girando lo mondo, non 
vede alcuna cosa così gentile co- 
me costei (la Filosofia]), III vii I 
(°1 suo bene {della Filosofia] è 
grande in altrui e utile al mondo), 
ini xii 6 (Non vede il sol, che tutto 
I mondo gira), 111 xii 7 (Nullo 
sensibile in tutto lo mondo è 
più degno di farsi essemplo di 
Dio che ’l sole), III xv 15 (con 
lei [la Sapienza] Iddio comin- 
ciò lo mondo; nel divino pen- 
siero essa [la Sapienza] era quan- 
do lo mondo fece), iv i 7 (La qual 
cosa {che i buoni venivano di- 
sprezzati e i malvagi esaltati) era 
pessima confusione del mondo), 
Iv iv 6 (le diverse condizioni del 
mondo), Iv iv 8 (tutto che al 
mondo officio d’imperio si richeg- 
gia, non fa ciò l’autoritade de lo 
romano principe ragionevolemen- 
te somma), IV v 4 (ne la sua ve- 
nuta [di Gesù] nel mondo), iv v 8 
(Né *1 mondo mai non fu né sa- 
rà sì perfettamente disposto come 
allora [sotto Ottaviano Augusto]), 
IV vi 16 (tiene questa gente [gli 
aristotelici] oggi lo reggimento 
del mondo in dottrina per tutte 
parti), IV ix 2 (la natura univer- 
sale di tutto tanto ha giurisdizio- 
ne quanto tutto lo mondo si 
stende), IV xiii 11 (li miseri mer- 
catanti che per lo mondo vanno), 
IV xv 2 (l’altro [inconveniente] si 
è che ’1 mondo sempre sia stato 
con più uomini), Iv xvi 6 (la gu- 
glia di San Piero sarebbe la più 
nobile pietra del mondo), iv xvii 
5 ([Amativa d’onore) ordina noi a 
li onori di questo mondo), Iv xxii 
15 ([il) mondo presente che è re- 
cettaculo di corruttibili cose), IV 
xxvii 3 ([Catone]) a la patria e a 
tutto lo mondo nato esser credea) 


MonrerrATO, Marchese di [Boni- 


facio I], Iv xi 14 (E cui non è 
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ancora nel cuore il buono Mar- 
chese di Monferrato?) 

monimento, Iv xxii 14 (Maria Mad- 
dalena e Maria Iacobi e Maria 
Salomè andaro per trovare lo 
Salvatore al monimento), iv xxii 
15 (le tre sette de la vita attiva 
che vanno al monimento, cioè al 
mondo presente che è recettaculo 
di corruttibili cose) 

morale filosofia, II xiv 14 (Lo Cie- 
lo cristallino ha comparazione a 
la Morale Filosofia; Morale Filo- 
sofia ordina noi a l’altre scienze), 
II xiv 18 (cessando la Morale Fi- 
losofia, l’altre scienze sarebbero 
celate alcuno tempo; questo cie- 
lo [il Cristallino] in sé avere a la 
Morale Filosofia comparazione) 

morale [scienza], III xi 17 [è defini- 
ta col nome di Filosofia] 

moralitade, 11 xv 6 (alcuna morali- 
tade, la quale in queste parole si 
può notare), Il xv 11 (la morali- 
tade è bellezza de la filosofia), NI 
xv 12 (sua biltà {della Filosofia], 
cioè moralitade, piove fiammelle 
di foco), Iv vi 16 (la perfezione 
di questa moralitade per Aristo- 
tile terminata fue) 

morte, I xi 8 (molte volte gridano 
[‘“le populari persone’) Viva la 
loro morte, e Muoia la loro vita, 
pur che alcuno cominci), I vii 7 
(la sua dolcezza [della Filosofia], 
la quale era tanta che mi facea di- 
sioso de la morte), 11 viii 12 (molti 
a la morte del corpo sono corsi, 
per vivere ne l’altra vita), Il xii 3 
(la morte di Scipione), 11 xiii 22 
(dice Albumasar che l’accendi- 
mento di questi vapori significa 
morte di regi e transmutamento 
di regni; la morte d’Augusto im- 
peradore), 11 xv 4 (la morte de la 
ignoranza), III vii 15 (quella [la 
fede] per la quale campiamo da 
etternale morte), Iv, canz. v. 124 


(la mostra [la bontà] infin la mor- 
te), Iv i 10 (a così laida morte 
si correa), IV iii 6 [la morte di 
Federico II], Iv v 14 (Torquato, 
giudicatore del suo figliuolo a 
morte), IV viii 13 (lo non vivere 
non offende la vita, ma offende 
quella la morte; altro è morte e al- 
tro è non vivere), Iv viii 14 (morte 
dice privazione), IV xiii 13 (con- 
tra la debita pietade lo figlio a la 
morte del padre intende), Iv xxiii 
8 (alcuna morte è violenta, o vero 
per accidentale infertade affretta- - 
ta), IV xxiii II (l’ora del giorno 
de la sua morte {di Gesù]), iv 
xxviii 3 (la naturale morte è quasi 
a noi porto di lunga navigazione e 
riposo), IV xxviii 4 (in essa [quel- 
la nella vecchiaia) cotale morte 
non è dolore né alcuna acerbita- 
de; «sanza tristizia è la morte 
ch’è ne la vecchiezza ») 


mostrazione, II xv 4 (le mostrazioni 


de li occhi de la Filosofia) 


moto [sost.], vedi movimento 
motore, JI iv 13 (la speculazione 


de li motori), II vi 1 (convenia 
ragionare di quelli cieli e de li 
loro motori), li xiii 5 [i motori 
delle sfere celesti come causa 
della generazione sostanziale se- 
condo Platone, Avicenna e Al- 
gazali]), Iv xxi s (la vertù del mo- 
tore del cielo) 


movimento (moto), It iii 5-6 [mo- 


vimenti del cielo delle stelle fis- 
se], 11 iii 7 (lo nono [cielo] è quel- 
lo che non è sensibile se non 
per questo movimento che è det- 
to), II iii 9 (questo [il desiderio 
di unirsi all’Empireo] è cagio- 
ne al Primo Mobile per avere 
velocissimo movimento), li iii 
15 [maggiore movimento di ogni 
cielo all’equatore], 11 iv 4 (tante 
Intelligenze quanti sono li movi- 
menti del cielo), 11 v 13 (lo movi- 
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mento di quello cielo pieno d’a- 
more), II v 15 [tanti sono i motori 
del cielo di Venere quanti sono i 
suoi movimenti], 11 v 16-17 [mo- 
vimenti delle sfere celesti], I1 x 3 
(«ogni subito movimento di cose 
non avviene sanza alcuno discorri- 
mento d’animo»), II xiit 3 [il 
centro di ogni cielo è privo di 
movimento], 11 xiii 28 (la tardez- 
za del suo movimento [del cielo 
di Saturno]), 11 xiii 30 (lo movi- 
mento del cielo), II xiv 1 [movi- 
mento del cielo delle stelle fisse 
da oriente a occidente ed un al- 
tro in senso opposto], II xiv 3 
(per lo due s'intende lo movi- 
mento locale; per lo venti signifi- 
ca lo movimento de l’alterazione; 
per questo numero [il venti] lo 
detto movimento significa), II 
xiv 4 (per lo mille significa lo 
movimento del crescere; questi 
tre movimenti soli mostra la Fi- 
sica), II xiv 10-12 [movimenti del 
cielo delle stelle fisse e loro valore 
simbolico], I1 xiv 13 (la consuma- 
zione del celestiale movimento), 
II xiv 15 (lo detto cielo [il Primo 
Mobile] ordina col suo movimen- 
to la cotidiana revoluzione di 
tutti li altri), 11 xiv 17 (lo movi- 
mento de li altri [cieli] sarebbe 
indarno), III v 6 (lo primo mo- 
vimento del cielo), IIrT v 13 (lo 
movimento diurno [del Sole]), 111 
viii 11 (con poco movimento de 
la sua faccia [dell’uomo]), In viii 
18 [il ‘‘fprimo movimento” delle 
passioni, l’istinto), 111 ix 6 [uno 
dei ‘‘sensibili comuni”), mr ix 11 
([la stella] non riceve mutazione 
alcuna se non di movimento lo- 
cale), IT: xv 15 (lo movimento del 
cielo, lo quale tutte le cose genera 
e dal quale ogni movimento è 
principiato e mosso), Iv ii 6 (Lo 
tempo è «numero di movimento, 


secondo prima e poi»; e «nume- 
ro di movimento celestiale»), Iv 
ix 11 (la impulsione, che è natu- 
rale moto), iv xiii 3 (una linea 
su per la quale si procede per 
uno moto solo e nulla successione 
quivi è né perfezione di moto in 
parte alcuna), iv xiii 4 (diverse li- 
nee, per le quali non si procede 
per uno moto, ma, perfetto lo 
moto de l’una, succede lo moto 
de l’altra), Iv xxiii 6 (conviene che 
°l suo movimento [del cielo] sia 
sopra essi [i viventi) come uno 
arco o quasi) 


movitori, Il ii 7 (certe Intelligenze, 


le quali sono a la revoluzione del 
cielo di Venere, sì come movitori 
di quello), 11 iv 2 (li movitori di 
quelli cieli sono sustanze separate 
da materia), II v 13 (li movitori 
del cielo de la Luna sono de l’or- 
dine de li Angeli), 11 v 16 (a que- 
sti tre movimenti sono tre movi- 
tori), 11 v 18 (Questi movitori 
muovono, solo intendendo, la cir- 
culazione; questi movitori sono 
quelli a li quali s’intende di par- 
lare), 11 vi 1 (quelli ch’io mostrai 
sono movitori del cielo di Vene- 
re), 11 vi 10 (la nobilità de li suoi 
[del cielo di Venere] movitori), 
II xii 9 (è da vedere chi furono 
questi movitori, e questo terzo 
cielo), Il xv I (si può vedere chi 
sono questi movitori a cu’ io par- 
lo. Ché sono di quello movitori 
con li raggi de la stella loro) 


musica, I vii 15 (li versi del Sal- 


terio sono sanza dolcezza di mu- 
sica e d’armonia), I xii 4 [fra tut- 
te le arti la musica è la più vicina 
al musico], 11 xiii 8 (scienza del 
Quadrivio], I1 xiii 20 (lo cielo di 
Marte si può comparare a la Mu- 
sica), II xiii 23 (queste due pro- 
prietadi [del cielo di Marte] sono 
ne la Musica), 11 xiii 24 (la Mu- 
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sica trae a sé li spiriti umani), III 
xi 9 (sono molti che si dilettano 
studiare in Rettorica o in Musica) 

musico, I xii 4 [di tutte le arti la 
musica è la più vicina al musico], 
11 xi 9 (lo numero de le sue parti 
[della canzone), che si pertiene a 
li musici) 

mutazione, III ix II ([la stella] non 
riceve mutazione alcuna se non di 
movimento locale), Iv xiv 3 (la 
mutazione di villano padre in 
gentile figlio) 

Muzio, Iv v 13 (Muzio la sua mano 
propria incendere) 


N 


NAPOLI, IV xxix 3 (li Piscitelli da 
Napoli) 

natura [principio universale), I i I 
(ciascuna cosa, da providenza di 
prima natura impinta, è inclina- 
bile a la sua propria perfezione), 
I vii 9 (la natura particulare è obe- 
diente a la universale), It i 13 (la 
natura vuole che ordinatamente 
si proceda ne la nostra conoscen- 
za; dico che la natura vuole, in 
quanto questa via di conoscere 
è in noi naturalmente innata), Il 
iv 5 (chiamale [le “Intelligenze’’] 
Plato ‘“idee’’, che tanto è a dire 
quanto forme e nature universali), 
II viii 12 (seguiterebbe [alla ne- 
gazione dell’immortalità] che la 
natura contra sé medesima que- 
sta speranza ne la mente umana 
posta avesse), Ill ii 8 (ne le bon- 
tadi de la natura e de la ragione 
si mostra la divina), III iv 7 (la 
mala disposizione de la materia 
onde esso [l’uomo] è fatto, che 
fu principio del peccato de la 
natura), Ill iv ro (la natura 
universale, cioè Iddio), III iv 11 
(è posto fine al nostro ingegno, a 
ciascuna sua operazione, non da 


noi ma da l’universale natura), 111 
v 7 (quello glorioso filosofo al 
quale la natura più aperse li suoi 
segreti), III viii 22 (per divino pro- 
ponimento la natura cotale effetto 
produsse [la Filosofia]), III xii 10 
(non sarebbe da laudare la Natura 
se per li vani [fiori] abbandonasse 
la produzione de lì fruttiferi), III 
xv 8 (la Natura l’avrebbe fatto 
indarno [il desiderio naturale], 
che è anche impossibile), III xv 9 
(Avrebbelo [il desiderio umano] 
anco la Natura fatto indarno, pe- 
rò che non sarebbe ad alcuno fi- 
ne ordinato), IV i 7 (l’errore de 
l’umana bontade in quanto in 
noi è da la natura seminata), Iv 
ii 1I (qui si prende ‘‘valore’’ qua- 
si potenza di natura, o vero bon- 
tade da quella data), IV vi tr 
(ciascuno animale, tosto che nato, 
è quasi da natura dirizzato nel de- 
bito fine [opinione di Epicuro]), 
IV vi 15 (lo ’ngegno eccellente e 
quasi divino che ila natura in 
Aristotile messo avea), IV viii 15 
[l’irriverenza contro la natura e 
la verità], IV ix 2 (l’officio e l’arte 
de la natura finito in tutte sue 
operazioni vedemo; la natura uni- 
versale di tutto), IV ix 3 (la giu- 
risdizione de la natura universale 
è a certo termine finita), IV ix II 
(cose sono che sono sì pure arti, 
che la natura è instrumento de 
l’arte), IV ix 12 (cose sono dove 
l’arte è instrumento de la natu- 
ra; la volontà de la natura), IV ix 
15 (Altre leggi sono che sono 
quasi seguitatrici di natura), IV 
xii 14 (lo sommo desiderio di cia- 
scuna cosa, e prima da la natura 
dato, è lo ritornare a lo suo prin- 
cipio), Iv xxii 5 (quello [appetito] 
che pur da natura nudamente 
viene), IV xxii 11 (l'opere di Dio 
e de la natura), Iv xxiv 10 (la 
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buona natura, che non viene me- 
no ne le cose necessarie), IV xxiv 
11 (Dà la buona natura a questa 
etade [la giovinezza] quattro 
cose), IV xxvi 3 (provedimento 
di Natura universale, che ordina 
la particulare a sua perfezione); 
- (natura divina], tti ii 5 {ciascuna 
forma partecipa della natura di- 
vina], tt: ii 6 (quanto la forma è 
più nobile, tanto più di questa 
natura tiene; l’anima umana più 
riceve de la natura divina che 
alcun’altra), Ir ii 14 (l’anima 
umana participa de la divina na- 
tura), IV v 14 {Attilio Regolo fu 
spinto a ritornare a Cartagine 
non solo da natura umana, ma 
anche divina], IV xxi 9 («loco [il 
corpo umano] lo quale a la divina 
natura e a la etternitade è con- 
trario »); — [natura angelica], I1 v 
9 (li Serafini, che veggiono più 
de la Prima Cagione che nulla 
angelica natura), tir iii 11 (la 
quinta e ultima natura, cioè vera 
umana o, meglio dicendo, angeli- 
ca), 111 vii 6 (tra l’angelica na- 
tura, che è cosa intellettuale, e 
l'anima umana non è grado al- 
cuno), III xv 10 (così è misurato 
(il desiderio] ne la natura angelica, 
e terminato); — [natura umana], 
11 iv 10 [la natura umana possie- 
de due beatitudini, della vita ci- 
vile e della contemplativa], 11 v 
12 (a la quale restaurare [la parte 
degli angeli che si era ribellata] 
fu l’umana natura poi creata), 
Ir viii 6 (la natura umana tran- 
smuta la sua conservazione di 
padre in figlio; l’anima poi che è 
partita, perpetualmente dura in 
natura più che umana), It1, canz. 
v. 29 (oltre ’l dimando di nostra 
natura), I! iii tI (la quinta e ul- 
tima natura, cioè vera umana o, 
meglio dicendo, angelica), tI iii 


12 (questa natura si chiama men- 
te; questo amore era quello che in 
quella nobilissima natura nasce), 
III iv 7 (la natura umana, che tan- 
ta bellezza produce ne la sua ma- 
teria quando impedita da essa 
non è), III vi 10 (li termini del 
debito de la nostra natura), III vi 
13 (lo debito de la natura nostra), 
III viii 18 (la consuetudine "n noi 
è equabile a la natura), In xiii 5 
(l'umana natura abbisogna di 
molte cose a suo sustentamento), 
i xiii 8 (grande parte del suo 
bene [della Filosofia] a l’umana 
natura è conceduto), III xiii 9 
(‘la capacitade de la nostra na- 
tura”), III xv 10 [la natura uma- 
na non può conoscere Dio], 1v 
v 14 [A. Regolo fu spinto a ritor- 
nare a Cartagine non solo da na- 
tura umana, ma divina], Iv xiv 7 
(quanto la natura umana fosse 
migliore tanto sarebbe più mala- 
gevole e più tarda generazione di 
gentilezza [una delle conseguen- 
ze che deriverebbero dall’am- 
mettere che la nobiltà si origina 
dalla dimenticanza delle basse 
origini degli antenati]), Iv xxi 12 
(oh ammirabile e benigno semi- 
natore, che non attende se non 
che la natura umana li apparec- 
chi la terra a seminarel), Iv xxiii 7 
(la regola de la umana natura), 
Iv xxiv 5 (la nostra natura si stu- 
dia di salire, e a lo scendere raf- 
frena), Iv xxiv 6 (lo spazio che la 
sua vita [di Gesù] poteva secondo 
natura trapassare), Iv xxiv 8 (la 
nostra buona e diritta natura ra- 
gionevolmente procede in noi), 
Iv xxviii 4 (in ciò [la morte nella 
vecchiaia] avemo da la nostra 
propria natura grande ammae- 
stramento di soavitade);— [natura 
propria di un individuo], I v II 
(Ciascuna cosa è virtuosa in sua 
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natura che fa quello a che ella è 
ordinata), I vi 3 (la natura del 
signore; sono signori di sì asini- 
na natura che comandano lo con- 
trario di quello che vogliono), I 
vi 4 (la natura del signore), I vii 9 
(la natura particulare è obediente 
a la universale), 11 v 18 (la forma 
nobilissima del cielo, che ha in 
sé principio di questa natura pas- 
siva), III ii 3 (nel quale unimento 
[alla cosa amata] di propria sua 
natura l’anima corre tosto e tar- 
di), III ii 5 (ciascuno effetto ri- 
tiene de la natura de la sua cagio- 
ne; la natura del sole è partici- 
pata ne l’altre stelle), 11 iii 5 (la 
forma umana accoglie in sé la 
natura degli altri esseri], I iii 6 
(la natura del simplice corpo; la 
natura seconda, del corpo misto), 
Il iii 9 (la natura terza, cioè de le 
piante; quello cotale cibo fa l’o- 
pera di questa natura perfettissi- 
ma), III iii 10 (la natura quarta, de 
li animali, cioè sensitiva), III vii 
13 (buona natura), ir viii 1 (in 
una forma la divina virtute tre 
nature congiunse), I viii 8 (in 
quelli due luoghi {gli occhi e la 
bocca] quasi tutte e tre le nature 
de l’anima hanno giurisdizione), 
111 viii 18 (la natura del passiona- 
to), III viii 19 (l’impeto de la na- 
tura), III viii 20 (la sua bellezza 
[della Filosofia] ha podestade in 
rinnovare natura in coloro che la 
mirano), Ill xiii 5 (l'altre intel- 
ligenze, che solo di natura intel- 
lettiva sono perfette), Il xv Io 
(quella sapienza che la natura di 
Ciascuno può apprendere; lo qua- 
le desiderio [dei Santi] è con la 
bontà de la natura misurato), Iv, 
canz. v. SI (però che vili son da 
lor natura), Iv i 2 (talvolta è che 
l’una [cosa] torna del tutto ne la 
natura de l’altra), Iv iv ro [la 
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“dolce natura’ della gente lati- 
na], 1v v 11 [le ‘‘diverse nature” 
dei re di Roma], Iv v 17 (la buona 
natura), IV vii 4 (coloro dirizzare 
intendo ne’ quali alcuno lumetto 
di ragione per buona loro na- 
tura vive ancora), Iv ix 3 (la giuri- 
sdizione de la natura universale 
è a certo termine finita — e per 
consequente la parziale), Iv ix 6 
[è impossibile che i gravi per loro 
natura tendano verso l’alto], IV x 
2 (natura di nobilitade), IV xi 2 
(tanto quanto la cosa è perfetta, 
tanto è in sua natura nobile), Iv 
xiii 8 («’I disciplinato chiede 
di sapere certezza ne le cose, se- 
condo che ne la loro natura di 
certezza si riceva»), IV xv 15 (le- 
vitade di natura), Iv xvi 4 (per 
questo vocabulo ‘‘nobilitade’’ s’in- 
tende perfezione di propria natu- 
ra in ciascuna cosa), IV xvi 5 (qua- 
lunque cosa in sua natura si vede 
essere perfetta), Iv xvi 7 [ogni 
cosa è secondo la propria natura 
quando ‘‘aggiugne la sua propria 
virtude”’], Iv xvi 8 (lo circulo che 
ha figura d’uovo non è nobile, 
però che non è in quello sua na- 
tura perfetta; questo vocabulo, 
cioè nobilitade, dice in tutte co- 
se perfezione di loro natura), Iv 
xix 65 (le buone disposizioni da 
natura date), IV xix 6 (tante sono 
le nature e le potenze di quella 
{‘‘la umana nobilitade’])), Iv xxii 
12 (è uno modo quasi d’insetare 
l'altrui natura sopra diversa ra- 
dice), Iv xxiv 8 (la nostra buona 
e diritta natura ragionevolmente 
procede in noi), IV xxv I (questa 
anima e natura buona in adole- 
scenza è obediente), IV xxv 3, I1, 
13, xxvi 2, 3, 6, xxvii 1, 2, 20 (la 
nobile natura), IV xxvi 3 (provedi- 
mento di Natura universale, che 
ordina la particulare a sua perfe- 
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zione), IV xxvi 9 (la buona na- 
tura), Iv xxvii 12 (allora si convie- 
ne la cosa quanto più satisface al 
debito de la sua natura) 

Natura de’ luoghi e de le proprietadi 
de li elementi, Libro de la, vedi 
Alberto [Magno] 

Naturali, Libri, vedi Aristotile 

naturalitade, Iti ii 4 (la ragione di 
questa naturalitade [l'amore del- 
l’anima umana per il divino]) 

nave, Il i 1 (lo tempo chiama e do- 
manda la mia nave uscir di porto), 
IV iv 5 (Sì come vedemo in una 
nave, che diversi offici e diversi 
fini di quella a uno solo fine sono 
ordinati), Iv v 8 (la nave de l’uma- 
na compagnia) 

navigazione, IV xxviii 3 (la naturale 
morte è quasi a noi porto di lun- 
ga navigazione e riposo) 

nazione [stirpe], Iv, canz. v. 63 (né 
di vil padre scenda / nazion che 
per gentil già mai s’intenda) 

nebbia, It1 vii 16 (molti sono sì 
ostinati che di quelli miracoli per 
alcuna nebbia sono dubbiosi) 

NERONE, Iv ix 16 (Nerone impera- 
dore disse che giovinezza era bel- 
lezza e fortezza del corpo) 

nervo, Il ix 5 ("1 nervo per lo quale 
corre lo spirito visivo) 

nobilitade (nobilitate, nobiltate, no- 
bilità), 1 v 7 [nobiltà della lingua 
latina), 1 ix 2 (nobilitade d’animo), 
I ix 8 (quelli ne li quali vera nobi- 
lità è seminata), Il v 6 (non prima 
quanto a nobilitade [la prima ge- 
rarchia angelica], ma prima quan- 
to al nostro salire a loro altezza), 
I1 v 8 (la prima gerarchia, cioè 
quella che è prima per nobilitade 
e che ultima noi annoveriamo), 
II vi 10 (la nobilità de li suoi mo- 
vitori [del cielo di Venere)), Il 
vii 3 (le cose deono essere deno- 
minate da l’ultima nobilitade de 
la loro forma), 11 xiii 30 (la scien- 


za è alta di nobilitade per la nobi- 
litade del suo subietto), II xv 3 
[nobiltà della Filosofia, argo- 
mento del terzo trattato), It1 ii 14 
(la nobilitade de la potenza ulti- 
ma [dell'anima], cioè ragione), 
111 iii s [nobiltà della forma del- 
l’uomo], iv, canz. v. 89, xviii I 
(Dico che nobiltate in sua ragio- 
ne / importa sempre ben del suo 
subietto), Iv i 7 (Questo è l’erro- 
re de l’umana bontade in quan- 
to in noi è da la natura seminata 
e che “nobilitade’’ chiamare si 
dee), IV i 9 (la propria cono- 
scenza de la verace nobilitade), 
IV i II (la verace de li uomini 
nobilitade), Iv iii 1 (ne la prima 
[parte] si tratta de la nobilitade 
secondo oppinioni d’altri), Iv 
viii 5 (di nobilitade trattando, me 
nobile e non villano deggio mo- 
strare), IV viii 9 [confutazione 
dell'opinione che ritiene le ric- 
chezze essere causa di nobiltà], IV 
x I (l’altrui oppinioni di nobili- 
tade; li costumi di nobilitade), 
IV x 2 (natura di nobilitade; tem- 
po e divizie, le quali a nobilitade 
sono del tutto diverse; si ripruo- 
va lo tempo essere cagione di no- 
bilitade), Iv x 3-12 [è erronea la 
definizione di nobiltà data da Fe- 
derico II: sua confutazione], Iv 
xi 1-2 [imperfezione delle ric- 
chezze e loro lontananza dalla 
nobiltà], Iv xiii 16 (la diritta torre 
de la ragione, o vero di nobilita- 
de; esse divizie non possono tor- 
re la nobilitade a c.‘i l’ha), IVxivI 
(quella parte, che tempo diceva 
essere cagione di nobilitade), 1v 
xiv 3 (dicono [gli ‘‘erranti’’] che 
tempo si richiede a nobilitade; è 
impossibile per processo di tempo 
venire a la generazione di nobili- 
tade), Iv xiv 4 (mai non s’avrà 
a trovare là dove nobilitade per 
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processo di tempo si cominci), 
IV xiv 5-15 [confutazione dell’o- 
pinione che la nobiltà inizi quan- 
do venga dimenticata l’umile ori- 
gine degli antenati], Iv xv 1 (la 
canzone ha riprovato tempo non 
richiedersi a nobilitade), rv xv 2 
(l’uno [inconveniente] si è che 
nulla nobilitade sia), Iv xv 3 (Se 
nobilitade non si genera di nuo- 
vo, sempre è l’uomo tale quale 
nasce), IV xv 5 (la transmutazio- 
ne di viltade in nobilitade), Iv xvi 
1 (li malvagi e ingannati uomini, 
che di nobilitade hanno infino 
a ora iniquamente parlato), Iv xvi 
2 (intende diterminare [la secon- 
da parte della canzone] d’essa no- 
bilitade secondo la veritade), Iv 
xvi 3-4 [come si debba ricercare 
la definizione della nobiltà], Iv 
xvi 8 (questo vocabulo, cioè no- 
bilitade, dice in tutte cose perfe- 
zione di loro natura), Iv xvi 9 (la 
diffinizione de l’umana nobilita- 
de), Iv xvi 10 (morali vertù e 
intellettuali, de le quali essa no- 
stra nobilitade è seme), Iv xvii 
11 [la vita attiva e la contempla- 
tiva sono ‘frutto e fine di nobili- 
tade’’], Iv xviii 1 (Dico che nobilta- 
te in sua ragione), Iv xviii 2-6 [la 
nobiltà è causa di ogni virtù], Iv 
xix 3-5 [la nobiltà si manifesta do- 
vunque vi sia virtù), Iv xix 6 (mol- 
ti e diversi frutti fanno [le virtù] 
ne la umana nobilitade; la nobili- 
tade umana quella de l’angelo so- 
perchia), Iv xix 7 (Di questa nobi- 
litade nostra s’accorse lo Salmista; 
bella e convenevole comparazio- 
ne fu del cielo a l’umana nobili- 
tade), 1v xix 8 ((la nobiltà si ma- 
nifesta anche dove non vi è virtù, 
come nella vergogna]; nobilitade, 
che bene è vera salute), IV xix 10 
[la vergogna è segno di nobiltà nei 
giovani e nelle donne], IV xx I 
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(procede lo testo a la diffinizione 
di nobilitade; questa nobilitade 
di che tanta gente erroneamente 
parla; ogni vertude verrà da que- 
sta, cioè nobilitade), Iv xx 2 (ver- 
tude discende da nobilitade; la 
vertù è una cosa mista di nobi- 
litade e di passione; ma perché 
la nobilitade vince in quella, è la 
vertù dinominata da essa), IV xx 9 
{la nobiltà produce le virtù ed è 
quindi causa della felicità uma- 
na], IV xx 10 (l’anima ben posta, 
che è materia e subietto di nobili- 
tade), IV xxi 1 (la umana bontade, 
la quale nobilitade si chiama), iv 
xxi 2 (la nobilitade de la stella), Iv 
xxi 3 (Pittagora volse che tutte 
{le anime] fossero d’una nobili- 
tade), Iv xxii 16 (Questo angelo 
è questa nostra nobilitade che da 
Dio viene), tv xxiii 1 (la diffini- 
zione di nobilitade), Iv xxiii 2 
(questa nobilitade luce e risplen- 
de per tutta la vita del nobile), Iv 
xxiv 7 (Per queste tutte etadi 
questa nobilitade diversamente 
mostra li suoi effetti), IV xxv 3 
(la vergogna è apertissimo segno 
in adolescenza di nobilitade), Iv 
xxviii 19 (Nel nome di cui [Cato- 
ne] è bello terminare ciò che de li 
segni de la nobilitade ragionare 
si convenia, però che in lui essa 
nobilitade tutti li dimostra per 
tutte etadi), Iv xxix 1 (l'ultimo di 
ciò che di nobilità è ritratto; co- 
loro che credono essere nobili, no- 
bilitade non avendo in loro), Iv 
xxix 2 (‘li miei maggiori, che 
per loro nobilitade meritano l’of- 
ficio de la Prefettura”), IV xxix 3 
([la nobiltà è] seme divino ne la 
umana anima graziosamente po- 
sto), IV xxx 6 (Bene è sua amica 
nobilitate [della Filosofia], ché 
tanto l’una con l’altra s'ama, che 
nobilitate sempre la dimanda) 
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Numa Pompilio (NUMA), Irl xi 3 
(Numa Pompilio, secondo re de 
li Romani), Iv v 11 [re di Roma] 
numero, I i 4 (la cura familiare e 
civile, la quale a sé tiene de li 
uomini lo maggior numero), I ii 
9 ("1 numero e la quantità e ’1 pe- 
so del bene), 1 x 12 (le accidentali 
adornezze che quivi [nella poe- 
sia] sono connesse, cioè la rima e 
lo ritimo e lo numero regolato), 
I xiii 6 (più stabilitade non po- 
trebbe avere [il volgare] che in 
legar sé con numero e con rime), 
11 iii 3 (del numero de li cieli e del 
sito diversamente è sentito da 
molti), II iii 17 (questo numero 
{dieci] non li comprende tutti [i 
cieli]), 11 iv 8, 12, 15, v 5 [il nu- 
mero delle Intelligenze celesti], 
II v 7 (è potissima ragione de la 
loro speculazione [delle Intelli- 
genze celesti] e lo numero in che 
sono le gerarchie e quello in che 
sono li ordini), II v 12 (il nume- 
ro degli angeli ribelli]; li numeri, 
li ordini, le gerarchie narrano li 
cieli mobili), II v 15 (sono questi 
Troni in numero non grande), II 
xi 3 (lo numero che a la nota è 
necessario), II xi 9 (lo numero de 
le sue parti [della canzone], che si 
pertiene a li musici), II xiii 2 (l’or- 
dine e numero in che paiono con- 
venire [i cieli]), 11 xiii 16 (li loro 
subietti [delle scienze] sono tutti 
sotto alcuno numero considerati, 
e ne le considerazioni di quelli 
sempre con numero si procede), 
Il xiii 17 (questa [la ‘‘continuita- 
de'’] ha in sé ragione di numero 
infinito; li principii de le cose na- 
turali, li quali sono tre, cioè ma- 
teria, privazione e forma, ne li 
quali si vede questo numero [il 
tre]), It xiii 18 (Non solamente in 
tutti insieme [i principii naturali), 
ma ancora in ciascuno è numero; 
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Pittagora poneva li principii de le 
cose naturali lo pari e lo dispari, 
considerando tutte le cose esser 
numero), Il xiii 19 (L'altra pro- 
prietade del Sole ancor si vede 
nel numero, del quale è l’Arisme- 
trica; ’l numero, quant'è in sé 
considerato, è infinito), II xiv 2 
(ha esso [il Cielo stellato] grandis- 
sima similitudine con la Fisica, se 
bene si guardano sottilmente que- 
sti tre numeri, cioè due e venti e 
mille), 11 xiv 3 [il numero venti 
significa il movimento dell’altera- 
zione], II xiv 4 (questo “mille” è 
lo maggiore numero), II xiv 20 
(«de le ancille adolescenti non è 
numero»), III viii 2 (pochi perfet- 
ti uomini in tanto numero sono), 
ItI ix 6 [uno dei “sensibili co- 
muni”’], ItI xv 9 (non s’accorge 
(l’avaro) che desidera sé sem- 
pre desiderare, andando dietro 
al numero impossibile a giu- 
gnere), Iv ii 6 [definizione ari- 
stotelica del tempo come ‘“nu- 
mero di movimento”), iv ii 12 
{quel parlare che ’n numeri e 
tempo regolato in rimate conso- 
nanze cade), Iv vi 8 (li disidera- 
tori di quello [di sapere quale sia 
il fine della vita umana] sono in 
tanto numero), Iv xii 4 ([le ric- 
chezze] in certo numero adu- 
nate) 


nutrimento, 1 viii 12 (la memoria de 


la imagine del dono, la quale è 
nutrimento de l’amistade), II ii 3 
([amore] vuole tempo alcuno e 
nutrimento di pensieri; lo pen- 
siero del suo [dell'amore] nutri- 
mento), Iv xxiii 7 (lo qual [“l’u- 
mido radicale’) è subietto e nu- 
trimento del calore), IV xxvi 10 
(Conviensi [alla giovinezza] ama- 
re li suoi maggiori, da li quali ha 
ricevuto ed essere e nutrimento e 
dottrina) 
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obietto, Ill xiv 6 (sì come lo divino 
amore è tutto etterno, così con- 
viene che sia etterno lo suo obiet- 
to), III xiv 7 (lo suo obietto eter- 
no [della Sapienza] improporzio- 
nalmente li altri obietti vince e 
soperchia) 

occhio, I ì 10 (per li miseri alcuna 
cosa ho riservata, la quale a li oc- 
chi loro, già è più tempo, ho di- 
mostrata), I iii s (sono apparito 
a li occhi a molti che forseché 
per alcuna fama in altra forma 
m’aveano imaginato), I iv 3 (li 
occhi de la ragione), I viii 4 (ve- 
demo li ponitori de le leggi mas- 
simamente pur a li più comuni 
beni tenere confisi li occhi), I xi 3 
(la parte sensitiva de l’anima ha 
suoi occhi; la parte razionale ha 
suo occhio), I xi 4 (colui che è 
cieco de li occhi sensibili), Ixiii II 
(rivolgendo li occhi a dietro), 11, 
canz. v. 25, xv 4 (li occhi d’esta 
donna miri), v. 33, ix 3, xv 7 (De 
li occhi miei dice questa affan- 
nata), v. 36, ix 6 (Io dicea: Ben 
ne li occhi di costei / de’ star colui 
che le mie pari ancide!), Il ii 1 
(quella gentile donna parve pri- 
mamente a li occhi miei), ll ii 2 
(li spiriti de li occhi miei), It iii 6 
(per testimonianza d’Aristotile, 
che vide con li occhi la luna, es- 
sendo nuova, entrare sotto a Mar- 
te da la parte non lucente), II iv 
16 (gli occhi de la mente umana), 
II iv 17 (come afferma chi ha li 
occhi chiusi; non altrimenti sono 
chiusi li nostri occhi intellettuali), 
II vii 11 (li occhi del mio intelli- 
gibile affetto; la vista de li occhi 
suoi [della Filosofia] è sua [del- 
l’“intelligibile affetto”’] salute), Il 
vii 12 (li occhi di questa donna; 
la vertù de li occhi di costei), JI ix 


3 (parla [''tutto lo mio pensier") 
contra gli occhi; De li occhi miei 
dice questa affannata), 11 ix 4 
(più cose ne l’occhio a un'ora pos- 
sono venire), Il ix 5 (l’occhio 
l’altro occhio non può guardare; 
li occhi suoi [della ‘‘donna gen- 
tile”) e li miei si guardaro), II 
ix 6 (Ne li occhi di costei do- 
verebbe esser virtù sopra me; 
Io dicea: Ben ne li occhi di costei), 


‘- Il xiii 15 (l’occhio nol può mira- 


re [il Sole]), 11 xiii 19 (l'occhio de 
l'intelletto nol può mirare [il nu- 
mero]), iI xv 4 (li occhi d’esta don- 
na miri; li occhi dì questa don- 
na sono le sue demonstrazioni; 
li occhi de lo intelletto; le mo- 
strazioni de li occhi de la Filo- 
sofia), II xv 7 (De li occhi miei; 
li occhi de lo intelletto mio), III, 
canz. V. 34, xiii 11 (li occhi di co- 
lor dov’ella luce), v. 57, viii 8 (ne 
li occhi e nel suo dolce riso), v. 
79 (ma li nostri occhi per cagioni 
assai / chiaman la stella talor te- 
nebrosa), 111 i 3 (li occhi de l’al- 
tre persone chiusi dormendo si 
posavano), IlI i 6 (a sé medesimo 
dà del dito ne l’occhio), 111 i 10 
(«non basta di guardare pur quel- 
lo che è dinanzi a li occhi»), IH v 
22 (in quanta cechitade vivete, 
non levando li occhi suso a queste 
cose), I1I vii 4 (l'armonia de l’oc- 
chio), IIt1 vii 16 (li occhi de li 
uomini), Itl viii 5 (li occhi de’ ri- 
guardatori), 111 viii 8 (ne la faccia 
massimamente in due luoghi ope- 
ra l’anima, cioè ne li occhi e ne la 
bocca; ne li occhi e nel suo dolce 
riso), 1II viii 9 (Dimostrasi [l'a- 
nima] ne li occhi), 111 viii ro (la 
finestra de li occhi; alcuno già sì 
trasse li occhi, perché la vergogna 
d’entro non paresse di fuori), III 
viii 12 (Ahi mirabile riso de la 
mia donna, che mai non si sentia 
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se non de l’occhio!), ItI ix 7 (Que- 
ste cose visibili vengono dentro 
a l’occhio), ri ix 8 (la pupilla de 
l'occhio), 111 ix 9 (lo mezzo per lo 
quale a l’occhio viene la forma), 
III ix 10 (Plato e altri filosofi dis- 
sero che ’l nostro vedere non era 
perché lo visibile venisse a l’oc- 
chio), 111 ix 13 (l’organo visivo, 
cioè l’occhio), tI ix 14 (molti, 
quando vogliono leggere, si di- 
lungano le scritture da li occhi), 
Int ix 16 (lo corpo de l’acchio), 
INL x I (li nostri occhi ‘‘chiama- 
no”, cioè giudicano, la stella ta- 
lora altrimenti che sia la vera 
sua condizione), IIt x 4 (la grande 
virtù che li suoi occhi [della Filo- 
sofia] aveano sopra me), 111 xiii 11 
(li occhi di color dov’ella luce), 111 
xv 2 (distingue [la canzone] il loco 
dove ciò appare, cioè ne li occhi e 
ne lo riso), 111 xv 3 (Questo pia- 
cere in altra cosa di qua giù essere 
non può, se non nel guardare in 
questi occhi e in questo riso), II 
xv 17 (aprite li occhi vostri e mi- 
rate), IHi xv 19 (non mi volgea [la 
Filosofia] l’occhio, cioè ch’io non 
potea veder le sue dimostrazio- 
ni), IV, canz. v. 19 (quel signo- 
re / ch'a la mia donna ne li occhi 
dimora), Iv ii 17 (quello signore 
[la verità] che ne li occhi, cioè 
ne le dimostrazioni de la filosofia 
dimora), iv ii 18 (la bellezza de li 
occhi suoi [della Filosofia]), IV xi 
9 (ciascuno volga li occhi per la 
sua vicinanza), IV xii 15 (l’anima 
nostra dirizza li occhi al termine 
del suo sommo bene), iv xii 17 (li 
occhi de la nostra anima), Iv xii 
19 (con li occhi gulosi si mira 
innanzi [lo erroneo camminato- 
re'']), IV xv 10 (tempo è d’aprire 
li occhi a la veritade), Iv xxv 8 (li 
occhi del santo padre [Adrasto]; 
li loro occhi [di Argia e Deifile] 


fuggiro da ogni altrui sguardo), 
Iv xxvii 5 (la pupilla de l'occhio), 
IV xxix 7 (de’ si lo buono uomo 
chiudere li occhi per non vedere 
quello vituperio vituperante de la 
bontade) 


occidente, II iii 5 [il movimento del 


Primo Mobile da oriente a occi- 
dente), 11 iii 6 (l’altra parte lu- 
cente de la luna, ch’era verso oc- 
cidente), I1 v 16 (lo movimento 
de la stellata spera, da occidente 
a oriente, in cento anni uno gra- 
do), II v 17 (si muove tutto questo 
cielo [di Venere] e rivolgesi con 
lo epiciclo da oriente in occiden- 
te, ogni dì naturale una fiata), II 
xiv I (mostraci [il cielo delle stel- 
le fisse] uno suo movimento da 
oriente ad occidente, e un altro, 
che fa da occidente ad oriente, 
quasi ci tiene ascoso), II xiv II 
(lo movimento quasi insensibile, 
che fa da occidente in oriente [il 
cielo delle stelle fisse] per uno 
grado in cento anni), Ill v 4 (una 
spera che si volvea da occidente 
in oriente [nella quale Pitagora 
poneva la Terra e l’Antiterra]), 
I1I v 13 ("1 cielo del sole si rivolge 
da occidente in oriente, non di- 
rittamente contra lo movimento 
diurno) 


OcEANO, III v 9 (se una pietra po- 


tesse cadere da questo nostro po- 
lo, ella cadrebbe là oltre nel mare 
Oceano), Ii v 10 (se da l’altro po- 
lo cadesse una pietra, caderebbe 
in su quel dosso del mare Ocea- 
no), III v 12 (questo cerchio di- 
viderebbe questa terra discoperta 
dal mare Oceano) 


oco, lingua d’, vedi lingua 
Offici, Libro de li, vedi Tullio 
ombra, 1 i 14 (le quali [canzoni] 


sanza lo presente pane aveano 
d’alcuna oscuritade ombra), 1 iv 
tI (queste macule alcuna ombra 
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gittano sopra la chiarezza de la 
bontade), Il viii 15 (per ragione 
lo vedemo [la nostra immortalità] 
con ombra d’oscuritade), II xiii 9 
(l’ombra che è in essa [la Luna], 
la quale non è altro che raritade 
del suo corpo), iv xxi 8 (s’elli 
avviene che la intellettuale ver- 
tude sia bene astratta e assoluta 
da ogni ombra corporea, la divi- 
na bontade in lei multiplica), 
Iv xxvii 16 (questa etade [la vec- 
chiaia) pur ha seco un’ombra 
d’autoritade) 

OMERO, I vii 15 (Omero non si mu- 
tò di greco in latino), Iv xx 4 (lo 
testo d’Omero poeta) 

omore, I i 12 (lo stomaco suo [di 
chi segue i vizi] è pieno d’omori 
venenosi contrarii) 

onestade (onestate), 1 viii 8 (l’uti- 
litade de l’onestate, ch’è sopra 
ogni utilitade), 11 x 8 (Cortesia e 
onestade è tutt’uno), II xv 3 
(ornata d’onestade (la Filosofia]), 
III iv 8 (operazione, che dee es- 
sere tutta con onestade), III xi 8 
(questo [l'amicizia] conviene es- 
sere o per utilitade, o per dilet- 
to, o per onestade), III xi 1I (co- 
me l’amistà per onestade fatta è 
vera e perfetta e perpetua, così 
la filosofia è vera e perfetta che è 
generata per onestade solamente), 
IV i 4 (in lei [la Filosofia] è fonta- 
lemente l’onestade), Iv vi 9 (fine 
della vita secondo gli stoici è 
“la rigida onestade”]), iv viii 2 (la 
bellezza che in su l’onestade ri- 
splende; questa [la ‘‘reverenza’’] è 
bellezza d’onestade) 

onesto [sost.], ir1 iii 11 (la vera 
e perfetta amistade, de l’onesto 
tratta), IV vi 10 [definizione data 
dagli stoici], Iv viii 2 (come que- 
sta [la reverenza] è bellezza d’one- 
stade, così lo suo contrario è tur- 
pezza e menomanza de l’onesto) 


ORAZIO, II xiii 10 (sì come dice 
Orazio, «Molti vocabuli rinasce- 
ranno che già caddero»), Iv xii 8 
[sua invettiva contro le ricchezze] 

— Poetria, 11 xiii 10 (nel principio 
de la Poetria) 

ordine [angelico], 11 v 5 (ciascuna 
gerarchia ha tre ordini; nove or- 
dini di creature spirituali la Chie- 
sa tiene e afferma), I1 v 6 (questi 
tre ordini fanno la prima gerar- 
chia), 11 v 7 (lo numero in che so- 
no le gerarchie e quello in che 
sono li ordini), II v 9 (sono in 
ciascuna gerarchia tre ordini che 
diversamente contemplano), 11 v 
12 (di tutti questi ordini si per- 
derono alquanti tosto che furono 
creati; Li numeri, li ordini, le ge- 
rarchie narrano li cieli mobili), 11 
v 13 (l’ordine de li Angeli) 

ORFEO, 11 i 3 (Orfeo facea con la ce- 
tera mansuete le fiere) 

organo, I i 12 (ad esso [al ‘“‘convi- 
vio”] non s’assetti alcuno male 
de’ suoi organi disposto), II iv 17 
(li organi del nostro corpo), It 
viii 2 (la molta concordia che "n 
tra tanti organi conviene a bene 
rispondersi), III ix 13 (l’organo 
visivo, cioè l'occhio), Iv xxi 4 (la 
vertù formativa prepara li organi 
a la vertù celestiale), Iv xxv II 
(la nostra anima conviene grande 
parte de le sue operazioni operare 
con organo corporale) 

oriente, vedi occidente 

Orosio, vedi Paulo Orosio 

ORTENSIO, IV xxviii 14 ([Marzia] 
maritossi ad Ortensio), Iv xxviii 
15 (morì Ortensio, per che si si- 
gnifica lo termine de la senettute), 
Iv xxviii 19 (Oh sventurati, che 
innanzi volete partirvi d’esta vita 
sotto lo titolo d’Ortensio che di 
Catone!) 

oscuritade, I i 14 (le quali [canzoni] 
sanza lo presente pane aveano 
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d’alcuna oscuritade ombra), 1 xiii 
12 (darà lume [il commento] a co- 
loro che sono in tenebre e in oscu- 
ritade), II viii 15 (ombra d'oscu- 
ritade), III ix 12 (lo quale mezzo 
transmuta la imagine de la stella 
che viene per esso, per la gros- 
sezza in oscuritade) 

OviDIO, II i 3 (sì come quando dice 
Ovidio che Orfeo facea con la ce- 
tera mansuete le fiere), Il v 14 
(Ovidio, quando dice che Venere 
disse ad Amore), I1 xiv s (la favo- 
la di Fetonte, la quale narra Ovi- 
dio), III iii 7 (si legge ne l’Ovidio 
Maggiore [la lotta di Ercole con 
Anteo]), tv xv 8 (ecco la testimo- 
nianza d'Ovidio, dove tratta la 
mondiale constituzione), Iv xxiii 


14 (secondo che scrive Ovidio [i 


nomi dei cavalli del carro del 
Sole]), 1v xxvii 17 (che tutte e 
quattro queste cose convegnono 
a questa etade [le qualità della 
vecchiaia] n’ammaestra Ovidio), 
IV xxvii 19 (a buono intenditore 
basti essere posto qui come Ovi- 
dio lo pone) 

Metamorfoseos (Metamorphoseos), 
II v 14 (nel quinto di Metamor- 
phoseos), II xiv 5 (nel principio 
del secondo di Metamorfoseos), 
Iv xv 8 (nel primo del suo Meta- 
morfoseos), Iv xxiii 14 (nel secon- 
do del Metamorfoseos), Iv xxvii 
17 (nel settimo Metamorfoseos) 


P 


pace, I iii 4 (con buona pace), II xiv 
19 (lo Cielo empireo per la sua 
pace simiglia la divina scienza, 
che piena è di tutta pace; «La pa- 
ce mia do a voi, la pace mia la- 
scio a voi»), III, canz. v. 26 (quan- 
do Amor fa sentir de la sua pace), 
III vi 8 (quella gente che qua giù 
maggiore diletto riceve quando 


più hanno di pace), II xiii 3 
(quando Amore fa de la sua pa- 
ce sentire), III xiii 7 (quando 
Amore de la sua pace fa sentire; 
de la pace di questa donna [la Fi- 
losofia] non fa lo studio sentire se 
non ne l’atto de la speculazione), 
IV iv 4 [necessità della monarchia 
universale perché vi sia pace fra 
tutti i regni), Iv v 8 (pace univer- 
sale era per tutto, che mai, più, 
non fu né fia), Iv xxii 6 (uno solo 
calle è quello che noi mena a la 
nostra pace), Iv xxViii 3 (tornare a 
Dio con tutto nostro intendimen- 
to e cuore, sì che a quello porto si 
vegna con tutta soavitade e con 
tutta pace) 


PADRE [Dio], I1 v 4 (disse [Gesù] 


che ’1 Padre li potea dare mol- 
te legioni d’angeli; ’l Padre avea 
comandato a li angeli), 11 v 8 (si 
può contemplare de la potenza 
somma del Padre), I1 v 9 (puotesi 
considerare lo Padre, non avendo 
rispetto se non ad esso), II v 10 
(puotesi considerare lo Padre 
secondo che ha relazione al Fi- 
glio; puotesi considerare lo Pa- 
dre secondo che da lui procede 
lo Spirito Santo), Iv xx 6 («ogni 
dono perfetto di suso viene, di- 
scendendo dal Padre de’ lumi») 


pagano [sost.], Iv xxiii 14 (li gentili, 


cioè li pagani, diceano che ’| car- 
ro del sole avea quattro cavalli) 


palla [la sfera terrestre], III v ro 


(in su quel dosso del mare Ocea- 
no ch'è a punto in questa palla 
opposito a Maria), III v rI1 (mez- 
zo lo cerchio di tutta questa pal- 
la), 111 v 12 (Imaginisi anco uno 
cerchio in su questa palla), II1 v 
13 (Segnati questi tre luoghi so- 
pra questa palla, leggiermente si 
può vedere come lo sole la gira), 
III v 18 (lo cerchio dove sono li 
Garamanti, come detto è, in su 
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questa palla), III v 19 (questo 
luogo, lo quale tutta la palla cer- 
chia), III v 21 (questa palla dove 
noi siamo) 

Pallade, vedi Minerva 

pane, 1 i 7 (quella mensa dove lo 
pane de li angeli si manuca), I i 
11 (quello pane ch’è mestiere a 
così fatta vivanda), I i 12 (questo 
è quello convivio, di quello pane 
degno), 1 i 13 (quelli e questi 
prendano la mia vivanda col 
pane), I i 14 (le quali [canzoni] 
sanza lo presente pane aveano 
d’alcuna oscuritade ombra), 1 i 
15 (questo pane, cioè la presente 
disposizione), I ii 1 (Nel comin- 
ciamento di ciascuno bene ordi- 
nato convivio sogliono li sergenti 
prendere lo pane apposito), i ii 15 
(lo pane del mio formento è pur- 
gato de la prima sua macula), I 
iii 2 (però che lo mio pane è pur- 
gato da una parte, convienlomi 
purgare da l’altra), 1 v 1 (purgato 
è questo pane da le macule ac- 
cidentali), 1 x 1 (pane di biado e 
non di frumento), 1 xiii 11 (questo 
pane, col quale si deono mangia- 
re le infrascritte canzoni), II i I 
(è lo mio pane ne lo preceden- 
te trattato con sufficienza prepa- 
rato) 

PaoLo (Pauto, Apostolo), Il v 1 
(l’Apostolo dice [che Dio aveva 
parlato agli Ebrei per mezzo dei 
profeti]), Iv v 16 (Ieronimo, là 
dove di Paolo tocca, dice che me- 
glio è tacere che poco dire), iv 
xiii 9 (Paulo dice: «Non più sa- 
pere che sapere si convegna»), 
IV xxi 6 (io voglio dire come 
l’Apostolo: «O altezza de le divi- 
zie de la sapienza di Dio»), Iv 
xxii 6 (Sì come dice l’Apostolo: 
«Molti corrono al palio, ma uno 
è quelli che ’l prende»), 1v xxiv 
17 (dice l’Apostolo a li Colossen- 


si: «Figliuoli, obedite a li vostri 
padri per tutte cose »), IV xxviii 10 
(dice Santo Paulo a li Romani: 
«Non quelli ch’è manifestamen- 
te, è Giudeo »} 

— [Epistola ai Colossesi], tv xxiv 17 

— [Epistola ai Romani], iv xxviii 10 

[Papa], vedi Pastore 

PARADISO, III, canz. v. 56 (i piacer 
di Paradiso), III viii 5 (i piace- 
ri di Paradiso; lo contentare in 
Paradiso è perpetuo), HI xv 2 
(‘‘piaceri di Paradiso”; quel pia- 
cere altissimo di beatitudine, lo 
quale è massimo bene in Pa- 
radiso), III xv s (ne l’aspetto di 
costei [la Filosofia] de le cose di 
Paradiso appaiono), III xv It (di- 
scende [la canzone] ad un altro 
piacere di Paradiso) 

Paradoxo, De, vedi Tullio 

pari, vedi dispari 

PARMA, Iv xvi 6 (Asdente, lo calzo- 
laio da Parma) 

passione, I ii 16 (la infamia di tanta 
passione; non passione ma vertù 
è stata la movente cagione), I iv 10 
(Quando è l’uomo maculato d’una 
passione, a la quale tal volta non 
può resistere), 11 x 6 (è questo 
uno speziale effetto [della pietà], 
che si chiama misericordia ed 
è passione; pietade non è pas- 
sione; [le passioni ‘‘caritative’’)), 
Ill viii 9 (Dimostrasi ne li oc- 
chi tanto manifesta [l’anima], 
che conoscer si può la sua pre- 
sente passione), III viii 10 {sei so- 
no le passioni proprie dell'anima], 
III viii 18 (le passioni connaturali 
e le consuetudinarie), NI x 2 
(quanto l’agente più al paziente 
sé unisce, tanto e più forte è però 
la passione), III xi 7 (l’essenziali 
passioni sono comuni a tutti), III 
xi 16 (talvolta l’uno e l’altro ter- 
mine de li atti e de le passioni si 
chiamano e per lo vocabulo de 
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l’atto medesimo e de la passione; 
«O luce», ch’era atto, «e speran- 
za de’ Troiani», che è passione), 
Iv i 2 (le passioni de la persona 
amata entrano ne la persona 
amante; l’odio e lo desiderio e 
ogni altra passione), Iv i s (lei (la 
Filosofia] seguitando ne l’opera sì 
come ne la passione quanto [io] 
potea), iv vi 9 (di nulla passio- 
ne avere sentore [opinione degli 
stoici sul fine della vita]), Iv xix S 
(le laudabili passioni, cioè vergo- 
gna e misericordia), Iv xix 8 (la 
qual vergogna non è virtù, ma 
certa passione buona), IV xx 2 (la 
vertù è una cosa mista di nobi- 
litade e di passione), IV xxi 14 
(l’uomo s’ausi a ben fare e a ri- 
frenare le sue passioni), IV xxv 3 
(la passione de la vergogna), iv 
xxv 4 [le tre passioni, stupore, 
pudore e verecondia, di cui è co- 
stituita la vergogna] 

PASTORE [Papa], IV xxix 2 (ricevere 
la rosa dal romano Pastore) 

patire [digerire], 1 i 13 (e quelli e 
questi prendano la mia vivanda 
col pane, che la farà loro e gu- 
stare e patire) 

patto, Iv xxviii 18 («Dammi li patti 
de li antichi letti ») 

PauLo OrosIo, III xi 3 (secondo che 
scrive Paulo Orosio [sulla data 
della fondazione di Roma]) 

Pavia, vedi santo Nazzaro di Pavia 

paziente [sost.], I1 ix 7 (l’atto de 
l'agente si prende nel disposto 
paziente), II x 2 (quanto l’agente 
più al paziente sé unisce, tanto e 
più forte è però la passione) 

peccato, I xii 11 (tanto inumani pec- 
cati [le azioni che derivano dal- 
l’ingiustizia]), 11 1 7 (l'uscita de 
l’anima dal peccato), Ii iv 7 (la 
mala disposizione de la materia 
onde esso [il corpo umano) è fat- 
to, che fu principio del peccato 
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de la natura), Iv v 3 (lo peccato 
de la prevaricazione del primo 
uomo) 

pecunia, IV xi 12 (« Fatevi amici de 
la pecunia de la iniquitade»), 1v 
xii 6 [Cicerone nega che sia buona 
e desiderabile], Iv xiii 14 (« Allora 
è buona la pecunia, quando più 
non si possiede ») 

pelago, 1 ix 7 (lo pelago del loro 
[delle canzoni] trattato), I1 i 1 (en- 
tro in pelago con isperanza di 
dolce cammino) 

PELEUS, IV xxvii 20 ([Eaco fu padre 
di Peleus]; di Peleus [nacque] 
Achilles) 

pensiero (pensero, penser), I ii 5 (ne 
la camera de’ suoi pensieri sé 
medesimo riprender dee [l’uo- 
mo]), 11, canz. v. 15 (Suol esser 
vita de lo cor dolente / un soave 
penser), v. 28, ix 1 (Trova con- 
traro tal che lo distrugge / l’umil 
pensero), II ii 3 [i pensieri che 
favoriscono il sorgere di un amo- 
re e quelli che, invece, lo osta- 
colano), 1 ii 5 (la vittoria del 
nuovo pensiero), 11 ii 8 (quel che 
dentro spiritualmente si sentiva 
intra’ diversi pensieri), II vi 7 
(uno frequente pensiero a questa 
nuova donna commendare e ab- 
bellire; e questa anima non è al- 
tro che un altro pensiero, accom- 
pagnato di consentimento), II vi 8 
(questo pensiero che la memoria 
aiutava), II vi 9 (non dico che ve- 
gna questo spirito, cioè questo 
pensiero, dal loro [delle Intelli- 
genze motrici) cielo in tutto, 
ma da la loro stella), 11 vii 4 (lo 
pensiero è proprio atto de la ra- 
gione), 11 vii 5 (vita del mio core, 
cioè del mio dentro, suole essere 
un pensiero soave; questo pen- 
siero, che se ne gia spesse volte 
a’ piedi del sire di costoro a cu’ io 
parlo, ch'è Iddio), It vii 7 (dico 
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l’effetto di questo pensiero, a dare 
a intendere la sua dolcezza), 11 vii 
8 (qui si dice ‘‘pensiero’’ e non 
“anima”, di quello che salia a ve- 
dere quella beata [Beatrice], per- 
ché era spezial pensiero a quello 
atto; L'anima s’intende per lo ge- 
nerale pensiero), II vii 9 (questo 
pensiero di sopra suol esser vita di 
me), II vii 10 (questo pensiero, 
che di nuovo apparisce), Il vii II 
(mostro la potenza di questo pen- 
siero nuovo per suo effetto), II vii 
12 (Più non potea questo novo 
pensero d'amore inducere la mia 
mente a consentire), II vili 2 (pri- 
ma si conviene dire de la parte 
de l’anima, cioè de l’antico pen- 
siero), II ix 1 (quello che dentro a 
me l’anima mia ragionava, cioè 
l'antico pensiero contra lo nuo- 
vo; L’umil pensero; quello spezia- 
le pensiero, del quale detto è di 
sopra che solea esser vita de lo cor 
dolente), 11 ix 2 (questo pensie- 
ro, che in cielo salia), Il ix 3 
(tutto lo mio pensiero, cioè l’ani- 
ma), II ix 8 (così termina [l’ani- 
ma) le sue parole, a le quali ri- 
sponde lo novo pensiero), 11 x I 
(l'antico pensiero che si corrup- 
pe; lo pensiero nuovo avverso), II 
x 2 (lo pensiero avverso riprende 
l'anima di viltade), II x 3 (io ri- 
prendere di questo pensiero), II 
xii 7 (lo suo amore [per la Filo- 
sofia) cacciava e distruggeva ogni 
altro pensiero), 11 xii 8 (senten- 
domi levare dal pensiero del pri- 
mo amore a la virtù di questo), 
II xv IO (uno pensiero che nasce 
del mio studio), III, canz. v. 25 
(ne’ lor pensieri la truovano an- 
cora), v. 65 (un spirito gentile / 
ch'è creatore d’ogni penser bono), 
tr ii 9 (da lui [l'amore per la Fi- 
losofia] continui pensieri nascea- 
no), III iii 13 (li miei pensieri, di 
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costei [la Filosofia] ragionando), 
I11 iii 14 (li miei pensieri — che s0- 
no parlare d'Amore), Itl iv 3 (la 
lingua mia non è di tanta facun- 
dia che dire potesse ciò che nel 
pensiero mio se ne ragiona), III 
iv 4 (lo quale [il parlare) per lo 
pensiero è vinto, sì che seguire 
lui non puote a pieno, massima- 
mente là dove lo pensiero nasce 
da amore), i11 iv 12 (se ’l pensie- 
ro nostro è vincente del parlare, 
non semo noi da biasimare), III 
vi 7 (nulla dilettazione è sì grande 
in questa vita che a l’anima no- 
stra possa torre la sete, che sem- 
pre lo desiderio che detto è non 
rimagna nel pensiero), II vi 8 (ri- 
mane questa [la Filosofia] ne’ lo- 
ro pensieri), III vii 12 (uno pen- 
siero d'amore, lo quale io chiamo 
spirito celestiale), III viii 2 (non 
pur con le parole è da temere di 
trattare di sue condizioni [della 
Filosofia], ma eziandio col pen- 
siero), III viii 16 (diritto appeti- 
to, per lo quale e del quale nasce 
origine di buono pensiero; [i vizi 
innati sono nemici dei ‘buoni 
pensieri’’)), ir1 xi 12 [la Sapienza 
attrae ogni pensiero del filosofo], 
III xili 3 (la gente che s’innamo- 
ra ‘‘qui’’, cioè in questa vita, la 
sente nel suo pensiero [la Filoso- 
fia]), 111 xiv 8 (li altri [filosofi] che 
per questi pensieri la loro vita di- 
sprezzaro), III xiv 11 (dove la fi- 
losofia è in atto, si dichina un 
celestial pensiero; li pensieri ami- 
ci di quella [la Filosofia] sono 
astratti da le basse e terrene cose), 
III xv IS (nel divino pensiero, 
ch'è esso intelletto, essa era [la 
Sapienza] quando lo mondo fe- 
ce), Iv, canz. v. 2 (Le dolci rime 
d'amor ch’ i’ solia / cercar ne’ miei 
pensieri), Iv i 8 (entrai a riguar- 
dare col pensiero lo difetto uma- 
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no intorno al detto errore [sul- 
l'origine della nobiltà]), 1V ii 3 
(‘‘a me conviene lasciare le dolci 
rime d'amore le quali solieno cer- 
care li miei pensieri”), Iv xxix 6 
(dice alcuno loro pensiero) 

perfezione, I i 1 (ciascuna cosa è in- 
clinabile a la sua propria perfe- 
zione), 1 i 2 (da questa nobilissi- 
ma perfezione molti sono pri- 
vati), I xiii 2 (tutte l’altre cose si 
vogliono per la perfezione di co- 
lui che vuole), 1 xiii 3 (due perfe- 
zioni ha l’uomo, una prima e una 
seconda), 1 xiii 5 (la via di scienza, 
che è ultima perfezione), Il viii 11 
(la ragione, che è sua [dell’uomo] 
perfezione maggiore), II xiii 5 (la 
terza similitudine si è lo inducere 
perfezione ne le disposte cose; 
la prima perfezione, cioè de la ge- 
nerazione sustanziale), 11 xiii 6 
(de la induzione de la perfezione 
seconda le scienze sono cagione in 
noi; la veritade speculare, che è 
ultima perfezione nostra), III vi 7 
(ciascuna cosa massimamente de- 
sidera la sua perfezione), 111 vi 8 
(questa è veramente quella perfe- 
zione [l’amore per la Sapienza]), 
In1 vi 10 (Dio per caritade de la 
sua perfezione infonde in essa 
[la Filosofia] de la sua bontade), 
III xiii 10 (perfetta o imperfetta 
[la Filosofia], nome di perfezione 
non perde), I11 xiii 11 (lo deside- 
rio de la perfezione), I11 xv 3 (cia- 
scuna cosa naturalmente disia la 
sua perfezione), III xv 4 (in que- 
sto sguardo [della Filosofia] sola- 
mente l’umana perfezione s’ac- 
quista, cioè la perfezione de la 
ragione), Ill xv 9 (desiderando Îa 
sua perfezione, desiderrebbe [il 
desiderio naturale che non fosse 
misurato] la sua imperfezione), 
Iv iv 6 (a perfezione de la uni- 
versale religione de la umana spe- 


zie conviene essere uno [che go- 
verni l’intero mondo]), IV vi 15 
[Aristotele e Senocrate portarono 
a perfezione la filosofia morale], 
Iv vi 16 (la perfezione di questa 
moralitade per Aristotile termi- 
nata fue), Iv ix 1 (a perfezione de 
l’umana vita la imperiale autori- 
tade fu trovata), IV xi 2 [la nobil- 
tà di una cosa è la sua perfezione], 
IV xii 2 (sotto pretesto di perfe- 
zione la imperfezione si nascon- 
de), Iv xiii 2 [l'aumento della co- 
noscenza è causa di una maggio- 
re perfezione], iv xiii 3 (nulla 
successione quivi è né perfezione 
di moto in parte alcuna [di una 
linea])), Iv xiii s (nel desiderare de 
la scienza successivamente fini- 
scono lì desiderii e viensi a per- 
fezione), IV xiii 9 (per qualunque 
modo lo desiderare de la scienza 
si prende, a perfezione viene; 
la scienza ha perfetta e nobile 
perfezione), IV xvi 4 (per questo 
vocabulo ‘‘nobilitade’’ s'intende 
perfezione di propria natura in 
ciascuna cosa), IV xvi 5 (ia perfe- 
zione de l'animo e del corpo), 
IV xvi 7 (Questa perfezione in- 
tende lo Filosofo nel settimo de 
la Fisica), IV xvi 8 (questo voca- 
bulo, cioè nobilitade, dice in tutte 
cose perfezione di loro natura), 
Iv xvi 9 [nelle cose d’una mede- 
sima specie la perfezione va de- 
finita in base agli effetti), Iv xxiii 
3 [la perfezione delle potenze 
dell’anima], Iv xxiv 1 (Gioven- 
tute, cioè ‘‘etade che puote gio- 
vare”, cioè perfezione dare), Iv 
xxiv 6 [la perfezione di Platone], 
IV xxv 13 (perfezione d’ordine), 
1v xxvi 2 [le doti della giovinezza 
necessarie alla nostra perfezione), 
Iv xxvi 3 ([la) Natura universale, 
che ordina ia particulare a sua 
perfezione; Questa perfezione no- 
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stra si può doppiamente conside- 
rare), IV xxvi 4 (prima conviene 
essere perfetto, e poi la sua per- 
fezione comunicare ad altri; [la 
perfezione propria della vec- 
chiaia]), IV xxvi 5 (l'uomo è ne 
li termini de la sua perfezione 
[quando controlla i propri de- 
sideri]), Iv xxvi 9 (appare che, 
ne la nostra gioventute, essere a 
nostra perfezione ne convegna 
‘temperati e forti”), IV xxvi 10 
(è a questa etade [la giovinezza], 
a sua perfezione, necessario d’es- 
sere amorosa), IV xxvii 3 (come 
‘ a l’adolescenza dato è quello per 
che a perfezione e a maturitade 
venire si possa, ‘così a la gioven- 
tute è data la perfezione), Iv xxvii 
4 (la propria perfezione, la quale 
s'acquista ne la gioventute) 
PERIANDRO, III xi 4 [uno dei sette 
saggi] 
peripatetici, It xiii 5 [loro opinione 
circa la generazione sostanziale], 
Ill xiv 15 (Stoici e Peripatetici e 
Epicurii in uno volere concor- 
devolemente concorrono [che la 
Sapienza è il massimo bene]), iv 
vi 15 (Peripatetici, che tanto va- 
le quanto ‘““deambulatori”’), tv vi 
16 (tutti quelli che a questa setta 
[di Aristotele] si presero Peripa- 
tetici sono chiamati), IV xxi 3 
(l’oppinione d’Aristotele e de li 
Peripatetici [sulla nobiltà dell’ani- 
ma umanaj]), iv xxii 4 (venire in- 
tendo a la verace oppinione d’Ari- 
stotile e de li altri Peripatetici 
[sulla felicità umana]), iv xxii 15 
[sono considerati una delle ‘‘tre 
sette de la vita attiva”) 
perso, IV, canz. v. 109, xix 2, XX I 
(Dunque verrà, come dal nero il 
perso), IV xx 2 (lo perso dal nero 
discende; lo perso è uno colore 
misto di purpureo e di nero) 
perspettiva, Ir iii 6 (lo sito de li 
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quali [i cieli] è manifesto e diter- 
minato, secondo che per un'arte 
che si chiama perspettiva), tI xiii 
27 [‘‘ancella’’ della Geometria] 


pestilenza, IV xxvii 17 (pestilenza 


di corrompimento d’aere), Iv 
xxvii 19 (la istoria de la pesti- 
lenza del suo popolo [di Eaco]) 


philos, 111 xi 5 (tanto vale in greco 


“philos”” com’è a dire ‘‘amore’’ 
in latino, e quindi dicemo noi: 
‘‘philos’’ quasi amore) 


piacere, I iii 4 (fu piacere de li cit- 


tadini [di Firenze di cacciare 
Dante]), rt, canz. v. 56 (Cose ap- 
pariscon ne lo suo aspetto, / che 
mostran de’ piacer di Paradiso), 
III viii 5 [i piaceri di Paradiso 
compaiono nell’aspetto della Fi- 
losofia], III viii 6 (potrebbe al- 
cuno aver domandato dove questo 
mirabile piacere appare in costei 
(nella “donna gentile’’)), Im viii 
8 (in questi due luoghi [occhi e 
bocca] appariscono questi piace- 
ri), III x 9 (non ponendo prima 
mente s’elli è piacere [la lode] del- 
la persona laudata), 111 xv 2 [i pia- 
ceri di Paradiso che si mostrano 
e si provano nella Sapienza], ttt 
xv 3 (Questo piacere in altra cosa 
di qua giù essere non può), III xv 
11 (un altro piacere di Paradiso), 
INI xv 12 (appetito diritto, che 
s’ingenera nel piacere de la morale 
dottrina), IV xxv 12 (l'ordine de- 
bito de le nostre membra rende 
uno piacere non so di che armo- 
nia mirabile), Iv xxvi 8 (avendo 
ricevuto [Enea] da Dido tanto 
di piacere) 


pianeta, I1 xiii 7 (li sette cieli primi 


a noi sono quelli de li pianeti), 
I xiii 28 (sopra tutti li altri pia- 
neti esso [Saturno] è alto) 


PieRO, IV xxii 14 («dite a li disce- 


poli suoi e a Piero che elli li pre- 
cederà in Galilea»), Iv xxii 16 
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(dicalo a li discepoli e a Piero, 
cioè a coloro che ’l vanno cer- 
cando [Gesù]; Piero che l’avea 
negato [Gesù]) 

Piero [chiesa di San Piero), Iv xvi 6 
(la guglia di San Piero sarebbe la 
più nobile pietra del mondo) 

pietade (pietà), 11 x s (la pietade, la 
quale fa risplendere ogni altra 
bontade col lume suo), 11 x 6 (non 
è pietade quella che crede la vol- 
gar gente; pietade non è passio- 
ne, anzi è una nobile disposizione 
d'animo), Iv xiii 13 (molte volte 
contra la debita pietade lo figlio 
a la morte del padre intende), 
IV xix 5 (le buone disposizioni da 
natura date, cioè pietade e reli- 
gione), IV xxi 12 [uno dei sette 
doni dello Spirito Santo), Iv xxvii 
11 (misera patria mia! quanta pie- 
tà mi stringe per te) 

[Pietro], vedi Piero 

PirROI, Iv xxiii 14 [uno dei cavalli 
del carro del Sole] 

PISCITELLI, IV xxix 3 (li Piscitelli da 
Napoli) 

Pistola [di san Giacomo], vedi Ia- 
copo 

PITTAGORA, II xiii 18 (Pittagora po- 
neva li principii de le cose natu- 
rali lo pari e lo dispari), II xv 12 
(a la quale Pittagora pose nome 
Filosofia), 111 v 4 (Questo mondo 
volse Pittagora dicere che fosse 
una de le stelle), 111 xi 3 (antica- 
mente in Italia vivea uno filosofo 
nobilissimo, che si chiamò Pitta- 
gora), It: xi 5 (Questo Pittagora, 
domandato se egli si riputava sa- 
piente, negò a sé questo voca- 
bulo), Iv ì 1 (onde Pittagora dice: 
« Ne l’amistà si fa uno di più»), Iv 
xxi 3 (Pittagora volse che tutte [le 
anime] fossero d’una nobilitade) 

pittagorici, 11 xiv 5 (li Pittagorici 
dissero che ’l Sole alcuna fiata 
errò ne la sua via) 


PLATONE (PLATO), I1 iv 4 (Plato uo- 


mo eccellentissimo), II iv 5 (chia- 
male Plato [le ‘‘spezie de le cose’”'] 
“idee’’), 11 iv 6 (avvegna che non 
così filosoficamente intendesse- 
ro (‘li gentili”’) quelle [le idee] 
come Plato), 11 xiii 5 [sua opinio- 
ne sulla generazione sostanzia- 
le], 111 v 6 [sua teoria della cen- 
tralità della Terra), INI ix 10 [sua 
teoria della visione], ini xiv 8 
(Platone, de li beni temporali non 
curando, la reale dignitade mise 
a non calere; Aristotile contra lo 
suo migliore amico combatteo, sì 
come contra lo nomato Platone), 
Iv vi 13 [‘‘successore’”’ di So- 
crate), Iv vi 14 (E questi furono 
Academici chiamati, sì come fue 
Piatone e Speusippo suo nepo- 
te: chiamati per luogo così dove 
Plato studiava, cioè Academia), 
1v xv 6 (Plato vuole che tutti li 
uomini da una sola Idea depen- 
dano), Iv xxi 2 (Plato e altri vol- 
sero che esse [le anime) proce- 
dessero da le stelle), Iv xxiv 6 
(Platone vivette ottantuno anno) 
Timeo, 111 v 6 ([Platone] scrisse 
in uno suo libro che si chiama 
Timeo, che la terra col mare era 
bene lo mezzo di tutto) 


Po, iv xiii 13 (da la parte di Po) 
podestade (podestà, potestate), Il i 


2 (ne l'uscita de l’anima dal pec- 
cato, essa è fatta santa e libera in 
sua potestate), 11 vi ro (ne le no- 
stre anime e ne le altre nostre co- 
se ha grandissima podestade [il 
cielo di Venere]), 11 viii 5 (quella 
parte che è fuori di loro podesta- 
de [delle Intelligenze del cielo di 
Venere]), 111 i 4 (avvegna che po- 
ca podestade io potesse avere di 
mio consiglio), 111 iv 6-7 [l’uomo 
può essere giudicato solo in quel- 
le azioni che sono in sua potestà di 
essere compiute], Ill viii 20 (la 
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sua bellezza [della Filosofia] ha 
podestade in rinnovare natura), 
III xiv 9 (la nobile anima d’inge- 
gno, e libera ne la sua propia po- 
testate), iv xvii 2 (propiissimi 
nostri frutti sono le morali ver- 
tudi, però che da ogni canto sono 
in nostra podestade) 

Poeta, vedi Giovenale 

poeta, II i 3 (le favole de li poeti), 
11 i 4 (il senso allegorico viene 
usato nel testo secondo l’intendi- 
mento dei poeti e non dei teolo- 
. gi), Il iv 7 (la testimonianza de’ 
poeti [sulle religioni pagane]), 
II viii 9 (questo [l'immortalità 
dell'anima] par volere ciascuno 
poeta che secondo la fede de’ 
Gentili hanno parlato), 111 iii 7 
[la lotta fra Ercole e Anteo si leg- 
ge in Ovidio, Lucano e in altri 
poeti), III viii ro (Stazio poeta), 
III ix 2 [uso della prosopopea da 
parte dei poeti), IV vi 4 (li poeti, 
che con l’arte musaica le loro pa- 
role hanno legate), iv xii 8 [loro 
critica delle ricchezze], iv xiii 8 
(Simonide poeta), Iv xx 4 (lo testo 
d'Omero poeta), Iv xxv 6 (Stazio, 
lo dolce poeta), Iv xxv 8 (lo sopra 
notato poeta [Stazio]), 1v xxv I0 
(dice questo medesimo poeta 
[Stazio]), Iv xxvi 8 (Virgilio, lo 
maggiore nostro poeta), IV xxvi 
11 (lo nomato poeta [Virgilio]), 
IV xxvi 13 (questa cortesia mo- 
stra che avesse Enea questo al- 
tissimo poeta [Virgilio]), 1v xxvi 
14 (lo predetto poeta [Virgilio]), 
Iv xxviii 13 (quello grande poeta 
Lucano), Iv xxix 4 (esso poeta 
satiro [Giovenale]), Iv xxx 4 (Eso- 
po poeta) 

Poetrta, vedi Orazio 

POLINICE, IV xxv 6 (quando Adra- 
sto vide Polinice coverto d’un 
cuoio di leone), iv xxv 8 (li due 
peregrini, cioè Polinice e Tideo), 
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IV xxv 10 (quando Polinice fu do- 
mandato da Adrasto rege del suo 
essere, dubitò prima di dicere) 


Politica, vedi Aristotile 
polo, 11 iii 13 (ciascuno cielo di sot- 


to al Cristallino ha due poli fer- 
mi), Il ili 14 [minore velocità del- 
le sfere celesti nella zona dei po- 
li), 11 iii 15 (quanto lo cielo più è 
presso al cerchio equatore tanto è 
più nobile per comparazione a li 
suoi poli), ii iii 16 (la grande sfe- 
ra [il deferente] due poli volge), 
11 xiv 1 ((il cielo delle stelle fisse] 
mostraci l’uno de li poli, e l’altro 
tiene ascoso), II xiv 9 (per lo polo 
che vedemo [lo Stellato] significa 
le cose sensibili; per lo polo che 
non vedemo significa le cose che 
sono sanza materia), II: v 8 [os- 
servazioni sui poli della sfera ce- 
leste], 11 v 9 (se una pietra 
potesse cadere da questo nostro 
polo, ella cadrebbe là oltre nel 
mare Oceano), tti v ro (l’altro 
polo, cioè meridionale), I1I v 13 
(’1 suo mezzo cerchio [del cielo 
del Sole] che equalmente è ’n 
tra li suoi poli sega in due parti 
opposite lo cerchio de li due pri- 
mi poli [l’equatore celeste]), III v 
14 (lo mezzo cerchio de li primi 
poli) 


portamento, Ill vii 8 (li atti che 


reggimenti e portamenti sogliono 
esser chiamati), Iv xxiv 8 (altri 
costumi e altri portamenti sono 
ragionevoli ad una etade più che 
ad altra) 


porto, I iii 5 (io sono stato legno 


sanza vela e sanza governo, por- 
tato a diversi porti e foci e liti), 
I1 i 1 (lo tempo chiama e doman- 
da la mia nave uscir di porto; en- 
tro in pelago con isperanza di 
dolce cammino e di salutevole 
porto), IV iv 5 (prendere loro de- 
siderato porto per salutevole 
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via), Iv v 8 (la nave de l’umana 
compagnia a debito porto correa), 
IV ix 12 (uscire di porto), Iv 
xxviii 2 (ella [l’anima] ritorna a 
Dio, sì come a quello porto onde 
ella si partio), IV xxviii 3 (la natu- 
rale morte è quasi a noi porto di 
lunga navigazione e riposo; lo 
buono marinaio, come esso ap- 
propinqua al porto, cala le sue 
vele; tornare a Dio con tutto no- 
stro intendimento e cuore, sì che 
a quello porto si vegna con tutta 
soavitade), Iv xxviii 7 (uscir le 
pare [all'anima] di mare e tor- 
nare a porto; O miseri e vili che 
con le vele alte correte a questo 
porto!), iv xxviii 11 (al porto, ove 
s’appressa [l’anima], venire non 
si potea con tanta ricchezza), IV 
xxviii 12 (lo buono mercatante, 
che, quando viene presso al suo 
porto, essamina lo suo procac- 
cio) 

possibilitade, Itr xv 8 (lo desiderio 
naturale in ciascuna cosa è mi- 
surato secondo la possibilitade 
de la cosa desiderante) 

potenza (potenzia), I iv 6 (la poten- 
za giudicativa è allora quel giu- 
dice che ode pur l’una parte), I 
iv 7 (pari membra e pari poten- 
za), I ix 6 (in potenza, che non è 
essere perfettamente), 1 x 8 (le 
grandezze de le vere potenze), 
II iv 6 (Giuno, la quale dissero dea 
di potenza), 11 v 8 (si può contem- 
plare de la potenza somma del 
Padre), 11 v 14 (« Figlio, armi mie, 
potenza mia»), I1 vii II (mostro 
la potenza di questo pensiero 
nuovo per suo effetto), 111 ii 11- 
14 [dottrina aristotelica delle po- 
tenze dell’animo], 111 ii 16 (quella 
eccellentissima potenza [la men- 
te]), II iii 3 [ogni composto au- 
menta la propria potenza nel suo 
luogo naturale], I1r1 vii 13 (dovun- 
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que è de la sua potenza [della Fi- 
losofia] seminata per buona na- 
tura), III viii 7 (l’ultima potenza 
de la materia, la qual è in tutti 
quasi dissimile), I11 xiii 6 (la po- 
tenza di poter lei [la Filosofàa] 
svegliare), Iv ii r1 (qui si prende 
‘‘valore’’ quasi potenza di natura), 
1v iv 8 (la romana potenzia), Iv 
vii 14 (le potenze de l’anima), 
IV vii 15 (l’ultima potenza de 
l’anima, cioè la ragione), Iv xiii 8 
(a certo fine bada la nostra po- 
tenza), Iv xix 6 (tante sono le na- 
ture e le potenze di quella [la no- 
biltà umana]), Iv xxi 4 (la vertù 
celestiale, che produce de la po- 
tenza del seme l’anima in vita), 
IV xxiii 3 (ciascuna potenza de 
l’anima) 

[potestà], vedi podestade 

POTESTADI (POTESTATI), II v 6 (so- 
pra questi [i Principati) sono le 
Potestati), 11 v 10 (questa contem- 
plazione fanno le Potestadi) 

prescienza, Ill xii 9 (la prescienza 
d’alquanti [angeli] che a malo fine 
doveano venire) 

prevaricazione, IV v 3 (lo peccato de 
la prevaricazione del primo uo- 
Mo) 

PRIENEO, III xi 4 [uno dei sette sag- 
gi) 

PRIMA CAGIONE [Dio], 11 v 9 (li Se- 
rafini, che veggiono più de la Pri- 
ma Cagione che nulla angelica na- 
tura) 

Prima Filosofia, vedi metafisica 

Prima Filosofia, vedi Aristotile, 
Metafisica 

Primo MOBILE, 11 iii 9 (questo [il 
desiderio ui unirsi all’Empireo] è 
cagione al Primo Mobile per ave- 
re velocissimo movimento), 11 v 
17 (lo qual movimento, se esso è 
da intelletto alcuno, o se esso è 
da la rapina del Primo Mobile, 
Dio lo sa), 11 xiv 14 (lo Cielo cri- 


1006 NOMI E COSE NOTEVOLI CONTENUTI NEL TESTO 


stallino, che per Primo Mobile 
dinanzi è contato); vedi anche 
Cristallino 

PRINCIPATI, IL v 6 (ordine della se- 
conda gerarchia angelica] 

principato, II v 5 (tre gerarchie, che 
è a dire tre principati santi o vero 
divini), IV iv 4 (Monarchia, cioè 
uno solo principato), Iv ix 10 (fuo- 
ri di quello [l’èàmbito in cui un 
maestro esercita e insegna la pro- 
pria arte] la subiezione pere, pe- 
rò che pere lo principato) 

Principe [Federico II di Svevia], 
Iv viii 4 (con tutta reverenza e a 
lo Principe e al Filosofo por- 
tando) 

principe (prencipe), 1 ix 5 (questi 
nobili sono principi, baroni, ca- 
valieri), Iv iv 4 (conviene tutta la 
terra essere Monarchia cioè uno 
solo principato, e uno prencipe 
avere), Iv iv 8 (l’autoritade de lo 
romano principe), Iv v 4 (la otti- 
ma disposizione de la terra è 
quando ella è monarchia, cioè tut- 
ta ad uno principe), Iv v 8 (la voce 
d’un solo, principe del roman po- 
polo e comandatore), Iv v 12 (Ce- 
sare primo prencipe sommo), IV 
vi 9 (Furono dunque filosofi mol- 
to antichi, de li quali primo e 
prencipe fu Zenone), Iv vi 11 (di 
questi [filosofi] fu primo e prenci- 
pe uno filosofo che fu chiamato 
Epicuro), Iv vi 19 («Guaia te, ter- 
ra, lo cui re è fanciullo, e li cui 
principi la domane mangiano! »; 
«Beata la terra lo cui re è nobile 
e li cui principi si cibano nel suo 
tempo »), Iv vi 20 (dico a voi, Car- 
lo e Federigo regi, e a voi altri 
principi e tiranni), IV ix 10 (li ar- 
tefici e li discenti sono subietti 
al prencipe e al maestro), IV ix 11 
(a lo prencipe e maestro de l’arte 
si dee esser subietto), Iv ix 12 (in 
esse [le arti soggette alla natura] 


sono meno subietti li artefici a 
loro prencipe) 


principio {causa efficiente, fonda- 


mento), 11 iii s (li principii di fi- 
losofia), IH v 18 (la forma nobilis- 
sima del cielo, che ha in sé prin- 
cipio di questa natura passiva), 
ri vi 6 ([la ‘‘persuasione de l’au- 
dienza’’) ch’è principio di tutte 
l’altre persuasioni), 11 vi 9 (li 
raggi non sono altro che uno lu- 
me che viene dal principio de la 
luce), 11 xiii 17 (li principii de le 
cose naturali), 11 xiii 18 (Pitta- 
gora poneva li principii de le cose 
naturali lo pari e lo dispari), II 
xiii 26 (sì come dice Euclide, lo 


‘ punto è principio di quella [la 


geometria]), rt xiii 27 (tra " 
punto e lo cerchio sì come tra 
principio e fine si muove la Geo- 
metria), II xiii 30 (quella [la cer- 
tezza dell'astrologia] che da per- 
fettissimo e regolatissimo princi- 
pio viene), I! xv 5 (dubitazioni, le 
quali dal principio de li sguardi 
di questa donna [la Filosofia] sur- 
gono), ItI i 5 (lo proprio amore di 
me medesimo, lo quale è principio 
di tutti li altri), 111 iv 7 (la mala 
disposizione de la materia, che 
fu principio del peccato de la na- 
tura), IIIl vii 2 (questa bontade 
[divina] si muove da simplicis- 
simo principio), HI vii 9 (né è 
in loro [negli animali] lo prin- 
cipio di queste operazioni), III vii 
12 (là su è lo principio e di là su 
viene la sua sentenza [della Filo- 
sofia]), Itri viii 18 [1 principii delle 
passioni naturali e delle consue- 
tudinarie], I11 ix 9 (la parte del 
cerebro dinanzi - dov'è la sen- 
sibile virtude sì come in princi- 
pio fontale), I11 xiv s (l'usanza de' 
filosofi è di chiamare ‘“‘luce’’ lo lu- 
me, in quanto esso è nel suo fon- 
tale principio; di chiamare ‘‘rag- 
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gio”, in quanto esso è per lo mez- 
zo, dal principio al primo corpo 
dove si termina), It xv 15 (in 
massima laude di sapienza, dico 
lei essere di tutto madre e prima 
di qualunque principio), IV ii 10 
(tutte le nostre brighe, se bene 
veniamo a cercare li loro principii, 
procedono quasi dal non cono- 
scere l'uso del tempo), IV iv 12 
(non forza, ma ragione, e ancora 
divina, conviene essere stata 
principio del romano imperio), 
IV vi 3 (Questo vocabulo, cioè 
‘‘autore’’, può discendere da due 
principii), IV vi s (L'altro prin- 
cipio, onde ‘‘autore’’ discende, è 
uno vocabulo greco che dice 
‘‘autentin’’), Iv viii 3 (sé medesi- 
mo conoscere principio è ed è 
la misura d’ogni reverenza), Iv 
ix 6 (perché noi volessimo che ’1 
silogismo con falsi principii con- 
chiudesse veritade dimostrando, 
non sarebbe), Iv x 6 (la diffinizio- 
ne de la nobilitade più degnamen- 
te si farebbe da li effetti che da' 
principii, con ciò sia cosa che essa 
paia avere ragione di principio, 
che non si può notificare per co- 
se prime, ma per posteriori), IV 
xii 14 (lo sommo desiderio di cia- 
scuna cosa è lo ritornare a lo suo 
principio; Dio è principio de le 
nostre anime e fattore di quelle 
simili a sé), IV xili 2-4 (li princi- 
pii de le cose naturali), IV xv 5 
(poi che la transmutazione di 
viltade in nobilitade è tolta via, 
conviene l'umana generazione da 
diversi principii essere discesa), 
Iv xv 6 (vuole [Aristotele] una sola 
essenza essere in tutti li uomini, 
la quale diversi principii avere 
non puote; e Plato vuole che tutti 
li uomini da. una sola Idea depen- 
dano, e non da più, che è dare 
loro uno solo principio), IV xv 15 


(sono molti di sì lieve fantasia 
che in tutte le loro ragioni tran- 
svanno, e pare loro sottilissima- 
mente argomentare e non si muo- 
vono da neuno principio), IV xv 
16 («contra quelli che niega li 
principii disputare non si con- 
viene »), IV xv 17 [la mente può 
essere malata ‘‘per difetto d’al- 
cuno principio da la nativitade”’], 
Iv xvi 9 (in quelle cose che sono 
d’una spezie non si può per li 
principii essenziali la loro ottima 
perfezione diffinire), IV xvii 2 
(ogni vertù viene d’uno princi- 
pio), IV xvii 7 ([le virtù] nascono 
tutte da uno principio, cioè da 
l’abito de la nostra buona elezio- 
ne), IV xviii 1 (ogni vertù morale 
viene da uno principio), IV xviii 
4-5 [quale sia la relazione fra un 
principio unico ed una pluralità di 
enti che hanno tale principio in 
comune], Iv xxi 1 (la umana bon- 
tade, secondo che in noi è prin- 
cipio di tutto bene, la quale no- 
bilitade si chiama), IV xxi 2 (Avi- 
cenna e Algazel volsero che es- 
se [le anime) da loro e per loro 
principio fossero nobili e vili), 1v 
xxii 4 (la divina bontade, in noi 
seminata e infusa dal principio de 
la nostra generazione), IV xxvi 5 
(lo appetito che in noi dal nostro 
principio nasce) 


privazione [metafisica], 11 xiii 17 


(li principii de le cose naturali, 
cioè materia, privazione e forma), 
Iv viii 14 (morte dice privazione, 
che non può essere se non nel 
subietto de l’abito), IV xiv 10 
(abito e privazione, che sono ad 
uno medesimo subietto possibili) 


processo, 1 ii 14 (lo processo de la 


sua vita [di Agostino], lo quale fu 
di non buono in buono), 1 x 2 (le 
cose usate e servate sono e nel 
processo e nel fine commisurate), 
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111 xii 8 (conviene pur qualche ac- 
cidente essere ne lo processo de 
lo inteso effetto), IMI xv 17 (in- 
nanzi che voi foste, ella [la Sa- 
pienza] fu amatrice di voi, accon- 
ciando e ordinando lo vostro pro- 
cesso), IV iv 13 (quella civitade 
imperatrice da Dio avere spezial 
processo), IV v 10 (speziale pro- 
cesso ebbe [Roma] da Dio; non 
pur per umane ma per divine 
operazioni andò lo suo processo), 
Iv v 20 (a vedere che spezial na- 
scimento e spezial processo fosse 
quello de la santa cittade), Iv vii 
1 (è da ritornare al diritto calle de 
lo inteso processo), IV xiv 3 (è 
impossibile per processo di tem- 
po venire a la generazione di no- 
bilitade), IV xiv 4 (processo di 
tempo), IV xv 3 (questo processo 
d’una condizione è venuto infino 
dal primo parente), iv xv 6 (lo 
processo da uno primo uomo), 
Iv xvi 9 (la diffinizione de l’umana 
nobilitade, a la quale intende lo 
presente processo), IV xxii 5 (le 
biade che si vengono per pro- 
cesso dissimigliando), Iv xxii 12 
(là dove questo seme dal principio 
non cade, si puote inducere nel 
suo processo), Iv xxiv 9 (lo figu- 
rato che di questo diverso proces- 
so de l’etadi tiene Virgilio), Iv 
xxvii 12 (se volemo bene mirare 
al processo di Aristotile nel quar- 
to de l’Etica) 

produttore, IV xxi 5 ([l'intelletto 
possibile] potenzialmente in sé 
adduce tutte le forme universali, 
secondo che sono nel suo pro- 
duttore) 

produzione, IIl xii 9 [la creazione de- 
gli angeli), 111 xii 10 (la produzio- 
ne de li fruttiferi), rv xxi 6, 10 [la 
creazione dell'anima umana] 
proemio de la Bibbia, vedi leroni- 
mo 


NOMI E COSE NOTEVOLI CONTENUTI NEL TESTO 


Profeta, vedi David 

profeta, 1 iv 11 (ciascuno profeta è 
meno onorato ne la sua patria), 
II v 1 (quello popolo d’Israel fu 
in parte da li suoi profeti ammae- 
strato), IV xvi 10 («Guardatevi da 
li falsi profeti»), Iv xxi 12 (Isaia 
profeta) 

prologo de l’Etica, vedi Tommaso 

PROMETEUS, IV xv 8 (lo figlio di Ia- 
peto, cioè Prometeus) 

proporzione, II viii 13 (quello ch’è 
mosso o vero informato da infor- 
matore immediato deve propor- 
zione avere a lo informatore; da 
lo mortale a lo immortale nulla è 
proporzione), III i 7 (ne l’amistade 
de le persone dissimili di stato 
conviene una proporzione essere 
intra loro), IV xxiv 7 [la propor- 
zione fra le diverse età dell’uo- 
mo] 

proposizione, IV xviii 2 (proposi- 
zione filosofica), Iv xviii 3 (la ver- 
tude de la sopra notata proposi- 
zione) 

proprietade, 1 x 13 (le proprietadi 
de le sue costruzioni [del com- 
mento]), II xiii 9 [la grammati- 
ca può essere paragonata al cielo 
della Luna per due proprietà], 
II xiii ro (queste due proprietadi 
hae la Gramatica), II xiii 11-12 
[paragone fra la dialettica e il cie- 
lo di Mercurio in base a due pro- 
prietà], 11 xiii 13-14 [proprietà 
comuni al cielo di Venere e alla 
retorica], II xiii 15-19 [proprietà 
comuni al cielo del Sole e all’a- 
ritmetica], Il xiii 20-23 [pro- 
prietà comuni al cielo di Marte e 
alla musica), 11 xiii 25 [proprietà 
comuni al cielo di Giove e alla 
geometria], 11 xiii 28-29 [pro- 
prietà comuni al cielo di Saturno 
e all’astrologia], IH xiv 1 {[pro- 
prietà che accomunano il cielo 
delle stelle fisse alla fisica e alla 
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metafisica), II xiv 13 (lo Cielo 
stellato, per molte proprietadi, 
si può comparare a la Fisica e a 
la Metafisica) 

prosopopeia, III ix 2 (è una figura 
questa, quando a le cose inani- 
mate si parla, che si chiama da li 
rettorici prosopopeia) 

[prospettiva], vedi perspettiva 

prossimitade, 1 xii 3 (la prossimi- 
tade e la bontade sono cagioni 
d’amore generative), 1 xii 6 (la 
prossimitade è seme d’amistà), 
1 xiii 1 (prossimitade a me e bon- 
tà propria [caratteristiche del vol- 
gare]), III i 2 (tutte quelle perso- 
ne che alcuna prossimitade aves- 
sero a lei [alla Filosofia]}) 

PROTONOÈ, II iii 11 (la prima Men- 
te, la quale li Greci dicono Pro- 
tonoè) 

PROVENZA, I xi 14 (lo parlare di Pro- 
venza) 

PROvENZALE [Cadenet o Giraut de 
Borneil], Iv xi 10 (così fosse pia- 
ciuto a Dio che quello che ad- 
domandò lo Provenzale fosse 
statol) 

Proverbi, ur xi 12 (li Proverbi di 
Salomone), It1 xiv 7 (ne li Pro- 
verbi di Salomone essa Sapienza 
dice), Imi xv 16 (disse Salomone 
in quello de’ Proverbi), IV v 2 
(in persona de la Sapienza dice 
[Salomone] ne li suoi Proverbi: 
«Udite: però che di grandi cose 
io debbo parlare»), Iv vii 9 (co- 
manda Salomone nel vigesimo 
secondo capitolo de li Proverbi), 
Iv vii 13 (dice Salomone nel 
quinto capitolo de li Proverbi: 
«Quelli muore che non ebbe di- 
sciplina +), Iv xv 13 (dice Salo- 
mone ne li Proverbii: « Vedesti 
l’uomo ratto a rispondere? di 
lui stoltezza, più che correzione, 
è da sperare »), IV xxiv 16 (scrive 
Salomone ne li Proverbi, che 
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quelli che sostiene dal correttore 
le sue correzioni «sarà glorioso ») 
providenza (provedenza), I i 1 (cia- 
scuna cosa, da providenza di 
prima natura impinta, è inclina- 
bile a la sua propria perfezio» *), 
1 viii 8 (Nel datore adunque ee 
essere la providenza), I x 10 (la 
gelosia de l’amico fa l’uomo sol- 
licito a lunga provedenza), tI i 
10 (uno argomento di proveden- 
za; la provedenza che riguarda 
oltre, a quello che può avvenire), 
Iv iv 11 (divina provedenza, che 
è sopra ogni ragione), Iv v 1 (la di- 
vina provedenza, che del tutto 
l’angelico e lo umano accorgi- 
mento soperchia), Iv v 9 (Iddio, 
che tanta provedenza hae ordi- 
nata), IV v 17 (strumenti [gli eroi 
romani] con li quali procedette 
la divina provedenza ne lo ro- 
mano imperio), IV xxv 13 (come 
cosa che da la divina provedenza 
è seminata), Iv xxvii 5 (buona 
provedenza de le [cose] future) 
prudenza, Iv xvii 8 (Bene si pone 
Prudenza, cioè senno, per molti, 
essere morale virtude), Iv xxii II 
(operare per noi virtuosamente, 
cioè onestamente, con prudenza), 
Iv xxvii 6 (da la prudenza vegno- 
no li buoni consigli), Iv xxvii 9 
(quel buono senno che Dio ti die- 
de, che è prudenza, de la quale 
si parla), Iv xxvii 13 [prudenza e 
giustizia sono virtù proprie della 
‘‘senettute’'’] 
pudore, ill viii 10 («con etterna 
notte solvette [Edipo] lo suo dan- 
nato pudore 1), 1V xxv 4 [una del- 
le tre passioni che costituiscono 
la vergogna], iv xxv 7 (Lo pu- 
dore è uno ritraimento d’animo 
da laide cose), Iv xxv 9 (Oh quan- 
ti falli rifrena esto pudore!) 
punto, Il xiii 26-27 [nozione di 
punto geometrico e sue proprie- 
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tà), I1 xiv 3 (lo movimento locale, 
lo quale è da uno punto ad un 
altro di necessitade), IL xiv I0 
(nova circulazione [del cielo delle 
stelle fisse] di punto a punto), II 
xiv 12 (fine de la circulazione è 
redire ad uno medesimo punto), 
IIl v 14 (fil soltizio estivo ed in- 
vernale sono i punti di mezzo 
dell’eclittica rispetto all'equatore 
celeste]; ventitré gradi e uno pun- 
to più [distanza dei solstizi dal- 
l’equatore celeste]), I11 v 18 (Con- 
viene anche che lo cerchio dove 
sono li Garamanti veggia lo sole 
a punto sopra sé girare), III V 2I 
(volta la spera del sole e tornata 
a uno punto), III xv 9 (l’umano 
desiderio è misurato a quella 
scienza che qui avere si può, e 
quello punto non passa se non 
per errore), IV xiii 15 (se alcuno 
congiungimento v’è [tra linea 
curva e diritta), non è da linea a 
linea, ma da punto a punto), Iv 
xvi 8 (uno punto, lo quale equal- 
mente distante sia da la circun- 
ferenza), Iv xxiii 9 (lo punto som- 
mo di questo arco) 

pupilla, 11 iv 17 (le pupille del vi- 
spistrello), 11 ix 4 (quella [cosa] 
che viene per retta linea ne la 
punta de la pupilla, quella vera- 
mente si vede), II ix 5 (quello che 
mira riceve la forma ne la pupilla 
per retta linea), 111 ix 8 (l'acqua 
ch’è ne la pupilla de l'occhio), 
III ix 9 [funzione della pupilla 
nella teoria della visione], II ix 
13 (la tunica de la pupilla), Iv 
xxvii 5 (la pupilla de l’occhio) 
puritade (purità), 111 vii 4 (la puri- 
tà del diafano), 111 vii 5 (la purità 
de la loro forma [degli angeli]), 
Iv xxi 7 [la “puritade” dell’ani- 
ma), iv xxi 8 (la puritade de l’ani- 
ma ricevente) 

pusillanimitade (pusillanimità), I xi 
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2 (viltà d’animo, cioè pusillani- 
mità), IV xv 14 (naturale pusilla- 
nimitade [una delle ‘tre orribili 
infermitadi ne la mente de li uo- 
mini'’]) 


Q 


[Quadripartitum sive de iudiciis], ve- 


di Tolomeo 


Quadruvio, 11 xiii 8 (a li sette primi 


[cieli] rispondono le sette scien- 
ze del Trivio e del Quadruvio) 


qualitade, 1 iv 5 (la presenza ri- 


stringe l’una e l’altra qualitade), 
II vii 2 (nel primo verso narro la 
qualitade di queste diversitadi 
secondo la loro radice), III xiv 3 
(E ponsi la qualitade de la redu- 
zione, dicendo: .Si come face in 
angelo che ’l vede), 1v i 2 (le cose 
congiunte comunicano natural- 
mente intra sé le loro qualitadi), 
Iv ix 11 (il) caldo, che è natural 
qualitade), Iv xxiii 7 (l'umido ra- 
dicale è meno e più, e di migliore 
qualitade e men buona), iv xxiii 
12 (le quattro combinazioni de 
le contrarie qualitadi), Iv xxiv 5 
(l’umido è ingrossato [nella ‘‘se- 
nettute”’] non però in quantitade, 
ma pur in qualitade), IV xxix 9 
(in questo tutto cotale si dicono 
essere le qualitadi de le parti così 
secondamente come l’essere) 


quantitade (quantità), I ii 9 ("1 nu- 


mero e la quantità e ’l peso del 
bene), I iv 1 (la fama dilata lo be- 
ne e lo male oltre la vera quan- 
tità), 11 xiil 11 (la quantitade del 
suo diametro [di Mercurio]), 
11 xiii 22 (grande quantità di que- 
sti vapori seguaci de la stella di 
Marte), iv v 13 (grandissima 
quantità d’oro), iv viii 7 (lo dia- 
metro del sole, che a la sensuale 
apparenza appare di quantità 
d’un piede), Iv xii 5 (quantità di 
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loro accrescimento [delle ric- 
chezze]), Iv xxiii 15 (la quantitade 
del sole), 1v xxiv 5 (l’umido [nel- 
la ‘‘senettute’’] è ingrossato, non 
però in quantitade, ma pur in 
qualitade; oltre la senettute ri- 
mane de la nostra vita forse in 
quantitade di diece anni) 


R 


radice, 11 vii 2 (la qualitade di que- 
ste diversitadi [di pensieri con- 
trastanti] secondo la loro radi- 
ce), II vii 7 (questa è la radice 
de l’una de le diversitadi ch’era 
in me), 11 vii 9 (la radice de l’altra 
diversitade), Iv, canz. v. 82, xvii 
1 (Dico ch’ogni vertù principal- 
mente / vien da una radice), Iv iii 
10 [le radici dell'autorità impe- 
riale], 1v v 6 (« Nascerà virga de la 
radice di [esse »), 1v viii 1 (Lo più 
bello ramo che de la radice razio- 
nale consurga si è la discrezione), 
Iv xvii I (Dico ch'ogni vertù prin- 
cipalmente Vien da una radice), 
Iv xvili 6 (quello ch'è detto, cioè, 
che ogni vertù morale vegna da 
una radice), IV xxil 12 (insetare 
l’altrui natura sopra diversa ra- 
dice; se da sua naturale radice uo- 
mo non ha questa sementa, ben 
la puote avere per via d'inseta- 
zione; quelli che da la buona ra- 
dice si lasciano disviare) 

raggio, Il, canz. v. 13, vi 6 (e come 
un spirto contra lei favella, / che 
vien pe’ raggi de la vostra stella), 
II iv 17 (come afferma chi ha li 
occhi chiusi l’aere essere lumi- 
noso, per un poco di splendore, o 
vero raggio), 1I vi 6 (Che vien pe’ 
raggi de la vostra stella), 11 vi 9 
(questo spirito viene per li raggi 
de la stella; li raggi di ciascuno 
cielo sono la via per la quale di- 
scende la loro vertude; li raggi 


non sono altro che uno lume), II 
ix 7 (lo raggio del sole), It xiii 9, 
11 (li raggi del sole), 11 xiii 10 (li 
raggi de la ragione in essa (la 
grammatica] non si terminano), 
Ir xiii 11 (li raggi del Sole), t1xv 1 
(li raggi de la stella loro [di Boezio 
e Cicerone ?], la quale è la scrittu- 
ra di quella [la Filosofia]), 11 xv 5 
(come l’aere da li raggi meridiani 
purgato e illustrato), III, canz. v. 
60 (Elle soverchian lo nostro in- 
telletto, / come raggio di sole un 
frale viso), It! x 4 (per ogni lato 
mi passava lo raggio loro [degli 
occhi della Filosofia]), III xiv 3 
(lo sole che, discendendo lo rag- 
gio suo qua giù, reduce le cose a 
sua similitudine di lume), 111 xiv 
4 (lo primo agente, cioè Dio, pin- 
ge la sua virtù in cose per modo 
di diritto raggio), I11 xiv 5 (chia- 
mare “raggio” (il “lume”), in 
quanto esso è per lo mezzo), Iv 
i 11 (li cui raggi [della Filosofia] 
fanno ne li fiori rifronzire e frut- 
tificare la verace de li uomini 
nobilitade), Iv xx 8 (in questa co- 
tale [l'anima mal disposta] que- 
sto raggio divino mai non ri- 
splende) 


ragionamento, I viii 6 (li morali ra- 


gionamenti sogliono dare deside- 
rio di vedere l'origine loro), Iv 
vi 2 (lo ragionamento de la im- 
periale [‘‘autoritade’’]), 1v xxii 2 
(più utile ragionamento fare non 
si può a coloro che non la cono- 
scono [la felicità umana]) 


ragionatore, III ii 2 (è da vedere chi 


è questo ragionatore (Amore]), 
In: ii 9 (Questo amore è quello 
ragionatore del quale io dico) 


ragione [il diritto), 1 x 3 (si mosse 


la Ragione a comandare), II viii 9 
(ciascuna legge, Giudei, Saraci- 
ni, Tartari, e qualunque altri vi- 
vono secondo alcuna ragione), Iv 
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iv 8 (la romana potenzia non per 
ragione né per decreto di con- 
vento universale fu acquistata, 
ma per forza, che a la ragione pa- 
re esser contraria), Iv ix 8 (trovata 
fu la ragione scritta, e per mo- 
strarla [l’equitade)] e per coman- 
darla; «Se questa — cioè equi- 
tade — li uomini la conoscessero, 
la ragione scritta non sarebbe 
mestiere »), Iv xii 9 (che altro in- 
tende di meditare l’una e l’altra 
Ragione, Canonica dico e Civile, 
tanto quanto a riparare a la cupi- 
ditate ?), Iv xii ro (Certo assai lo 
manifesta e l’una e l’altra Ragio- 
ne [di opporsi alla cupidigia]), Iv 
xix 4 (sì come scritto è in Ragio- 
ne e per regola di ragione si tiene, 
in quelle cose che per sé sono ma- 
nifeste non è mestiere di pruova), 
Iv xiv 2 (la Ragione vuole che di- 
nanzi a quella etade [la gioventù] 
l’uomo non possa certe cose fare 
sanza curatore di perfetta etade), 
Iv xxiv 17 (se lo padre muore in- 
testato, riducere si dee a colui 
cui la Ragione commette lo suo 
governo); — [dimostrazione, argo- 
mentazione, ragionamento), 1 iv 
12 (se le cose de la sua ragione si 
volgano ciascuna in suo contra- 
rio), II viii 15 (Questa dottrina 
dico che ne fa certi sopra tutte 
altre ragioni), t1 xiv 6 (ragioni di- 
mostrative), III v 7 (le sue ragioni, 
che Aristotile dice a rompere co- 
storo e affermare la veritade), INI 
ix 16 (appaiono molte cagioni, 
per le ragioni notate, per che la 
stella puote parere non com’ella 
è), IVi 11 (Per mia donna intendo 
sempre quella che ne la preceden- 
te ragione è ragionata), Iv iv 5 (a 
queste ragioni si possono reduce- 
re parole del Filosofo ch’egli ne 
la Politica dice), Iv iv 14 (fa- 
rò ancora digressione d’altro ca- 


pitolo per le toccate ragioni mo- 
strare), IV viii 16 (lunga conviene 
essere la ragione), IV xi 1 (per 
questo saranno le ragioni di 
sopra contra le divizie perfetta- 
mente provate), IV xii 20 (questa 
ragione del tutto non risponde a 
la questione mossa di sopra), IV 
xiv 2 (si ripruova ciò per una ra- 
gione di costoro medesimi che 
così errano; poi questa loro ra- 
gione anche si distrugge), IV xiv 3 
(questa loro ragione che detta è, 
la quale toglie via che villano uo- 
mo mai possa esser gentile), iv 
xiv 6 (buona ragione esser non 
può), Iv xiv 15 (quello che la fa- 
vola cuopre disfà tutte le sue 
ragioni; la ragione che ponea 
oblivione causa di nobilitade), 
IV xv I (acciò che di loro false 
ragioni nulla ruggine rimagna ne 
la mente), IV xv 15 (sono molti 
di sì lieve fantasia che in tutte lo- 
ro ragioni transvanno), IV xxii 9 
(chi bene riguarda la precedente 
ragione), IV xxiv 3 (tornando a 
la ragione propria); — [conoscen- 
za], Iv xii 12 (la scienza essere 
perfetta ragione di certe cose); 
— [mente], 1 iv 3 (La maggiore 
parte de li uomini vivono secondo 
senso e non secondo ragione; li 
occhi de la ragione), 1 iv 4 (lo 
imperfetto giudicio che non se- 
condo ragione ma secondo senso 
giudica), 1 iv 5 (ogni cosa fanno 
come pargoli, sanza uso di ragio- 
ne), 1 iv 6 (non lascia [l'invidia] 
la ragione argomentare per la 
cosa invidiata), I vi 4 (cotali sono 
quasi bestie, a li quali la ragione 
fa poco prode), il i 1 (dirizzato 
l’artimone de la ragione a l’òra 
del mio desiderio), 1 iii 2 (quel 
cotanto che l’umana ragione ne 
vede), II iv 8 (ragione umana; 
per difetto di ragione; per ragio- 
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ne veder si può in molto mag- 
giore numero esser le creature 
sopra dette [le Intelligenze ce- 
lesti]), 11 vii 3 [la ragione è l’‘ul- 
tima nobilitade’’ dell’uomo], tI 
vii 4 (chi da la ragione si parte, 
non vive uomo; lo pensiero è 
propio atto de la ragione), II viii 
11 [la ragione è la massima per- 
fezione dell’uomo], Il viii 15 (per 
ragione lo vedemo [l’immortali- 
tà] con ombra d’oscuritade), II 
xiii 10 (li raggi de la ragione in 
essa [la grammatica] non si termi- 
nano), Ill ii 8 (ne le bontadi de la 
natura e de la ragione si mostra 
la divina), III ii 13 [la ragione è 
la potenza intellettiva], 111 ii 14 (la 
nobilitade de la potenza ultima, 
cioè ragione), Ill vii 8 (solo elli 
[l’uomo] ha in sé ragione), it vii 
9 [gli animali sono privi di ra- 
gione], Ill vii 10 (la imagine de la 
ragione, cioè li atti e lo parlare che 
l’anima bruta ripresenta), II vii 
16 [la ragione è stata creata da 
Dio], I11 x 2 (l’anima, più passio- 
nata, più si unisce a la parte con- 
cupiscibile e più abbandona la 
ragione), III xi 11 (per bontade 
de l’anima amica, che è per di- 
ritto appetito e per diritta ragio- 
ne), Ill xi 14 (convivere secondo 
l'umanitade propriamente, cioè 
secondo ragione), III xiii 4 (gran- 
dissima parte de li uomini vivono 
più secondo lo senso che secondo 
ragione), III xiii 6 (la speculazio- 
ne, de la quale s’appaga lo ’ntel- 
letto e la ragione), II xiv 9 (la 
sua propia potestate [della ‘‘no- 
bile anima”), che è la ragione), 
11 xiv 14 (per lei [la Filosofia] 
molto di quello si vede per ragio- 
ne), III xv 4 (la perfezione de la 
ragione, de la quale tutta la no- 
stra essenza depende), Iv, canz. V. 
65 (onde lor ragion par che sé of- 


fenda), Iv i 4 (in lei [la Filosofia] 
è tutta ragione), IV ii 16 (lo mae- 
stro de l’umana ragione, Aristo- 
tile), IV iii 5 (ia gente volgare, 
che è d'ogni ragione ignuda), Iv 
iv 11 (divina provedenza, che è 
sopra ogni ragione), IV iv 12 (non 
forza, ma ragione, e ancora divi- 
na, conviene essere stata princi- 
pio del romano imperio), IV v I 
(da maravigliare è forte, quando 
la essecuzione de lo etterno con- 
siglio tanto manifesto procede 
con la nostra ragione), Iv vi 8 
(Aristotile è maestro e duca de 
la ragione umana), Iv vii 3 (le 
spighe de la ragione, cioè la vera 
oppinione), Iv viì 4 (le spighe de 
la ragione; lumetto di ragione; 
reducere a ragione colui in cui è 
ragione del tutto spenta), IV vii II 
(vivere ne l’uomo è ragione usa- 
re), Iv vii 12 (non si parte da l’uso 
de la ragione chi non ragiona il 
cammino che fare dee ?), Iv vii 15 
(l’ultima potenza de l’anima, 
cioè la ragione), Iv viii 1 («cono- 
scere l’ordine d’una cosa ad altra 
è proprio atto di ragione»), Iv 
viii 7 (lo cercamento e la inven- 
zione che ha fatto l’umana ra- 
gione con l’altre sue arti), IV ix 4 
(solo quelle sono nostre opera- 
zioni che subiacciono a la ragio- 
ne e a la volontade), Iv ix 5 (la 
nostra ragione a quattro maniere 
d’operazioni è ordinata), IV ix 7 
(Sono anche operazioni che la 
nostra ragione considera ne l’at- 
to de la volontade), Iv xi 7 (for- 
tuna che è da ragione aiutata; 
fortuna aiutatrice di ragione), IV 
xii 13 (è da vedere se ne l’acqui- 
sto de la scienza lo desiderio si 
sciampia, e se sia per ragione), IV 
xiii 16 (la diritta torre de la ra- 
gione), IV xix 4 (regola di ragio- 
ne), Iv xxii 16 (Questo angelo è 
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questa nostra nobilitade che da 
Dio viene, che ne la nostra ra- 
gione parla), 1v xxiv 9 (seguendo 
solo quello che la ragione per sé 
ne puote vedere), 1v xxvi 6 (que- 
sto appetito conviene essere ca- 
valcato da la ragione); - [princi- 
pio], 11 xiii 17 (ne la Scienza na- 
turale è subietto lo corpo mobile, 
lo quale corpo mobile ha in sé 
ragione di continuitade, e questa 
ha in sé ragione di numero infi- 
nito), III xiv 14 (per lei [la Filo- 
sofia] si crede ogni miracolo in 
più alto intelletto poter avere ra- 
gione), Iv xxx 6 (quella [la Filoso- 
fia] la cui propria ragione è nel 
secretissimo de la divina men- 
te); — [significato, valore], 11 xi 8 
(Se per avventura incontra che tu 
vadi [la canzone] là dove persone 
siano che dubitare ti paiano ne 
la tua ragione), 11 xiii 26 (lo cer- 
chio è perfettissima figura in 
quella [la geometria], che con- 
viene però avere ragione di fine), 
111 xi I (la diffinizione è quella ra- 
gione che ’1 nome significa), II xi 
15 (si può vedere chi è omai que- 
sta mia donna, per tutte le sue ca- 
gioni e per la sua ragione), III 
xii 5 (per la prima sua [del ‘“pri- 
mo verso” della canzone] ragione 
assai di leggiero a questa seconda 
si può volgere lo ’ntendimento), 
Iv, canz. v. 89, xviii 1 (Dico che 
nobiltate in sua ragione / impor- 
ta sempre ben del suo subietto), 
IV x 6 (ragione di principio, che 
non si può notificare per co- 
se prime, ma per posteriori), 
Iv xviii I (Dico che nobiltate în 
sua ragione); — [beni], Iv xxvii 
13 (Ahi malestrui e malnati, 
che furate e occupate l’altrui ra- 
gionil) 

Ragione Canonica, vedi ragione [il 
diritto] 


NOMI E COSE NOTEVOLI CONTENUTI NEL TESTO 


Ragione Civile, vedi ragione [il di- 
ritto] 

[Raimondo], Conte di Tolosa, vedi 
Tolosa, Conte di 

rapina [movimento veloce], I1 v 17 
(la rapina del Primo Mobile) 

raritade, II xiii 9 (l'ombra che è in 
essa [la Luna], la quale non è al- 
tro che raritade del suo corpo), 
Il xiii 21 (la spessezza e rarita- 
de de li vapori che ’l seguono 
[Marte]) 

rattezza, II iii 13 (questo cerchio 
[l’equatore di ogni cielo] ha più 
rattezza nel muovere che alcuna 
parte del suo cielo) 

recettaculo, IV xxi 4 (quando l’uma- 
no seme cade nel suo recettaculo, 
cioè ne la matrice), iv xxii 15 ([il] 
mondo presente che è recettaculo 
di corruttibili cose) 

re di Castella, vedi Castella, re di 

reggimento [comportamento], iti 
vii 8 (li atti che reggimenti e por- 
tamenti sogliono esser chiamati; 
solamente l’uomo intra li animali 
parla, e ha reggimenti e atti che si 
dicono razionali), 111 vii 9 (alcuna 
bestia fa atti o vero reggimenti; 
rispondo che non è vero che 
parlino [alcuni animali] né che 
abbiano reggimenti), IIl vii II 
(quello che fa lo suo parlare, e 
che fanno li suoi reggimenti [del- 
la ‘‘donna gentile’”’)), 1H1 viii 19 
(buono reggimento), iv, canz. v. 
24 (reggimenti belli), Iv xxv 1 (la 
quale grazia s’acquista per soavi 
reggimenti); — [governo], IV vi 19 
(nulla filosofica autoritade si con- 
giunge con li vostri reggimenti), 
Iv vi 20 (voi che le verghe de’ reg- 
gimenti d’Italia prese avete), IV 
xxvii 10 (lo reggimento de le cit- 
tadi), IV xxvii II (cosa che a reg- 
gimento civile abbia rispetto) 

Reggimento de’ Principî, vedi Egi- 
dio 
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Reccio [Emilia], tv xvi 6 (Guido 
da Castello di Reggio) 

Regi, libro de li, 1v xxvii 6 (questo è 
quello dono che Salomone chiese 
a Dio [la ‘‘prudenza’’), sì come nel 
terzo libro de li Regi è scritto) 
regno, II vii 5 (io pensando contem- 
plava lo regno de’ beati), II xiii 22 
(l’accendimento di questi vapori 
[di Marte) significa morte di regi 
e transmutamento di regni), Iv 
iv 2 [il regno fu originato dall’al- 
leanza di città vicine], IV iv 3 
(discordie e guerre conviene sur- 
gere intra regno e regno), IV iv 4 
(li regi tegna (il monarca univer- 
sale] contenti ne li termini de li 
regni), IV v 18 (la battaglia dove 
li Albani con li Romani per lo 
capo del regno combattero) 
regola, 111 vi 5 [le Intelligenze cele- 
sti conoscono la mente divina 
“come loro regola ed essemplo"'], 
IV ix 13 (non hanno insieme al- 
cuna regola [le cose ‘‘che non 
sono de l’arte, e paiono avere con 
quella alcuna parentela”’])), Iv ix 
14 (regole sono in quella [“l'arte 
imperiale’) che sono pure arti), 
IV xvii 4 (Temperanza, che è re- 
gola e freno de la nostra gulosi- 
tade), 1v xix 4 (regola di ragione), 
Iv xxili 7 (la regola de la umana 
natura) 

RecoLO, Iv v 14 (Chi dirà del catti- 
vato Regolo, da Cartagine man- 
dato a Roma per commutare li 
presi cartaginesi ?) 

[reità], vedi retade 

relazione, II v 10 (Puotesi conside- 
rare lo Padre secondo che ha rela- 
zione al Figlio), 11 xiii 20 (la sua 
più bella relazione [del cielo di 
Marte]), Ir xiti 23 (tanto più dol- 
ce armonia resulta, quanto più la 
relazione è bella), Int xiii 2 (‘‘di 
là su” dico, facendo relazione a 
Dio) 


religione, iv iv 6 [nelle religioni 


uno solo deve essere il capo su- 
premo], iv xix 5 (le buone dispo- 
sizioni da natura date, cioè pie- 
tade e religione), Iv xxviii 8 (ne 
la loro lunga etade a religione si 
rendero [Lancillotto e Guido da 
Montefeltro]), iv xxviii 9 (non 
torna a religione pur quelli che a 
santo Benedetto si fa d’abito e 
di vita simile, ma eziandio a buo- 
na e vera religione si può tornare 
in matrimonio stando) 


religioso [sost.], ti xii 7 (le scuole de 


li religiosi), Il xi 10 (quasi tutti 
li religiosi, che non per sapere 
studiano ma per acquistare mo- 
neta o dignitade) 


retade [errore], i xi 2 (ciascuna di 


queste retadi ha sì grande setta) 


rettorica, II xiii 8 [una delle scienze 


del Trivio], 11 xiii 13 (lo cielo di 
Venere si può comparare a la 
Rettorica), 11 xiii 14 (queste due 
proprietadi [la chiarezza e l’ap- 
parenza] sono ne la Rettorica; 
la Rettorica è soavissima di tutte 
le altre scienze), 11 xiv 21 (per lo 
terzo cielo io intendo la Retto- 
rica), It1 x 6 (questa cotale figura 
in rettorica è molto laudabile (la 
dissimulazione]), IIl xi 9 (molti 
che si dilettano studiare in Ret- 
torica) 


Rettorica, vedi Aristotile 
rettorico (retorico) [sost.], 1 ii 3 (Non 


si concede per li retorici alcuno di 
sé medesimo parlare), 1 vi 6 [i 
“‘rettorici’’ sanno che la prima for- 
ma di persuasione è l’‘abbellire 
de l’audienza”), nm xi 6 (per 
certe condizioni suole lo rettori- 
co indirettamente parlare altrui), 
II xi 9 (l'ordine del sermone, che 
si pertiene a li rettorici), II xiii 14 
(proprietà della retorica e modi 
di parlare del ‘‘rettorico”’], I11 iv 3 
(la fabrica del rettorico), Ill ix 2 
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[rivoluzione], vedi revoluzione 

[Rodolfo], vedi Ridolfo 

RoMa, 1 iii 4 (la bellissima e fa- 
mosissima figlia di Roma, Fio- 
renza), III v 9 (da Romaa questo 


(è una figura questa che si chia- 
ma da li rettorici prosopopcia), 
IV viii 10 (lo rettorico dee molta 
cautela usare nel suo sermone) 
revoluzione, II ii 7 (la revoluzione 


del cielo di Venere), II iii 5 (que- 
sta revoluzione da oriente in oc- 
cidente), II iii 13 ([l’equatore di 
ogni cielo] in ciascuna parte de 
la sua revoluzione è rimoto da 
l’uno polo e da l’altro), 11 iii 14 
[quanto più le parti di un cielo 
sono vicine al polo tanto minore 
è la loro velocità in quanto mi- 
nore è la loro rivoluzione), II xiii 
3 (la revoluzione de l’uno e de 
l’altro [del cielo e della rispettiva 
scienza] intorno a uno suo im- 
mobile), I1 xiv 15 (lo detto cielo 
[il Primo Mobile] ordina col suo 
movimento la cotidiana revolu- 
zione di tutti li altri), II xiv 16 (se 
la revoluzione di questo [il Primo 
Mobile] non ordinasse ciò, poco 
di loro [dei cieli) vertude qua giù 
verrebbe), It1 v 4 [la rivoluzione 
della Terra e dell’Antiterra in una 
medesima sfera] 

RipoLFo [d'Absburgo], iv iii 6 
{sua elezione a imperatore] 
riposo, IV xxii 3 [la dolcezza della 
felicità è ‘‘finale nostro riposo], 
Iv xxviii 3 (la naturale morte è 
quasi a noi porto di lunga navi- 
gazione e riposo), IV xxviii 18 
(‘‘Dammi, Signor mio, omai lo 
riposo di te’) 

riso, III, canz. V. 57, viii 8 (ne li 
occhi e nel suo dolce riso), III 
vili 12 («Lo tuo riso sia sanza ca- 
chinno»; Ahi mirabile riso de la 
mia donna, di cui io parlol), III 
xv 2 (lo loco dove ciò appare, cioè 
ne li occhi e ne lo riso; lo suo riso 
{della Sapienza] sono le sue per- 
suasioni), III xv 3 (nel guardare 
in questi occhi e in questo riso 
[della Sapienza]) 


luogo [nel ‘mare Oceano”) è 
spazio quasi di dumila secento 
miglia), III v 10 (da Roma là 
dove caderebbe questa seconda 
pietra sia spazio di settemila cin- 
quecento miglia), I11 v 12 (a li 
quali [i Garamanti] venne Ca- 
tone col popolo di Roma), 11 xi 3 
(dal principio de la costituzione 
di Roma), Iv iv 10 (quello popo- 
lo santo nel quale l’alto sangue 
troiano era mischiato, cioè Ro- 
ma), IV v 4 (quello popolo e quel- 
la cittade che ciò [la monarchia 
universale] dovea compiere, cioè 
la gloriosa Roma), Iv v 6 (tutto 
questo fu in uno temporale, che 
David nacque e nacque Roma), Iv 
v 13 ([Muzio] fallato avea lo colpo 
che per liberare Roma pensato 
avea), IV v 14 (Chi dirà del cat- 
tivato Regolo, da Cartagine man- 
dato a Roma, avere contra sé 
per amore di Roma consigliato ?), 
IV v 15 (Chi dirà di Cammillo 
essere venuto a liberare Roma 
contra li suoi nimici?), IV v 18 
(uno solo Romano ne le mani eb- 
be la franchigia di Roma [nella 
battaglia con gli Albani]; li Fran- 
ceschi, tutta Roma presa, pren- 
deano di furto Campidoglio) 


Romani, 11 xi 3 (Numa Pompilio, 


secondo re de li Romani), Iv iii 
6 (Federigo di Soave, ultimo 
imperadore de li Romani), Iv 
iv 11 («A costoro — cioè a li Ro- 
mani — né termine di cose né 
di tempo pongo»), IV v 14 (Re- 
golo, mandato a Roma per com- 
mutare li presi cartaginesi a sé 
e a li altri presi romani), IV v 18 
(la battaglia dove li Albani con li 
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Romani combattero, quando uno 
solo Romano ne le mani ebbe la 
franchigia di Roma), Iv v 19 [lo- 
ro sconfitta nella guerra contro 
Annibale], Iv xxviii 10 (dice San- 
to Paulo a li Romani) 

RomoLo, Iv v 10 (Romolo che fu di 
quella [Roma] primo padre), Iv v 
11 [il primo re di Roma] 

rota, III v 14-16 [le rotazioni del 
Sole intorno alla Terra durante 
l’anno], 11 v 18 (Conviene anche 
che lo cerchio dove sono li Gara- 
manti veggia lo sole a punto so- 
pra sé girare, non a modo di mo- 
la, ma di rota), IV vi 20 (come 
nibbio altissime rote fare sopra 
le cose vilissime) 


S 


SALADINO, IV xi 14 (Cui non è an- 
cora [nel cuore] il Saladino?) 

Salmista, vedi David 

Salmo [ottavo], Iv xix 7 (quel 
Salmo che comincia: «Segnore 
nostro Iddio, quanto è ammira- 
bile lo nome tuo ne l’universa 
terra ») 

SALOMONE, II v 5 (la Santa Ecclesia, 
de la quale dice Salomone: « Chi 
è questa che ascende del diser- 
to?»), IH x 10 (dice Salomone ne 
lo Ecclesiaste: «E un’altra infer- 
mitade pessima vidi sotto lo so- 
le »), II xiv 20 (Di costei [la ‘‘di- 
vina scienza’) dice Salomone: 
«una è la colomba mia e la per- 
fetta mia»), III xi 12, xiv 7 (li 
Proverbi di Salomone), I11 xv 16 
(disse Salomone in quello de’ 
Proverbi), tt xv 18 (non chiu- 
dete li orecchi a Salomone che 
ciò vi dice), Iv ii 8 (Salomone dice 
ne lo Ecclesiaste: «Tempo è da 
parlare, e tempo è da tacere»), Iv 
v 2 (nel cominciamento di questo 
capitolo posso parlare con la boc- 


ca di Salomone), Iv vii 9 (coman- 
da Salomone a colui che ’| valente 
antecessore hae avuto: «Non tra- 
passerai li termini antichi che 
puosero li padri tuoi»), IV vii 13 
(dice Salomone nel quinto capi- 
tolo de li Proverbi: «Quelli muo- 
re che non ebbe disciplina»), Iv 
xii 8 (lascisi stare quanto contra 
esse [le ricchezze] Salomone e 
suo padre grida), Iv xv 7 (Che ap- 
po la nostra fede sia falsissimo 
[l'origine della razza umana da 
una pluralità di principii) per Sa- 
lomone si manifesta), IV xv 13 
(per costoro [gli uomini “che si 
credono tutto sapere’) dice Sa- 
lomone ne li Proverbi), Iv xvi 5 
(dice Salomone ne lo Ecclesia- 
stes: «Beata la terra lo cui re è 
nobile»), Iv xxiv 14 (dice Salo- 
mone, quando intende correg- 
gere suo figlio: «Audi, figlio mio, 
l'ammaestramento del tuo pa- 
dre»), Iv xxiv 16 (scrive Salo- 
mone ne li Proverbi, che quelli 
che sostiene dal correttore le sue 
correzioni «sarà glorioso 2), IV xxv 
2 (dice Salomone a lo adolescente 
figlio: «Li schernidori Dio li 
schernisce »), IV xxvii 6 (questo 
[la prudenza) è quello dono che 
Salomone chiese a Dio, sì come 
nel terzo libro de li Regi è scritto) 


Salterio (Saltero), 1 vii 15 (li versi 


del Salterio sono sanza dolcezza 
di musica e d’armonia), tl iv 8 
(parole del Profeta, in uno verso 
del Saltero scritte) 


salute, 11, canz. v. 24, xv 4 (e dice: 


«Chi veder vuol la salute, / faccia 
che li occhi d’esta donna miri»), II 
vii 11 (la vista de li occhi suoi 
[della ‘donna gentile’) è sua 
salute), 11 xv 4 (Chi veder vuol la 
salute; in voi [le sembianze del- 
la Filosofia] è la salute, per la 
quale si fa beato chi vi guarda), 
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11 xv 8 (la salute di questa don- 
na [la Filosofia]), 111, canz. v. 
31 (La sua anima pura, / che ri- 
ceve da Lui questa salute), III xi 
16 ([Enea] era termine in che si 


posava tutta la speranza de la loro - 


[dei troiani) salute), Iv, canz. v. 
106, xix 8 (E noi in donna e in età 
novella / vedem questa salute), Iv 
xix 8 (nobilitade, che bene è ve- 
ra salute) 

SALVATORE [Gesù], ir v 4 (Questo 
nostro Salvatore disse che ’] Pa- 
dre li potea dare molte legioni 
d’angeli), III xi 3 (la costituzione 
di Roma - che fu settecento cin- 
quanta anni innanzi che ’] Sal- 
vatore venisse), IV xvii 10 ([Ma- 
ria) solamente le parole del Sal- 
vatore ascoltava), Iv xxii 14 (Ma- 
ria Maddalena e Maria Iacobi e 
Maria Salomè andaro per tro- 
vare lo Salvatore al monimento; 
«Voi domandate lo Salvatore, e 
10 vi dico che non è qui»), Iv xxii 
15 (lo Salvatore, cioè la beatitu- 
dine), IV xxiii 10 (lo nostro sal- 
vatore Cristo); vedi anche Cristo 

SANATOR [Dio], 11 v 4 (quello suo 
grande legato che venne a Maria 
da parte del Sanator celestiale) 

SANNITI, IV v 13 (Curio, da li San- 
niti tentato di corrompere) 

saNTO Nazzaro DI PAVIA [toponi- 
mo], Iv xxix 3 (quelli da santo 
Nazzaro di Pavia) 

sapiente, III xi 4 (dinanzi da costui 
[Pitagora] erano chiamati li se- 
guitatori di scienza non filosofi 
ma sapienti), III xi 5 [definizione 
data da Pitagora], IV xxx s (filo- 
sofia non solamente alberga pur 
ne li sapienti) 

SAPIENZA [ipostatizzata], Ill xi 12 
(essa Sapienza dice: «Io amo co- 
loro che amano mes»), II xiii 1I 
(Lo quale amore manifesto è nel 
viso de la Sapienza), Ill xiv 7 (ne 


li Proverbi di Salomone essa Sa- 
pienza dice: «Etternalmente or- 
dinata sono »), III xv 2 (li occhi de 
la Sapienza sono le sue demon- 
strazioni; la luce interiore de la 
Sapienza), I11 xv 16 (disse Sa- 
lomone in persona de la Sapien- 
za: «Quando Iddio apparecchia- 
va li cieli, io era presente »), IV v 2 
(Salomone in persona de la Sa- 
pienza dice: « Udite: però che di 
grandi cose io debbo parlare ») 


Sapienza [libro della Bibbia], I11 xv 


5 (si dice nel libro di Sapienza; 
si legge nel libro allegato di Sa- 
pienza), iv vi 18 (si scrive in quel- 
lo di Sapienza: «Amate lo lume 
de la sapienza »), IV xvi I (è scritto 
nel libro di Sapienza: «Amate lo 
lume di sapienza ») 


sapienza, II iv 6 (dea di sapienza 


[Minerva]), 11 v 8 (la somma sa- 
pienza del Figliuolo), 111 v 22 (O 
ineffabile sapienza che così ordi- 
nasti!), III viii 1 (Intra li effetti 
de la divina sapienza l'uomo è mi- 
rabilissimo), III viii 2 («La sa- 
pienza di Dio, precedente tutte 
le cose, chi cercava?»), III xi 5 
[il filosofo ‘‘amatore di sapien- 
za”), 111 xi 6 (Filosofia non è altro 
che amistanza a sapienza), III xi 
8 (l’amore a la sapienza), HI xi 
9 (non si dee dicere vero filosofo 
alcuno che, per alcuno diletto, 
con la sapienza in alcuna sua par- 
te sia amico; [le scienze] sono tut- 
te membra di sapienza), III Xi 10 
(Né si dee chiamare vero filosofo 
colui che è amico di sapienza per 
utilitade), 11 xi 12 (’l vero filoso- 
fo ciascuna parte de la sapienza 
ama, e la sapienza ciascuna parte 
del filosofo), I11 xii 4 (Filosofia è 
quando l’anima e la sapienza sono 
fatte amiche), II xii 12 (filosofia 
è uno amoroso uso di sapienza, 
lo quale massimamente è in Dio, 
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però che in lui è somma sapienza), 
III xiii 5 (la nostra sapienza è tal- 
volta abituale solamente, e non 
attuale), 111 xiv 1 (Filosofia per 
subietto materiale qui ha la sa- 
pienza), 111 xiv 6 (la sapienza, ne 
la quale questo amore fere, etter- 
na è), 111 xiv 8 (sapemo essi [i fi- 
losofi] tutte l'altre cose, fuori che 
la sapienza, avere messe a non 
calere), Ilr xv I (si conviene trat- 
tare commendando l’altra parte 
sua [della Filosofia], cioè sapien- 
za), 111 xv 5 («Chi gitta via la sa- 
pienza e la dottrina, è infelice»; 
l’abito de la sapienza), II xv 7 
{può qui alcuno forte dubitare co- 
me ciò sia, che la sapienza pos- 
sa fare l’uomo beato), III xv 10 
(quella sapienza che la natura di 
ciascuno può apprendere), Ill 
xv 11 (la bellezza de la sapienza, 
che è corpo di Filosofia), Ill xv 14 
(mirando costei — dico la sapien- 
za — in questa parte, ogni viziato 
tornerà diritto e buono), III xv 15 
(in massima laude di sapienza, 
dico lei essere di tutto madre), III 
xv 19 (dal principio essa filosofia 
pareva a me, quanto da la parte 
del suo corpo, cioè sapienza, 
fiera), iv ii 18 (essa filosofia, che è 
amoroso uso di sapienza), IV v 9 
(Oh ineffabile e incomprensibile 
sapienza di Diol), Iv vi 18 («Ama- 
te lo lume de la sapienza»), Iv 
xvi 1 («Amate lo lume di sa- 
pienza»; e lume di sapienza è 
essa veritade), 1v xxi 6 («O altez- 
za de le divizie de la sapienza di 
Dio! »), IV xxi 12 (uno dei sette 
doni dello Spirito Santo] 
SARACINI, II viii 9 [credono nell’im- 
mortalità dell'anima] 

Satira ottava, vedi Giovenale 
SATURNO, II iii 7 (lo settimo [‘‘si- 
to”’] è quello di Saturno), 11 xiii 25 
(quello [cielo] di Saturno; la fred- 


dura di Saturno), 11 xiii 28 (lo 
cielo di Saturno si può compara- 
re a l’Astrologia), 11 xiv 16 (Sa- 
turno sarebbe a ciascuno luogo 
de la terra celato) 


Savio, vedi Boezio 
savio [sost.]), 1 viii s (li savi dicono 


che la faccia del dono dee essere 
simigliante a quella del riceven- 
te), 11 i 4 (perché questo nascondi- 
mento [il senso allegorico) fosse 
trovato per li savi, nel penultimo 
trattato si mosterrà), 11 xiv 2 (li 
savi d’Egitto), 111 xi 4 (quelli 
sette savi antichissimi, che la gen- 
te ancora nomina per fama), IVi 1 
(la concordevole sentenza de li 
savi di lui ragionanti (d’amore]), 
Iv vi 8 (questo nostro fine [“‘l’u- 
mana vita’) antichissimamente 
fu per li savi cercato), IV xxiv 2 
(ciascuno savio s’accorda ch’ella 
dura (l’adolescenza] in fino al 
venticinquesimo anno) 


scibile, 1v xiii 8 (deesi fine attendere 


da la parte de lo scibile deside- 
rato) 


scienza, I i I (la scienza è ultima 


perfezione de la nostra anima), 
I i 2 (l’abito di scienza), 1 ix 7 (la 
sentenza de le canzoni a le quali 
fatto è [il commento), la qual mas- 
simamente intende inducere li 
uomini a scienza e a vertù), I xiii 
5 (questo mio volgare fu intro- 
duttore di me ne la via di scien- 
za), II i 3 (coloro che non hanno 
vita di scienza e d’arte), II i 12 ("l 
dimostrare è edificazione di scien- 
za), IT xii Ss (trovai non sola- 
mente a le mie lagrime rimedio, 
ma vocabuli d’autori e di scienze 
e di libri; la filosofia, che era don- 
na di questi autori, di queste 
scienze e di questi libri), 11 xiii 2 
(per cielo io intendo la scienza e 
per cieli le scienze, per tre simi- 
litudini che li cieli hanno con le 
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scienze), IT xiii 3 (ciascuna scien- 
za si muove intorno al suo su- 
bietto, lo quale essa non muove, 
però che nulla scienza dimostra 
lo proprio subietto, ma suppone 
quello), II xiii 4 (ciascuna scienza 
illumina le [‘‘cose’’) intellegibili), 
II xiii 6 (de la induzione de la per- 
fezione seconda le scienze sono 
cagione in noi; Per queste, con 
altre similitudini molte, si può la 
scienza ‘cielo’ chiamare), 11 xiii 
’ (una comparazione, che è ne 
l’ordine de li cieli a quello de le 
scienze), II xiii 8 {comparazione 
fra le scienze e i cieli], II xiii 12 
(la Dialettica è minore in suo 
corpo che null’altra scienza; e va 
più velata [la dialettica] che nul- 
la scienza), II xiii 14 (la Retto- 
rica è soavissima di tutte le al- 
tre scienze), It xiii 16 (del suo 
lume [dell’aritmetica] tutte s'’il- 
luminano le scienze), 11 xiii 17 (ne 
la Scienza naturale è subietto lo 
corpo mobile), 11 xiii 23 [carat- 
teristiche della scienza della mu- 
sica), 11 xiii 26 [proprietà della 
scienza della geometria], 11 xiii 
29 ([le dimostrazioni dell’astrolo- 
gia] sono più che d’alcuna de le 
sopra dette scienze), II xiii 30 (la 
scienza è alta di nobilitade per 
la nobilitade del suo subietto), II 
xiv 9-10 [corrispondenza del cielo 
delle stelle fisse alle scienze della 
fisica e della metafisica), 11 xiv 
14 (Morale Filosofia ordina noi a 
l’altre scienze), 11 xiv 15 (‘la giu- 
stizia legale ordina le scienze ad 
apprendere”), 11 xiv 18 (cessando 
la Morale Filosofia, l’altre scien- 
ze sarebbero celate alcuno tem- 
po), II xiv 19 (la divina scienza, 
che piena è di tutta pace), II xiv 
20 (Tutte scienze chiama [Salo- 
mone] regine e drude e ancille), 
II xiv 21 (ragionata così la com- 
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parazione de li cieli a le scienze), 
II xv 1 (in ciascuna scienza la 
scrittura è stella piena di luce, 
la quale quella scienza dimostra), 
III xi 4 (dinanzi da costui [Pita- 
gora] erano chiamati li seguita- 
tori di scienza non filosofi ma sa- 
pienti), II1 xi 9 ([le scienze] sono 
tutte membra di sapienza), III xi 
16 (le scienze ne le quali più fer- 
ventemente la Filosofia termina 
la sua vista, sono chiamate per lo 
suo nome), III xi 17 (vedere si 
può come secondamente le scien- 
ze sono Filosofia appellate [come 
la scienza naturale, la morale e 
la metafisica]), 11 xi 18 (lo suo 
nobile nome [della Filosofia] per 
consuetudine è comunicato a le 
scienze), 111 xii 2 (È uno studio, 
lo quale mena l’uomo a l’abito 
de l’arte e de la scienza), III xv 9 
(l’umano desiderio è misurato 
in questa vita a quella scienza che 
qui avere si può), Iv xii 11 (la 
scienza, ne l’acquisto de la quale 
sempre cresce lo desiderio di 
quella), IV xii 12 (non è vero che 
la scienza sia vile per imperfezio- 
ne; la scienza essere perfetta ra- 
gione di certe cose), IV xii 13 (pri- 
ma è da vedere se ne l’acquisto 
de la scienza lo desiderio si sciam- 
pia; io dico che non solamente ne 
l'acquisto de la scienza e de le 
ricchezze, ma in ciascuno acqui- 
sto l'umano desiderio si sciam- 
pia), IV xiii I (propriamente cre- 
scere lo desiderio de la scienza di- 
re non si può; lo desiderio de la 
scienza non è sempre uno ma è 
molti, e finito l’uno, viene l’al- 
tro), IV xiii Ss (così appare che, 
dal desiderio de la scienza, la 
scienza non è da dire imperfetta; 
nel desiderare de la scienza suc- 
cessivamente finiscono li deside- 
rii), IV xiii 6 (avvegna che molti 
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desiderii si compiano ne lo acqui- 
sto de la scienza, mai non si viene 
a l’ultimo), Iv xiii 7 (quello [de- 
siderio] de la scienza è naturale, 
sì che certo termine quello com- 
pie), IV xiii 9 (per qualunque 
modo lo desiderare de la scienza 
si prende, a perfezione viene. E 
però la scienza ha perfetta e no- 
bile perfezione), IV xxi 12 [uno 
dei sette doni dello Spirito Santo] 

ScipIoNnE [Publio Cornelio Scipio- 
ne Africano Maggiore], IV v 19 
[sua spedizione in Africa contro i 
cartaginesi] 

SciPIoNE [Publio Cornelio Scipio- 
ne Emiliano Africano Minore], 11 
xii 3 (la consolazione di Lelio ne 
la morte di Scipione amico suo) 

Scrittura, tv xii 8 (quanto la verace 
Scrittura divina chiama contra 
queste false meretrici [le ricchez- 
ze]), Iv xx 3 (Iddio solo, appo cui 
non è scelta di persone, sì come 
le divine Scritture manifestano) 

scrittura [testo], 1 ii 1 (la presente 
scrittura), 11 i 6 (questo [il senso 
anagogico]) è quando spiritual- 
mente sì spone una scrittura), 
II xv 1 (la scrittura di quella [la 
Filosofia]; in ciascuna scienza la 
scrittura è stella piena di luce), 
Iv xii 10 (assai lo manifesta e l’una 
e l’altra Ragione, se li loro comin- 
ciamenti, dico de la loro scrittura, 
si leggono) 

scuola, 11 xii 7 (le scuole de li reli- 
giosi) 

secco [sost.], I11 ix 12 (lo quale mez- 
zo transmuta la imagine de la 
stella che viene per esso, per la 
grossezza in oscuritade, e per l’u- 
mido e per lo secco in colore), 
IV xxiii 13 (Gioventute, che s’ap- 
propria al caldo e al secco; Se- 
nettute, che s’appropria al freddo 
e al secco) 

secolo, 11 xiv 13 (noi siamo già 
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ne l’ultima etade del secolo), III 
xiv 7 («Dal principio dinanzi da 
li secoli creata sono, e nel se- 
colo che dee venire non verrò 
meno 2) 

secreto (segreto), 11 v 4 (La prima 
cosa e lo primo secreto che [Dio] 
ne mostrò, fu una de le creature 
predette), 11 vi 2 (lo ‘‘core’’ si 
prende per lo secreto dentro), III 
v 7 (quello glorioso filosofo al 
quale la natura più aperse li suoi 
segreti) 

SEGNORE (SIGNOR, SIGNORE), IV xi 
12 (Nostro Segnore inique le 
chiamò [le ricchezze]), Iv xvii 11 
(volse lo nostro Segnore mostrare 
che la contemplativa vita fosse 
ottima), Iv xix 7 (« Segnore nostro 
Iddio, quanto è ammirabile lo 
nome tuo ne l’universa terra»), 
IV xxvii 8 (sì come dice nostro 
Signore: «A grado riceveste, a 
grado e date»), Iv xxviii 18 (la 
nobile anima dice a Dio: ‘“Dam- 
mi, Signor mio, omai lo riposo di 
te’”), IV xxx 4 (sì come dice nostro 
Signore, non si deono le marga- 
rite gittare innanzi a lì porci) 

segnoria (signoria), 11 xiii 22 (la 
segnoria di Marte), 111 v 12 (la 
segnoria di Cesare), Iv viii 9 (le si- 
gnorie grandi), Iv xii 6 [Cicerone 
non reputa desiderabili ‘le si- 
gnorie”’ alla stregua delle ricchez- 
ze] 

segreto, vedi secreto 

seguitatore, III xi 4 (li seguitatori di 
scienza), Iv i 3 (Cominciai ad 
amare li sesuitatori de la veritade 
e odiare li seguitatori de lo er- 
rore), IV xxx 2 (E questo intendo, 
non come buono fabricatore ma 
come seguitatore di quello, fare 
in questa parte) 

selva, Iv xxiv 12 (l’adolescente, che 
entra ne la selva erronea di que- 
sta vita) 
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sembiante, 11 xv 4 (O dolcissimi 


e ineffabili sembianti, e rubatori 
subitani de la mente umana!), 
III x 3 (lo sembiante, onesto se- 
condo lo vero), III xiv 12 (sono 
tutti li suoi [della Filosofia] sem- 
bianti onesti), Iv i 8 (li suoi dolci 
sembianti (della Filosofia]), Iv ii 
3 (ne la donna mia nuovi sem- 
bianti sono appariti) 

seme, I iii 7 (la mente del nemico, 
avvegna che riceva lo seme, non 
concepe), 1 xii 6 (la prossimitade 
è seme d’amistà), Il xiii 6 (ver- 
tude celestiale che è nel calore 
naturale del seme), Iv, canz. v. 119 
(°1 seme di felicità), 1v ii 7 (altri- 
menti è disposta una stagione a 
ricevere lo seme che un’altra), iv ii 
8 (le parole, che sono quasi seme 
d’operazione), Iv ix 12 (dare lo 
seme a la terra), Iv xv 8 («o vero 
che questo [l’uomo] l’artefice de 
le cose di seme divino fece, o vero 
che la recente terra li semi del 
cognato cielo ritenea»), Iv xvi 10 
(morali vertù e intellettuali, de 
le quali essa nostra nobilitade è 
seme), IV xx 5 (’l divino seme non 
cade in ischiatta, ma cade ne le 
singulari persone), IV xx 9 (è ma- 
nifesto che nobilitade umana 
non sia altro che ‘‘seme di feli- 
citade”), Iv xx 10 (formale [cau- 
sa] in quanto dice che [la nobili- 
tade) è seme), Iv xxi 4 (quando 
l’umano seme cade nel suo re- 
cettaculo, esso porta seco la vertù 
de l’anima generativa; la vertù ce- 
lestiale, che produce de la potenza 
del seme l’anima in vita), Iv xxi 7 
(la complessione del seme puote 
essere migliore e men buona; de 
l'umano seme e di queste vertudi 
più pura e men pura anima si 
produce), Iv xxi 8 (questo è quel 
seme di felicitade, del quale al 
presente si parla), Iv xxi 13 (0l 
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primo e lo più nobile rampollo 
che germogli di questo seme), iv 
xxii 11 (la quale [felicità] è la dol- 
cezza del sopra notato seme, a la 
quale molte volte cotale seme non 
perviene per male essere colti- 
vato), IV xxii 12 (là dove questo 
seme dal principio non cade), Iv 
xxiii 3 (questo seme divino ne la 
nostra anima incontanente ger- 
moglia), Iv xxix 3 (seme divino 
[la nobiltà) ne la umana anima 
graziosamente posto) 


seminatore (seminadore), Iv xxi 12 


(oh ammirabile e benigno semi- 
natore [Dio]!), Iv xxiii 3 (l’altis- 
simo e gloriosissimo seminadore 


[Dio]) 


SENATO, Iv xxvii 10 (lo collegio de 


li rettori fu detto Senato) 


SENECA, I viii 16 (dice Seneca che 


«nulla cosa più cara si compera 
che quella dove i prieghi si spen- 
dono »), 11 xiii 22 (Seneca dice 
che vide in alto una palla di fuo- 
co), III xiv 8 [nominato tra i filo- 
sofi che “ia loro vita disprezza- 
ro’’], iv xii 8 [si scaglia contro le 
ricchezze nelle lettere a Lucilio], 
Iv xii 11 (Seneca dice: «Se l’uno 
de li piedi avesse nel sepulcro, 
apprendere vorrei ») 


Senectute, De, vedi Tullio 
senettute (senetta, senettude), Iv, 


canz. v. 132, xxiii 5, xxvii I (è ne 
la sua senetta / prudente e giusta, 
e larghezza se n’ode), Iv xxiii 4, 
13, xxiv I [una delle quattro età 
dell’uomo], iv xxiîi 5 (È ne la sua 
senetta), IV xxiv 4 [segue alla 
giovinezza e termina a settan- 
t'anni], Iv xxiv 5 (oltre la se- 
nettute rimane de la nostra vita 
forse in quantitade di diece an- 
ni), IV xxvi 4 (convienesi questa 
secondaria perfezione avere ap- 
presso questa etade, cioè ne la 
senettute), Iv xxvi 12 (non la 
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puote avere [la cortesia] la senet- 
tute), Iv xxvii 1 (È ne la sua senet- 
ta; la terza etade, cioè senettute), 
Iv xxvii 2 [qualità dell'anima no- 
bile nella ‘‘senetta’’), Iv xxvii 3 
[è propria della senettute ‘la ma- 
turitade”], Iv .xxviii 14 (si partì 
la gioventute e venne la senettu- 
te; le vertudi che di sopra si dico- 
no convenire a la senettute), Iv 
xxviii 15 (Morì Ortensio, per che 
si significa lo termine de la se- 
nettute), Iv xxviii 16 (la senet- 
tute, che bene è madre de l’al- 
te vertudi) 
senio, IV xxiii 4, 13, Xxiv 1, 5, xxviii 
1 [una delle quattro età dell’uo- 
mo], iv xxvi 12 [nel senio non si 
può mostrare cortesia], IV xxviii 
15 (per lo quale vedovaggio [di 
Marzia] si significa lo senio; per 
che (il ritorno di Marzia a Cato- 
ne] si significa la nobile anima dal 
principio del senio tornare a Dio) 
[Senocrate], vedi Zenocrate 
sensibile [sost.], 111 ix 4 [elenco dei 
“sensibili comuni”), tir xii 7 
(Nullo sensibile in tutto lo mon- 
do è più degno di farsi essemplo 
di Dio che ”l sole), iv vili 6 (li 
sensibili comuni, là dove lo sen- 
so spesse volte è ingannato) 
senso [facoltà della percezione], I iv 
3 (La maggiore parte de li uomi- 
ni vivono secondo senso e non 
secondo ragione), I iv 4 (lo im- 
perfetto giudicio che non secon. 
do ragione ma secondo senso 
giudica solamente), II iii 2 (le co- 
se de le quali si giudica secondo 
lo senso), II iv 17 [la conoscenza 
ha inizio dal senso], tI vi 1 (le In- 
telligenze celesti sono prive di 
senso], II vii 3 [l’uomo è definito 
come tale dalla ragione e non dal 
senso], 11 xii 6 (sì volontieri lo 
senso di vero la mirava, che ap- 
pena lo potea volgere da quella 


[la Filosofia]), 11 ii 11 (ogni ani- 
ma che sente, o con tutti i sensi o 
con alcuno solo, si muove), III ix 
6 (Ben è altra cosa visibile, ma 
non propriamente, però che al- 
tro senso sente quello; [i ‘‘sensi- 
bili comuni” vengono percepiti 
da più sensi]; (il colore e la luce 
sono percepiti solamente dal sen- 
so della vista])), 111 xiii 4 [la mag- 
gior parte degli uomini vive se- 
condo il senso], 1v viii 6 (li sensi- 
bili comuni, là dove lo senso spes- 
se volte è ingannato); — [signifi- 
cato], IT i 2 (le scritture si posso- 
no intendere e deonsi esponere 
massimamente per quattro sen- 
si), Il i 4 [il senso allegorico], 11 
i s [il senso morale], 11 i 6 [il sen- 
so anagogico], I1 i 14 [è necessa- 
rio spiegare prima il senso lette- 
rale di un testo), 11 i 15 (de li al- 
tri sensi [morale e anagogico] 
toccherò incidentemente), Il vi 2 
(in tutta questa canzone, secondo 
l’uno senso e l’altro, lo ‘‘core”’ si 
prende per lo secreto dentro), III 
xii 1 (volgendo lo senso de la let- 
tera là dove sarà mestiere) 


Senso e Sensato, Libro del, vedi Ari- 


stotile 


SERAFINI, II v 6 (sopra tutti sono li 


Serafini), 11 v 9 (questa contem- 
plazione fanno li Serafini) 


sete, I i 9 (fonte vivo, de la cui 


acqua si refrigera la naturale 
sete), III vi 7 (nulla dilettazione 
è sì grande in questa vita che a 
l'anima nostra possa torre la 
sete), iv xii I (dare più sete [le ric- 
chezze] e rendere altri più defetti- 
vo e insufficiente), Iv xii 5 (Pro- 
mettono le falsc traditrici [le ric- 
chezze] di torre ogni sete; danno 
[le ricchezze] e recano sete di cas- 
so febricante intollerabile), Iv xii 
6 («in nullo tempo si compie né 
si sazia la sete de la cupiditate ») 
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settentrione, HI v 13 (partesi per 
due archi da esso [l’eclittica dal- 
l’equatore], uno ver settentrione 
e un altro ver mezzogiorno) 

[sfera], vedi spera 

sguardo, II xv 5 (li sguardi di que- 
sta donna [della Filosofia]), III 
xiv 13 (lo sguardo di questa don- 
na [della Filosofia]), III xv 4 (in 
questo sguardo [della Filosofia] 
solamente l’umana perfezione 
s’acquista), IV xxv 8 (li loro occhi 
[di Argia e Deifile] fuggiro da 
ogni altrui sguardo), iv xxx 6 (fi- 
losofia non volge lo sguardo suo 
dolcissimo a l’altra parte) 

sì, volgare di, vedi volgare 

SIBILLA, IV xxvi 9 (Enea sostenette 
solo con Sibilla a intrare ne lo 
Inferno) 

Sicilia), vedi Cicilia 

Signore, vedi Segnore 

signoria, vedi segnoria 

SILE, Iv xiv 12 (il più vile villano che 
mai bevesse del Sile o del Cagna- 
no) 

silogismo, Iv ix 6 (perché noi voles- 
simo che ’1 silogismo con falsi 
principii conchiudesse veritade 
dimostrando, non sarebbe) 

SIMONIDE, Iv xiii 8 (dice Aristotile 
contra Simonide poeta parlando) 

sire, II, canz. v. 16 (un soave pen- 
ser, che se ne gia / molte fiate a’ 
pie’ del nostro Sire), Il vii 5 (que- 
sto pensiero, che se ne gia spesse 
volte a’ piedi del sire di costoro 
a cu’ io parlo, ch’è Iddio) 

SIRIA, IV v 9 (Oh sapienza di Dio 
che a una ora, per la tua venuta, 
in Siria suso e qua in Italia ti 
preparastil) 

sito, Il iii 3 (del numero de li cieli 
e del sito diversamente è sentito 
da molti), 11 iii 6 (lo sito de li 
quali [i cieli] è manifesto e diter- 
minato), II iii 7 (è l’ordine del 
sito [dei cieli) questo) 
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smarrimento, II x 3 (uno smarri- 
mento nel quale se’ caduta [l’ani- 
ma] vilmente per questa donna 
che è apparita) 

Soave, vedi Federigo di Soave 

SOCRATE, II xiii 5 [sua opinione sul- 
la generazione sostanziale], III 
xiv 8 [nominato tra i filosofi che 
“la loro vita disprezzaro”], Iv vi 
13 ([gli accademici] comincia- 
mento ebbero da Socrate), IV vi 
14 (né [gli accademici] da Socra- 
te presero vocabulo, però che ne 
la sua filosofia nulla fu affermato), 
Iv xxiv 6 (di lui [Platone] prese 
Socrate quando prima lo vide) 

[soggetto], vedi subietto 

sogno, II viii 13 (vedemo continua 
esperienza de la nostra immortali- 
tade ne le divinazioni de’ nostri 
sogni) 

SoLE (SoL), 1 xiii 12 (Questo [il 
commento alle canzoni] sarà luce 
nuova, sole nuovo; lo usato sole 
che a loro non luce), II iii 4 (cre- 
dette [Aristotele] che lo cielo del 
Sole fosse immediato con quello 
de la Luna), 11 iii 6 (ne lo eclipsi 
del sole appare la luna essere sot- 
to lo sole), 11 iii 7 (lo quarto [si- 
to] è quello dove è lo Sole), 11 v 
16 (lo epiciclo si muove con tutto 
lo cielo igualmente con quello del 
Sole), 11 ix 7 (se la cera avesse spi- 
rito da temere, più temerebbe di 
venire a lo raggio del sole che 
non farebbe la pietra), II x 10 
(«un’altra infermitade pessima 
vidi sotto lo sole»), rI xiii 9 (li 
raggi del sole; secondo che lo so- 
le la [la Luna] vede), trxiii 11 (più 
va velata [la ‘‘stella’’ di Mercurio] 
de li raggi del Sole che null’altra 
stella), 11 xiii 15 (lo cielo del Sole 
si può comparare a l’Arismetri- 
ca), II xiii 19 (L'altra proprietade 
del Sole ancor si vede nel nu- 
mero), II xiv 5 (li Pittagorici dis- 
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sero che ‘I Sole alcuna fiata errò 
ne la sua via), Il xiv 6 (ciò [la Ga- 
lassia] era lume di sole ripercus- 
so), I1 xiv 16 (lo Sole [si celereb- 
be] centottantadue dì e quattor- 
dici ore; Mercurio quasi come lo 
Sole si celerebbe), 11 xv 5 (come 
nebulette matutine a la faccia del 
sole), III, canz. v. 19, i 13, V 2, 
3, xii 6 (Non vede il sol, che 
tutto ’l1 mondo gira), v. 60 (come 
raggio di sole un frale viso), Il i 
13 (Non vede il sol, che tutto’! mon- 
do gira), 111 ii 5 (per lo modo qua- 
si che la natura del sole è parti- 
cipata ne l’altre stelle), 111 v 2 
(Non vede il sol, che tutto *l mondo 
gira), 111 v 3 (Non vede il sol, che 
tutto *! mondo gira; lo mondo dal 
sole è girato), III v 4 (per questa 
rivoluzione sì girava lo sole in- 
torno a noi), III v 8 (quella parte 
del cielo sotto la quale si gira lo 
sole), ItI v 13 (Segnati questi tre 
luoghi, si può vedere come lo so- 
le gira; ’1 cielo del sole si rivolge 
da occidente in oriente; lo corpo 
del sole), Itl v 14 (conviene che 
Maria veggia nel principio de 
l’Ariete, quando lo sole va sotto 
lo mezzo cerchio de li primi poli, 
esso sole girar lo mondo), Itl v 15 
(se uno uomo fosse dritto in Ma- 
ria e sempre al sole volgesse lo 
viso, vederebbesi quello andare 
ver lo braccio destro), II v 17 
(se uno uomo fosse in Lucia 
dritto, sempre che volgesse la 
faccia in ver lo sole, vedrebbe 
quello andarsi nel braccio sini- 
stro), 111 v 18 (Conviene che lo 
cerchio dove sono li Garamanti 
veggia lo sole a punto sopra sé 
girare), III v 19 (questo luogo ha 
lo die iguale con la notte, 0 di qua 
o di là che ’1 sole li vada), 111 v 20 
(Conviene che li due spazii, che 
sono in mezzo de le due cittadi 
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imaginate, veggiano lo sole di- 
svariatamente), Ill v 21 (la spera 
del sole), 111 vi 1 (Nel precedente 
capitolo è mostrato per che mo- 
do lo sole gira; ’l1 sole non vede 
alcuna cosa così gentile come co- 
stei [la Filosofia], gentilissima di 
tutte le cose che ’1 sole allumina), 
II vii 3 (di ciò sensibile essemplo 
avere potemo dal sole; la luce del 
solej certi corpi «tosto che ’1 
sole li vede diventano tanto lu- 
minosi »), III viii 14 (questo so- 
verchiare è fatto per lo modo che 
soverchia lo sole lo fragile viso), 
Ilrix 12(Transmutasi questo mez- 
zo di molta luce in poca luce, sì 
come a la presenza del sole e a 
la sua assenza), I11 xii 6 (Non vede 
il sol, che tutto °l mondo gira; co- 
me ne la litterale (‘‘trattazione’’] 
si parlava cominciando dal sole 
corporale e sensibile; lo sole spi- 
rituale e intelligibile, che è Id- 
dio), Int xii 7 (Nullo sensibile è 
più degno di farsi essemplo di 
Dio che ’] sole), 111 xii 8 (Lo sole 
tutte le cose col suo calore vivi- 
fica), 111 xiv 3 (vedemo lo sole 
che reduce le cose a sua simili- 
tudine di lume), iv viii 7 (a la 
più gente lo sole pare di larghez- 
za nel diametro d’un piede; lo 
diametro del corpo del sole è 
cinque volte quanto quello de la 
terra; lo diametro del sole è tren- 
tacinque milia settecento cin- 
quanta miglia), Iv xx 8 (spelun- 
che sotterranee, dove la luce del 
sole mai non discende), iv xxiii 
14 (’1 carro del sole avea quattro 
cavalli), rv xxiii 15 (la Chiesa usa 
ore del dì temporali, o grandi o 
piccole, secondo la quantitade 
del sole), Iv xxix I (come lo sole 
sanza luce e lo fuoco sanza caldo 
[paragone dei segni distintivi del- 
la vera nobiltà)) 
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SoLON, III xi 4 [uno dei sette saggi] 

sophos, IMI xi 5 (‘‘sophos’’ quasi sa- 
piente) 

[sostanza], vedi sustanza 

sovrasenso, II i 6 (Lo quarto senso 
si chiama anagogico, cioè sovra- 
senso) 

specchio, III vii 4 [esempio di corpo 
diafano], 111 vii 9 (secondo la 
imagine de le corpora in alcuno 
corpo lucido si rappresenta, sì 
come ne lo specchio), III vii 10 
(la imagine corporale che lo 
specchio dimostra non è vera), 
Itri ix 8 (specchio, che è vetro 
terminato con piombo), I11 ix 10 
(coloro che vogliono far parere le 
cose ne lo specchio d’alcuno co- 
lore), III xv 5 («specchio sanza 
macula de la maestà di Dio ») 

[specie], vedi spezie 

speculazione (ispeculazione), I i 4 
(ozio di speculazione), IL iv 13 (a 
la speculazione di certe [Intelli- 
genze] segue la circulazione del 
cielo, che è del mondo governo, 
lo quale è quasi una ordinata ci- 
vilitade, intesa ne la speculazione 
de li motori), II v 7 (è potissima 
ragione de la loro [delle Intelli- 
genze) speculazione e lo numero 
in che sono le gerarchie [angeli- 
che] e quello in che sono li ordi- 
ni), III xiii 5 (la speculazione, de 
la quale s’appaga lo ’ntelletto e la 
ragione), II xiii 6 (quando l’ani- 
ma nostra non hae atto di specu- 
lazione, non si può dire vera- 
mente che sia in filosofia), III 
xiii 7 (quando l’uomo è in ispe- 
culazione attuale; la pace di que- 
sta donna [la Filosofia] non fa 
lo studio sentire se non ne l’atto 
de la speculazione), lil xiv I 
(Filosofia per subietto materiale 
qui ha la sapienza, e per forma ha 
amore, e per composto de l’uno 
e de l’altro l’uso di speculazione), 
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Iv xxii 16 (la beatitudine prece- 
derà noi in Galilea, cioè ne la 
speculazione) 

spelunca, Iv xx 8 (spelunche sotter- 
ranee, dove la luce del sole mai 
non discende) 

spera, lI iii 3 (la spera ottava), Il iii 5 
(l’ottava spera), II îii 16 (la gran- 
de spera due poli volge), 11 iii 17 
(l’epiciclo nel quale è fissa la 
stella è uno cielo per sé, o vero 
spera), II v 16 (lo movimento de 
la stellata spera), Il xiii 8 (l’otta- 
va spera; la nona spera), III Vv 4 
(una spera che si volvea da occi- 
dente in oriente), I11 v 21 (la spera 
del sole) 

speretta, ll iii 16 (una speretta 
[l'’epiciclo] che per sé medesima 
in esso cielo si volge) 

spessezza, II xiii 21 (la spessezza e 
raritade de li vapori che ’l seguo- 
no [Marte]) 

SPEUSIPPO, IV vi 14 (questi furono 
Academici chiamati, sì come fue 
Platone e Speusippo suo nepote) 

spezie, II iv 4 (le spezie de le cose, 
cioè le maniere de le cose: sì co- 
me è una spezie tutti li uomini), 
II iv s (volsero [gli antichi filoso- 
fi) che sì come le Intelligenze de 
li cieli sono generatrici di quelli, 
ciascuna del suo, così queste fos- 
sero generatrici de l’altre cose ed 
essempli, ciascuna de la sua spe- 
zie), II vii 7 (Altrimenti non si 
continuerebbe l’umana spezie da 
ogni parte, che esser non può), 
HI xi II (le spezie de l’amistà), 
Iv iv 6 (la universale religione de 
la umana spezie), Iv xiv 9 (in 
ciascuna spezie di cose veggiamo 
l’imagine di nobilitade e di vil- 
tade), Iv xv 6 (forte riderebbe 
Aristotile udendo fare spezie due 
de l’umana generazione), IV xvi 9 
(in quelle cose che sono d’una 
spezie, sì come sono tutti li uo- 
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mini, non si può per li principii 
essenziali la loro ottima perfezio- 
ne diffinire) 

spiritello, II, canz. v. 42 (uno spi- 
ritel d'amor gentile), II x 4 (‘‘spi- 
ritello d’amore’), II xv Io (uno 
spiritel d'amore) 

spirito (ispirito, spirto) [sostanza se- 
parata], 11, iii 10 (Questo loco è 
di spiriti beati), II v 11 (conven- 
gono essere nove maniere di spi- 
riti contemplativi), Iv xv 7 («Chi 
sa se li spiriti de li figliuoli d’Ada- 
mo vadano suso, e quelli de le 
bestie vadano giuso? »); — [sostan- 
za fisica sottile), 11, canz. v. 12, 
vi 6 (come un spirto contra lei 
favella, / che vien pe’ raggi de la 
vostra stella), II îi 2 (li spiriti de 
li occhi miei), It vi 6 (come un 
spirto contra lei favella), 1 vi 7 
(questo spirito non è altro che uno 
frequente pensiero a questa nuo- 
va donna commendare), II vi 8 
(però che ancora l’ultima senten- 
za de la mente, cioè lo consenti- 
mento, si tenea per questo pen- 
siero che la memoria aiutava, 
chiamo lui anima e l’altro spi- 
rito), 11 vi 9 (questo spirito viene 
per li raggi de la stella; non di- 
co che vegna questo spirito, 
cioè questo pensiero, dal loro 
cielo in tutto, ma da la loro stel- 
la), 11 vii 4 (quelle [bestie] che 
hanno apparenza umana e spirito 
di pecora), Il ix 5 ('l nervo per lo 
quale corre lo spirito visivo), II 
ix 7 (se la cera avesse spirito da 
temere, più temerebbe di venire 
a lo raggio del sole che non fareb- 
be la pietra), 11 xiii 24 (li spiriti 
umani, che quasi sono principal» 
mente vapori del cuore; lo spirito 
sensibile che riceve lo suono), II, 
canz. v. 42 (Quivi dov’ella parla, 
si dichina / un spirito da ciel, che 
reca fede), v. 64, viii 16 (Sua biel- 


tà piove fiammelle di foco, / ani- 
mate d’un spirito gentile), III vii 
12 (uno pensiero d’amore, lo qua- 
le io chiamo spirito celestiale), 111 
viii 16 (animate d’un spirito gen- 
tile; un gentile spirito, cioè di- 
ritto appetito, per lo quale e 
del quale nasce origine di buono 
pensiero), III ix 9 (lo spirito visi- 
vo), III ix 14 (per essere lo spirito 
debilitato, incontra in esso alcuna 
disgregazione di spirito), III ix 15 
(in tanto debilitai li spiriti visivi 
che le stelle mi pareano tutte d’al- 
cuno albore ombrate); - [interio- 
rità], Iv xviii 1o («la circuncisio- 
ne del cuore, in ispirito non in 
littera, è circuncisione ») 


SPIRITO SANTO, II v 8 (la somma e 


ferventissima caritade de lo Spi- 
rito Santo), II v 10 (puotesi con- 
siderare lo Padre secondo che da 
lui procede lo Spirito Santo), 
II v 11 (per questo modo si puote 
speculare del Figlio e de lo Spiri- 
to Santo), II v 13 (li quali [i Tro- 
ni], naturati de l’amore del Santo 
Spirito), ivxxi 11 (la divina carita- 
te è appropriata a lo Spirito San- 
to; [i doni dello Spirito Santo]) 


splendore, I1 iv 17 (come afferma 


chi ha li occhi chiusi l’aere essere 
luminoso, per un poco di splen- 
dore, o vero raggio), III vii 3 
(«rendono a li altri di sé grande 
splendore» [alcuni corpi lumi- 
nosi]), 111 xiv 4 (Dio pinge la sua 
virtù in cose per modo di diritto 
raggio, e in cose per modo di 
splendore reverberato), ILL xiv 5 
[differenza tra luce, raggio e 
splendore], Iv xxiii 2 [gli ‘‘splen- 
dori”’ della nobiltà] 


sposa, II v 5 (la sua sposa [di Dio] e 


secretaria Santa Ecclesia), III xii 
14 (la sposa de lo Imperadore 
del cielo; non solamente sposa, 
ma suora e figlia dilettissima), IV 
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xxviii 19 (vuole partire d’esta 
vita sposa di Dio [l’anima no- 
bile]) 

sposo, IV xxviii 17 («a te [Catone] 
mi ritorno, non essendo più da 
dare ad altro sposo ») 

stabilitade, I xiii 6 [la ‘‘stabilitade’’ 
del volgare], 11 v 12 (lo decimo 
[cielo] annunzia essa unitade e 
stabilitade di Dio), I11 i 12 (sta- 
bilitade d’animo) 

stagione, Iv ii 7 (altrimenti è dispo- 
sta una stagione a ricevere lo se- 
me che un’altra), Iv xxvii 2 («a 
ciascuna parte de la nostra etade 
è data stagione a certe cose») 

STAGIRITE, IV vi 15 (Aristotile, che 
Stagirite ebbe sopranome) 

STAZIO, III viii 10 (come dice Sta- 
zio poeta del tebano Edipo), III 
xi 16 (sì come dice Stazio nel The- 
baidos), Iv xxv 6 (Stazio, lo dol- 
ce poeta) 

— Thebaidos (Tebana Istoria, Libro 
di Tebe), 111 xi 16 (nel quinto del 
Thebaidos), 1v xxv 6 (nel primo 
de la Tebana Istoria), IV xxv 8 
(ne lo allegato libro primo di 
Tebe) 

stella, 11, canz. v. 13, vi 6 (e come 
un spirto contra lei favella, / che 
vien pe’ raggi de la vostra stella), 
11 ii 1 (la stella di Venere), II iii 3 
[il cielo delle stelle fisse], 11 iii 7 
(l'ottavo [cielo] è quello de le 
Stelle), 11 iii 15 (le stelle del Cielo 
Stellato), 11 iii 16 (la lucentissima 
stella di Venere), 11 iii 17 (l’epi- 
ciclo nel quale è fissa la stella; 
dinominasi l’uno e l’altro [cielo] 
da la stella), t1 iii 18 (Come li al- 
tri cieli e l'altre stelle siano, non è 
al presente da trattare), II v 16 
(uno [movimento], secondo che la 
stella si muove verso lo suo epi- 
ciclo), I1 vi 6 (Che vien pe’ raggi 
de la vostra stella), 11 vi 9 (questo 
spirito viene per li raggi de la 


stella; luce non è se non ne la par- 
te de la stella; non dico che vegna 
questo spirito, cioè questo pensie- 
ro, dal loro cielo in tutto, ma da la 
loro stella), 11 xiii 5 [le stelle come 
causa della generazione sostan- 
ziale], 11 xiii 9 (se la Luna si guar- 
da bene, due cose si veggiono in 
essa proprie, che non si veggiono 
ne l’altre stelle), 11 xiii 11 (Mer- 
curio è la più picciola stella del 


. cielo; più va velata [Mercurio] 


de li raggi del Sole che null’altra 
stella), 11 xiii 13 (Venere è soavis- 
sima a vedere più che altra stella), 
II xiii 15 (del suo lume [del Sole] 
tutte l’altre stelle s’informano), 
Il xiii 22 (questi vapori seguaci de 
la stella di Marte), 11 xiii 25 (Gio- 
ve è stella di temperata comples- 
sione; intra tutte le stelle bianca 
si mostra [Giove]), II xiv 1 (ello 
[il cielo delle stelle fisse] ci mo- 
stra di sé due visibili cose, sì co- 
me le molte stelle, e sì come la 
Galassia), 11 xiv 2 [numero delle 
stelle dell’ultimo cielo], II xiv 7 
[teoria di Aristotele sulle stelle 
che formano la Galassia], 11 xiv 8 
(la Galassia è uno effetto di quel- 
le stelle le quali non potemo ve- 
dere), 11 xv 1 (li raggi de la 
stella loro {Boezio e Cicerone ?], 
la quale è la scrittura di quel- 
la [della Filosofia]: onde in cia- 
scuna scienza la scrittura è stel- 
la piena di luce), HI, canz. v. 
80 (chiaman la stella talor tene- 
brosa), Ill ii 5 (la natura del sole 
è participata ne l’altre stelle), 111 
v 4 (Questo mondo volse Pitta- 
gora e li suoi seguaci dicere che 
fosse una de le stelle), I11 v 9 (in 
su quel dosso del mare dove, se 
fosse uno uomo, la stella li sa- 
rebbe sempre in sul mezzo del 
capo), III ix 11 (la stella sempre è 
d’un modo chiara e lucente), 
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It ix 12 (a la presenza [del Sole] 
lo mezzo, che è diafano, è tanto 
pieno di lume che è vincente de 
la stella), I11 ix 13 (la stella ne pa- 
re colorata [a causa di difetti o 
malattie dell’occhio])), 111 ix 15 
(puote anche la stella parere tur- 
bata), rtl ix 16 (appaiono molte 
cagioni per che la stella puote pa- 
rere non com’ella è), ni x 1 (li 
nostri occhi ‘‘chiamano”, cioè 
giudicano, la stella talora altri- 
menti che sia la vera sua condi- 
zione), IV, canz. v. 103, xix 5 (sì 
com'è ’1 cielo dovunqu'è la stel- 
la), Iv xii 7 («Se quanta rena vol- 
ve lo mare turbato dal vento, se 
quante stelle rilucono, la dea de 
la ricchezza largisca, l'umana ge- 
nerazione non cesserà di pian- 
gere»), iv xix 5 (Si com'è *! cielo 
dovunqu’è la stella, e non è questo 
vero e converso, cioè rivolto, che 
dovunque è cielo sia la stella; è 
cielo ne lo quale molte e diverse 
stelle rilucono), Iv xix 6 (tante 
sono le sue stelle che del cielo ri- 
splendono), iv xxi 2 (Plato e altri 
volsero che esse [le anime] pro- 
cedessero da le stelle, e fossero 
nobili e più e meno secondo la 
nobilitade de la stella) 

STELLATO (CIELO), Il iii 5 (Tolo- 
meo puose un altro cielo essere 
fuori de lo Stellato), 11 iii 15 (le 
stelle del Cielo Stellato sono più 
piene di vertù tra loro), 11 xiv I 
(Io Cielo Stellato si puote compa- 
rare a la Fisica per tre proprieta- 
di, e a la Metafisica per altre tre), 
II xiv 2 (lo Cielo stellato ci mo- 
stra molte stelle), 11 xiv 8 (’l Cielo 
stellato ha grande similitudine 
con la Metafisica), 11 xiv 13 (lo 
Cielo stellato si può comparare a 
la Fisica e a la Metafisica) 

stile (stilo), 1 iv 13 (conviemmi che 
con più alto stilo dea, ne la pre- 


sente opera, un poco di gravezza), 
1v, canz. v. 10 (diporrò giù lo mio 
soave stile), IV ii rr (lascierò 
stare “lo mio stilo”, cioè modo, 
“soave” che d'Amore parlando 
hoe tenuto) 


stoici, II viii 9 (questo [l'immortalità 


dell'anima] par volere massima- 
mente ciascuno Stoico), II1 xiv 15 
(li Stoici e Peripatetici e Epicurii 
in uno volere concorrono [che la 
Sapienza è il massimo bene]), iv 
vi 10 (costoro [i filosofi che ri- 
tengono il fine della vita essere la 
‘rigida onestate’) e la loro setta 
chiamati furono Stoici), Iv xxii 15 
(le tre sette de la vita attiva, cioè 
li Epicurei, li Stoici e li Peripa- 
tetici) 


studio, I i 4 (lo difetto del luogo 


dove la persona è nata e nutrita, 
che tal ora sarà da ogni studio 
non solamente privato, ma da 
gente studiosa lontano), I xiii I 
(beneficio e concordia di studio), 
I xiii 6 (è stato meco d’uno mede- 
simo studio [il volgare]), I xiii 7 
(questo medesimo studio è stato 
mio; uno medesimo studio è 
stato lo suo [del volgare] e ’l 
mio), II xv 1 [Boezio e Cicerone 
spinsero Dante allo studio della 
Filosofia], 11 xv 5 (labore di studio 
e lite di dubitazioni), II xv Io 
(uno pensiero che nasce del mio 
studio; per amore, in questa alle- 
goria, sempre s’intende esso stu- 
dio, lo quale è applicazione de 
l'animo innamorato de la cosa a 
quella cosa), III iv 8 (li cattivi 
malnati, che pongono lo studio 
loro in azzimare la loro persona), 
Hit ix 15 (a studio di leggere), 
111 xi 8 (lo studio e la sollicitudi- 
ne [nell'amore per la Sapienza]; 
sanza amore e sanza studio non 
si può dire filosofo), 111 xi 10 
(chi desse loro [ai medici, ai legi- 
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sti, ai religiosi) quello che acqui- 
stare intendono, non sovrasta- 
rebbero a lo studio), 111 xii 2 [de- 
finizione di studio in rapporto 
all'amore per la Filosofia], III xii 
3 (lo studio che si mette in acqui- 
stare un’amistade), III xii 4 (Que- 
sto è quello studio e quella affe- 
zione, che suole procedere ne li 
vomini la generazione de l’ami- 
stade), III xiii 7 (de la pace di 
questa donna non fa lo studio 
[sentire] se non ne l’atto de la 
speculazione), IIl xiii 9 (1 primo 
studio, cioè quello per lo quale 
l'abito si genera), IV vi 15 (lo 
studio loro [di Aristotele e Seno- 
crate]), Iv vi 19 (nulla filosofica 
autoritade si congiunge con li vo- 
stri reggimenti né per propio stu- 
dio né per consiglio), Iv xxviii 6 
(«A me pare già vedere e levomi 
in grandissimo studio di vedere li 
vostri padri ») 

stupore, IV xxv 4 [una delle specie 
della vergogna], Iv xxv s (lo stu- 
pore è uno stordimento d’animo, 
per grandi e maravigliose cose ve- 
dere o udire) 

subietto [suddito], 1 vii 4 (Coman- 
dare lo subietto a lo sovrano pro- 
cede da ordine perverso — ché 
ordine diritto è lo sovrano a lo 
subietto comandare; impossibi- 
le è, quando lo subietto comanda, 
la obedienza del sovrano essere 
dolce); — {sostrato, argomento], 
11 i 10 (è impossibile procedere 
a la forma, sanza prima essere di- 
sposto lo subietto sopra che la for- 
ma dee stare; la materia, cioè lo 
subietto), 11 i 11 (la litterale sen- 
tenza sempre è subietto e materia 
de l’altre), 11 v 18 (quello subietto 
propio che ciascuno muove), II 
viii 5 (quelli subietti che sono 
sottoposti a la loro circulazione), 
II xiii 3 (ciascuna scienza si muo- 
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ve intorno al suo subietto; nulla 
scienza dimostra lo proprio su- 
bietto), II xiii 16 (li loro subietti 
[delle scienze] sono tutti sotto 
alcuno numero considerati), II 
xilii 17 (ne la Scienza naturale è 
subietto lo corpo mobile), 11 xiii 
30 (la scienza è alta di nobilitade 
per la nobilitade del suo subietto e 
per la sua certezza; questa [l’a- 
strologia] è nobile e alta per no- 
bile e alto subietto), 11 xiv 19 
[Dio è il soggetto della teologia], 
III iii 6 (la natura del simplice 
corpo, che ne lo subietto signo- 
reggia), III xi 13 (la vera amistade 
ha per subietto la conoscenza de 
l'operazione buona; la filosofia 
ha per subietto lo ’ntendere), III 
xiv 1 (Filosofia per subietto ma- 
teriale qui ha la sapienza), Iv, 
canz. v. 90 (Dico che nobiltate 
in sua ragione / importa sempre 
ben del suo subietto), IV viii 14 
(morte dice privazione, che non 
può essere se non nel subietto de 
l’abito; le pietre non sono su- 
bietto di vita), Iv x 5 ({Federico 
II] puose de la nobilitade falso 
subietto), Iv xiv 10 (abito e priva- 
zione, che sono ad uno medesimo 
subietto possibili), Iv xx 6 ([il] 
subietto dove questo divino dono 
discende), Iv xx 10 (l’anima ben 
posta, che è materia e subietto 
di nobilitade), Iv xxiii 7 (subietto 
e nutrimento del calore, che è 
nostra vita) 


suono, II vi 1 (non dico udite per- 


ch’elli [le Intelligenze] odano al- 
cuno suono), II xiii 24 (lo spiri- 
to sensibile che riceve lo suono), 
III iti 15 (la dolcezza del suono), 
IV ii 13 (dice aspra quanto al suo- 
no de lo dittato) 


superficie, II xiii 26 (dico ‘‘cerchio’’ 


largamente ogni ritondo, o corpo 
o superficie) 
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suscettivo, IV xx 6 (ragione è del 
suscettivo, cioè del subietto dove 
questo divino dono discende) 

sustanza (sustanzia), II iv 2 (li movi- 
tori di quelli cieli sono sustanze 
separate da materia), II iv 13 (a le 
sustanze separate conviene pure 
la speculativa vita), 11 v 7 (la Mae- 
stà divina è in tre persone, che 
hanno una sustanza), 11 xiv 8 (la 
Metafisica tratta de le prime su- 
stanzie), 1II1 ii 17 (solamente de 
l’uomo e de le divine sustanze 
questa mente si predica), III iii S 
[l’uomo è una sola sostanza], III 
iv 9 (le sustanze partite da mate- 
ria), III vii 5 (la bontà di Dio è 
ricevuta altrimenti da le sustanze 
separate), III viii 16 [possiamo 
trattare delle sostanze separate so- 
lo in base ai loro effetti], 111 xiii I 
(sottilmente si dice essa [la Filo- 
sofia] essere de la divina sustanza), 
Iv xix 6 (tante sono le nature e le 
potenze di quella [la nobiltà uma- 
na], in una sotto una semplice 
sustanza comprese e adunate) 

sustanze separate, vedi sustanza 


T 


Tappeo [Alderotti], 1 x 10 (quelli 
che transmutò lo latino de l’Eti- 
ca — ciò fu Taddeo ipocratista) 

tardezza, II xiii 28 (la tardezza del 
suo movimento [di Saturno] per 
li dodici segni) 

TARQUINI, IV v It (li re Tarquini) 

TARTARI, II viii 9 [loro credenza 
nell’immortalità dell’anima] 

Tebana Istoria, vedi Stazio 

tedesco [sost.], I vi 8 (lo tedesco 
[non distingue] lo volgare italico 
dal provenzale), I vii 13 (lo lati- 
no l’averebbe esposte [le canzo- 
ni) a gente d'altra lingua, sì come 
a Tedeschi) 

Tegni, vedi Galieno 


103I 


TELAMON, Iv xxvii 20 (questi [Ea- 
co] fu padre di Telamon, del 
quale Telamon nacque Aiace) 

temperanza [equilibrio di qualità 
primarie], II xiii 25 (muove [Gio- 
ve] tra due cieli repugnanti a la 
sua buona temperanza); — [virtù], 
Iv xvii 4 [una delle undici virtù 
aristoteliche], Iv xxii rI [virtù 
propria dell’animo pratico], Iv 
xxvi 7 (chiamasi quello freno 
Temperanza), Iv xxvi 16 [virtù 
propria della giovinezza] 

tempo [definizione fisica], 1v ii 6 
(Lo tempo, secondo che dice Ari- 
stotile nel quarto de la Fisica, è 
«numero di movimento, secondo 
prima e poi», e «numero di mo- 
vimento celestiale ») 

temporale [sost.], Iv v 6 (tutto que- 
sto fu in uno temporale, che Da- 
vid nacque e nacque Roma), Iv 
xx 8 (Puote adunque l’anima 
stare non bene ne la persona per 
manco di complessione, o forse 
per manco di temporale) 

teologia, II xiii 8 (al cielo quieto ri- 
sponde la scienza divina, che è 
Teologia appellata) 

teologo, II i 4 (Veramente li teologi 
questo senso [l’allegorico] pren- 
dono altrimenti che li poeti) 

TERRA [pianeta ed insieme delle zo- 
ne emerse dal mare], 1 xii 4 (di 
tutta la terra è più prossima quel- 
la dove l’uomo tiene sé medesi- 
mo), Il ii 1 (Beatrice beata che vi- 
ve in cielo con li angeli e in terra 
con la mia anima), II vi 10 [distan- 
za fra il cielo di Venere e la Ter- 
za), II xiii 11 [confronto tra il 
diametro di Mercurio e quello 
della Terra], 11 xiv 16 (ponemo 
che possibile fosse questo nono 
cielo non muovere, la terza parte 
del cielo sarebbe ancora non ve- 
duta in ciascuno luogo de la ter- 
ra, e Saturno sarebbe quattordici 
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anni e mezzo a ciascuno luogo de 
la terra celato), III v 6 (Pla- 
tone scrisse che la terra col mare 
era bene lo mezzo di tutto), III v 7 
(per lui [Aristotele] è provato 
questo mondo, cioè la terra, stare 
in sé stabile; questa terra è fissa 
e non si gira), III v 8 (Di questi 
due polì, l’uno è manifesto quasi 
a tutta la terra discoperta, l’altro 
è quasi a tutta la discoperta terra 
celato), III v 14 (conviene che 
Maria veggia esso sole girar lo 
mondo intorno giù a la terra), III 
v 15 (ne la mezza terra), 111 v 16 
(elli [il Sole] gira intorno giù a la 
terra), IV v 4 (ne la sua venuta 
[di Gesù] nel mondo, la terra 
convenia essere in ottima dispo- 
sizione, e la ottima disposizione 
de la terra sia quando ella è mo- 
narchia), Iv viii 7 [misura del suo 
diametro], iv xii 18 (questo cam- 
mino si perde per errore come 
le strade de la terra), IV xix 7 
(«Segnore nostro Iddio, quanto 
è ammirabile lo nome tuo ne 
l’universa terra»); — [elemento], 
I ix 6 (quelli [tesori] che sono a 
mano de l’avaro sono in più bas- 
so loco che non è la terra là dove 
lo tesoro è nascosto), Ill iii 2 (la 
terra sempre discende al centro), 
11 iii 7-8 [nella lotta con Ercole, 
Anteo traeva la sua forza dalla 
Terra], 111 v 5 (dicea [Pitagora] 
che ’1 fuoco era nel mezzo di que- 
ste [la Terra e l’Antiterra), po- 
nendo quello essere più nobile 
corpo che l’acqua e che la ter- 
ra), III vii 4 (Certi altri (corpi) 
sono tanto sanza diafano, che 
quasi poco de la luce ricevono, sì 
come la terra), III vii 5 ([‘‘la 
bontà di Dio è ricevuta”) altri- 
menti da la terra che da li altri 
elementi, però che è materialis- 
sima), Ill ix 12 (li vapori de la 
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terra che continuamente salgo- 
no), Iv ii 7 (altrimenti è disposta 
la terra nel principio de la prima- 
vera), IV ii 10 («Ecco lo agricola 
aspetta lo prezioso frutto de la 
terra »), IV ix 12 (dare lo seme 
a la terra), Iv xv 8 («la recente 
terra li semi del cognato cie- 
lo ritenea»), Iv xxi 12 (oh am- 
mirabile e benigno seminatore, 
che non attende se non che la na- 
tura umana li apparecchi la terra 
a seminarel); — [terreno, podere], 
IV iv 3 (l'animo umano in termi- 
nata possessione di terra non si 
queta); — [territorio], IV v 19 (li 
Romani volsero abbandonare la 
terra), IV vi 19 («Guaia te, terra, 
lo cui re è fanciullo »; a nulla ter- 
ra si può dire quella [parola] che 
seguita: «Beata la terra lo cui re 
è nobile»), Iv xvi 5 («Beata la 
terra lo cui re è nobile»; «Guai 
a te, terra, lo cui rege è pargolo), 
IV xxv 10 ([Polinice] non nominò 
suo padre, ma li antichi suoi e la 
terra e la madre), Iv xxvii 18 (esso 
[Eaco] fu partitore a nuovo po- 
polo e distributore de la terra di- 
serta sua) 

tesa, IV xxili 7 (l’arco de la vita d’un 
uomo è di minore e di maggiore 
tesa che quello de l’altro) 

TEVERO, IV xiii 13 (li Latini, e da la 
parte di Po e da la parte di Te- 
vero) 

Thebaidos, vedi Stazio 

Tipeo, Iv xxv 6 (Adrasto vide ‘Ti- 
deo coverto d’un cuoio di porco 
salvatico), IV xxv 8 (li due pere- 
grini, cioè Polinice e Tideo) 

TirEO, Il v 14 (« Figlio, che li dardi 
di Tifeo non curi») 

Timeo, vedi Platone 

timiditate, Iv xvii 4 (Fortezza, la 
quale è arme e freno a moderare 
l’audacia e la timiditate nostra) 

timore, I ii 15 (Movemi timore d’in- 
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famia, e movemi disiderio di dot- 
trina dare), IV xxi 12 (Timore di 
Dio [uno dei sette doni dello 
Spirito Santo]) 

Tito Livio, ri xi 3 (pare che ne 
tocchi alcuna cosa Tito Livio ne 
la prima parte del suo volume 
[sul tempo in cui visse Pitagora]), 
IV v II (noi trovare potremo per 
le scritture de le romane istorie, 
massimamente per Tito Livio, 
coloro [i re di Roma] essere stati 
di diverse nature) 

TOLOMEO, II iii 5 (Tolomeo puo- 
se un altro cielo essere fuori 
de lo Stellato), 11 xiii 25 (Tolo- 
meo dice che Giove è stella di 
temperata complessione), II xiii 
30 (sì come dice Tolomeo [sulla 
nobiltà dell’astrologia]), II xiv 7 
[sua opinione sulla Galassia] 

- [Quadripartitum sive de iudiciis], 
II xiii 25 (Tolomeo dice, ne lo 
allegato libro, che Giove è stella 
di temperata complessione) 

ToLosa, Conte di [Raimondo], 1v xi 
14 (Cui non è ancora [nel cuore] 
il buono Conte di Tolosa ?) 

ToMmMaso D'AQUINO, II xiv 14 
(Morale Filosofia, secondo che 
dice Tommaso, ordina noi a l’al- 
tre scienze), IV viii I (sì come 
dice Tommaso, «conoscere l’or- 
dine d’una cosa ad altra è pro- 
prio atto di ragione»), IV xv 12 
(lo qual vizio [il presumere di 
sapere tutto] massimamente abo- 
mina Tommaso), iv xxx 3 ([il] 
buono frate Tommaso d’Aquino, 
che a un suo libro puose nome 
Contra li Gentili) 

-— Contra li Gentili, 1v xv 12 (Tom- 
maso nel suo Contra li Gentili), 
IV xxx 3 (Tommaso d’Aquino a 
un suo libro puose nome Contra 
li Gentili) 

— Etica [In decem libros Ethicorum 
Expositio], 11 xiv 14 (secondo che 
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dice Tommaso sopra lo secondo 
de l’Etica) 

— prologo de l’Etica, 1v viii 1 (sì 
come dice Tommaso nel prologo 
de l’Etica) 

tornata, II xi 2 {sua definizione), II 
xv 19 (l’ultimo verso, che per 
tornata è posto), III xv 20 (è ma- 
nifesta l’allegoria de la tornata), 
IV xxx I (la terza parte princi- 
pale brievemente è da ragionare, 
la quale per tornata di questa 
canzone fatta fu) 

Torquato [Lucio Manlio], iv vi 
12 (di questi, che sono Epicurei 
nominati, fu Torquato nobile ro- 
mano) 

Torquato [Tito Manlio], Iv v 14 
(Chi dirà di Torquato, giudicato- 
re del suo figliuolo a morte per 
amore del publico bene?), Iv vi 
12 (Torquato nobile romano, di- 
disceso del sangue del glorioso 
Torquato del quale feci menzio- 
ne di sopra) 

Toscana, Iv xi 8 (un monte che si 
chiama Falterona, in Toscana) 
tragedia, I v 8 (le scritture antiche 
de le comedie e tragedie latine) 
[‘“Translazione’’) Nuova, vedi Ari- 

stotile, [Meteorologica] 

[‘‘Translazione”] Vecchia, vedi Ari- 
stotile, [Meteorologica] 

translazione, 11 xiv 6 (la sua sen- 
tenza [l'opinione di Aristotele 
sulla Galassia] non si truova co- 
tale ne l’una translazione come 
ne l’altra) 

trattato [trattazione], 1v xvi 2 (Con- 
vienesi ora procedere al trattato 
de la veritade) 

TRINITADE, II v 9 (con ciò sia cosa 
che ciascuna persona ne la divina 
Trinitade triplicemente si possa 
cons'‘derare), IV v 3 (quello al- 
tissimo e congiuntissimo consi- 
storio de la Trinitade) 

tristizia, II ix 2 (manifesto l’anima 
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mia essere ancora da la sua [del- 
l'antico pensiero”) parte, e con 
tristizia parlare), Il xii 1 (io ri- 
masi di tanta tristizia punto, che 
conforto non mi valeva alcuno), 
Ill xiii 2 (la sua privazione [del- 
la Filosofia] è amarissima e pie- 
na d’ogni tristizia), IV xxviii 4 
(«sanza tristizia è la morte ch'è 
ne la vecchiezza ») 

Trivio, 11 xiii 8 (le sette scienze del 
Trivio e del Quadruvio) 

TROIA, 1v v 6 (Enea venne di Troia 
in Italia) 

TROIANI, III xi 16 («O luce e spe- 
ranza de’ Troiani [Enea]»), Iv 
xxvi 11 (Enea lasciò li vecchi 
Troiani in Cicilia) 

TRONI, 11 v 6 [ordine angelico della 
prima gerarchia], 1I v 13 [‘‘movi- 
tori” di Venere], II v 15 (sono 
questi Troni in numero non 
grande) 

trovatore [ricercatore], Iv ix 6 (di 
queste operazioni [naturali e lo- 
giche) non fattori propriamente, 
ma li trovatori semo) 

TuLLIO [Cicerone], 1 xi 14 (contro 
questi cotali grida Tullio), 1 xii 3 
(sì come scrive Tullio, la prossi- 
mitade e la bontade sono cagioni 
d’amore generative), II viii 9 [sua 
credenza nell'immortalità dell’a- 
nima), 11 xii 3 (udendo ancora 
che Tullio scritto aveva un altro 
libro (il De Amicitia]), 11 xv 1 
(Boezio e Tullio [spinsero Dante 
all'amore per la Filosofia]), Iv v 
19 (uno nuovo cittadino di pic- 
ciola condizione, cioè Tullio), 
IV vi 12 ((Epicuro] dicea che ‘‘vo- 
luptade” non era altro che ‘“‘non 
dolore”, sì come pare Tullio re- 
citare), Iv viii 2 (Tullio, parlando 
de la bellezza che in su l’onesta- 
de risplende, dice la reverenza 
essere di quella), Iv viii 3 [Cice- 
rone dice che ‘arroganza e dis- 
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soluzione è sé medesimo non co- 
noscere”’), Iv xii 6 (si scaglia con- 
tro le ricchezze], Iv xii 7 (queste 
tutte parole sono di Tullio [con- 
tro le ricchezze]), Iv xv 12 (lo 
qual vizio [la ‘‘naturale jattanza”'] 
Tullio massimamente abomina), 
IV xxi 9 (ciò [la discesa dell'anima 
nel corpo] è concordevole a la 
sentenza di Tullio), Iv xxii 2 (sì 
come dice Tullio, male tragge al 
segno quelli che nol vede), iv 
xxiv 6 ([Platone] vivette ottan- 
tuno anno, secondo che testimo- 
nia Tullio), Iv xxiv 9 (E Tullio 
in ciò s’accorda [che ad ogni età 
s'addicono diversi costumi]; la- 
sciando stare quello che ne tocca 
Tullio (sul ‘‘diverso processo de 
l’etadi’]), Iv xxv 9 (sì come dice 
Tullio: «Nullo atto è laido, che 
non sia laido quello nominare »), 
IV xxvii 2 (sì come dice Tullio, 
«certo corso ha la nostra buona 
etade »), IV xxvii 12 (se volemo 
bene mirare [‘al processo”) di 
Tullio, la larghezza vuole essere 
a luogo e a tempo), Iv xxvii 15 
(Udite che dice Tullio contro a 
voi: «Sono molti che tolgono a li 
altri per dare a li altri, credendo- 
si buoni essere tenuti»), IV xxvii 
16 (dice Tullio in persona di Ca- 
tone vecchio [sul piacere della 
conversazione nella vecchiaia]), 
IV xxviii 3 (sì come dice Tullio, 
la naturale morte è quasi a noi 
porto di lunga navigazione e ri- 
poso), Iv xxviii 6 (Odi che dice 
Tullio, in persona di Catone vec- 
chio: «A me pare già vedere li 
vostri padri»), IV xxix 7 (dice 
Tullio che ‘lo figlio del valente 
uomo dee procurare di rendere 
al padre buona testimonianza’) 


- Amicitia, De, 1 xii 3 (in quello De 


Amicitia) 


- Fine de’ Beni, Libro di, 1 xi 14 
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(nel principio d’un suo libro, che 
si chiama Libro di Fine de’ Beni), 
Iv vi 12 (nel primo di Fine di 
Beni), Iv xxii 2 (in quello del Fi- 
ne de’ Beni) 

- Offici, Libro de li, 1v viii 2 (nel 
primo de li Offici), Iv xv 12 (nel 
primo de li Offici), 1v xxiv 9 (in 
quello de li Offici), Iv xxv 9 (nel 
primo de li Offici), 1v xxvii 12 (in 
quello de li Offici), 1v xxvii 15 
(nel libro de li Offici) 

— Paradoxo, De, 1v xii 6 (in quello 
De Paradoxo) 

- Senectute, De (Libello de la Ve- 
gliezza), 11 viii 9 (questo [l’im- 
mortalità dell'anima) par volere 
Tullio, in quello libello de la Ve- 
gliezza), IV xxi 9, xxiv 6, 9, xxvii 
2, 16, xxviii 3 (in quello De 
Senectute) 

TULLO, IV v 11 [uno dei re di Ro- 
ma] 

tunica, III ix 13 (la tunica de la pu- 
pilla) 


U 


UBERTI, IV xx 5 (quelli de li Uberti 
di Fiorenza) 

UGUICCIONE, Iv vi s (L’altro prin- 
cipio, onde ‘‘autore’’ discende, sì 
come testimonia Uguiccione, è 
uno vocabulo greco che dice ‘“‘au- 
tentin”) 

- Derivazioni, Iv vi s (nel princi- 
pio de le sue Derivazioni) 

umido [sost.], 111 ix 12 (lo quale 
mezzo, così transmutato, tran- 
smuta la imagine de la stella che 
viene per esso, per la grossezza 
in oscuritade, e per l’umido e per 
lo secco in colore), Iv xxiii 7 
(l’umido radicale è meno e più), 
Iv xxiii r3 (Adolescenza, che 
s’appropria al caldo e a l'umido; 
Senio che s’appropria al freddo 
e a l’umido), Iv xxiv 5 ({nella vec- 
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chiaia] lo caldo naturale è meno- 
mato, e puote poco, e l’umido è 
ingrossato) 

umilitade (umiltà, umiltate), tt, 
canz. v. 70 (miri costei ch'è es- 
semplo d’umiltate!), 111 xi s (no- 
tare si puote che non d’arrogan- 
za, ma d’umilitade è vocabulo 
[filosofo]), I11 xv 14 (si guardi in 
costei [la Filosofia], cioè colà 
dov’ella è essemplo d’umiltà) 

[umore], vedi omore 

unimento, III ii 3 (Amore non è al- 
tro che unimento spirituale de 
l’anima e de la cosa amata, nel 
quale unimento di propia sua 
natura l’anima corre tosto e tar- 
di), III ii 9 (Questo amore, cioè 
l’unimento de la mia anima con 
questa gentil donna) 

unitade, II v 12 (lo decimo [cielo] 
annunzia essa unitade e stabili- 
tade di Dio), Iv xix 6 (la nobili- 
tade umana quella de l’angelo 
soperchia, tuttoché l’angelica in 
sua unitade sia più divina) 

universo, I iii 3 (piaciuto fosse al di- 
spensatore de l'universo), II v 2 
(lo Imperadore de l'universo, che 
è Cristo), II xiv 17 (tutto l’uni- 
verso sarebbe disordinato [senza il 
movimento del Primo Mobile]), 
II xv 12 (la bellissima e onestissi- 
ma figlia de lo imperadore de lo 
universo, a la quale Pittagora 
pose nome Filosofia), III, canz. 
v. 72, viii 22, xv 15 (costei pensò 
Chi mosse l’universo), III v 3 (per 
lo mondo io non intendo qui tut- 
to ’1 corpo de l’universo), It vii 6 
(ne l’ordine intellettuale de l’uni- 
verso si sale e discende per gra- 
di quasi continui), III viii 22, xv 
15 (Costei pensò chi mosse l’uni- 
verso) 

uovo, Iv xvi 8 (lo circulo che ha 
figura d’uovo non è nobile) 

uso, I iv 5 (ogni cosa fanno come 
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pargoli, sanza uso di ragione), I v 
14 (lo volgare seguita uso, e lo 
latino arte), I viii 8 (l’utilitade de 
l’uso de la cosa donata), I ix 3 (a 
vituperio di loro dico che non si 
deono chiamare litterati, però che 
non acquistano la lettera per lo 
suo uso), 1 ix 8 (Questa sentenza 
non possono non avere in uso 
quelli ne li quali vera nobilità è 
seminata), II x 8 (fu tanto a dire 
cortesia quanto uso di corte), II 
xiii 10 (certe construzioni sono 
in uso che già non furono), III 
xii 12 (filosofia è uno amoroso 
uso di sapienza), III xiv 1 (l’uso 
di speculazione), Iv ii 10 (tutte le 
nostre brighe, se bene veniamo a 
cercare li loro principii, proce- 
dono quasi dal non conoscere 
l’uso del tempo), iv ii 18 (filoso- 
fia, che è amoroso uso di sa- 
pienza, sé medesima riguarda), IV 
vi 3 (uno verbo molto lasciato da 
l’uso in gramatica), IV vii 12 (se 
1 vivere è l’essere de l’uomo, 
e così da quello uso partire è par- 
tire da essere; non si parte da 
l’uso del ragionare chi non ra- 
giona lo fine de la sua vita? e non 
si parte da l’uso de la ragione 
chi non ragiona il cammino che 
fare dee?), 1v xiii 14 («Allora è 
buona la pecunia, quando, tran- 
smutata ne li altri per uso di 
larghezza, più non si possiede »), 
Iv xxili 9 (se la mente si diletta 
sempre ne l’uso de la cosa amata, 
che è frutto d’amore, e in quella 
cosa che massimamente è amata 
è l’uso massimamente dilettoso, 
l’uso del nostro animo è massi- 
mamente dilettoso a noi), Iv xxii 
10 (l’uso del nostro animo è dop- 
pio, cioè pratico e speculativo), 
IV xxii 13 (di questi usi l’uno è 
più pieno di beatitudine che 
l’altro, sì come è lo speculativo, 


lo quale sanza mistura alcuna è 
uso de la nostra nobilissima par- 
te; questa parte [l'intelletto] in 
questa vita perfettamente lo suo 
uso avere non puote) 


umiltà, vedi umilitade 


V 


valore, I iv 2 (per tre cagioni la pre- 


senza fa la persona di meno va- 
lore ch’ella non è), II, canz. v. 4, 
vi 5 (El ciel che segue lo vostro 
valore), II vi 6 (lo valore de la 
loro stella [Venere]), Itr, canz. 
Vv. 17, iv 13 (e 1 parlar nostro, 
che non ha valore / di ritrar tutto 
ciò che dice Amore), v. 43 (l’alto 
valor ch’ella possiede), II ii 9 (lo 
valore di questa donna [la Filo- 
sofia]), Ir iv 13 (£ ’/ parlar nostro, 
che non ha valore), Iv, canz. v. 12 
(e dirò del valore, / per lo qual 
veramente omo è gentile), Iv ii II 
(dico di dicere di quello ‘‘valore’ 
per lo quale uomo è gentile vera- 
cemente. E avvegna che ‘valore’ 
intendere si possa per più modi, 
qui si prende ‘valore’ quasi po- 
tenza di natura), IV xv 17 (dico 
essere manifesto l’oppinione de 
la gente, che detto è, essere vana, 
cioè sanza valore) 


[Vangeli], vedi Evangelio, Giovanni, 


Luca, Marco, Matteo 


vapore, II xiii 21 (la spessezza e ra- 


ritade de li vapori che ’] seguono 
[Marte]), 11 xiii 22 (dice Albu- 
masar che l’accendimento di que- 
sti vapori {di Marte] significa 
morte di regi e transmutamento 
di regni; questi vapori seguaci 
de la stella di Marte), 11 xiii 24 
(li spiriti umani, che quasi sono 
principalmente vapori del cuore), 
II xiv 7 (ne la Nuova [traduzione] 
pare dicere [Aristotele] che ciò [la 
Galassia] sia uno ragunamento di 
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vapori sotto le stelle di quella par- 
te), III ix 12 (li vapori de la terra 
che continuamente salgono) 
vecchiezza, rv xxviii 4 («sanza tri- 
stizia è la morte ch'è ne la vec- 
chiezza ») 

Vegliezza, Libello de la, vedi Tullio, 
Senectute, De 

vela, 1 iii 5 (Veramente io sono 
stato legno sanza vela e sanza 
governo), IV xxviii 3 (come lo 
buono marinaio, come esso ap- 
propinqua al porto, cala le sue 
vele, e soavemente, con debile 
conducimento, entra in quello, 
così noi dovemo calare le vele de 
le nostre mondane operazioni e 
tornare a Dio), Iv xxviii 7 (O 
miseri e vili che con le vele alte 
correte a questo porto!), Iv xxviii 
8 (Certo lo cavaliere Lancelotto 
non volse entrare con le vele al- 
te; Bene questi nobili calaro le 
vele de le mondane operazioni) 
velocitade, II iii 9 (la sua velocitade 
[del Primo Mobile] è quasi in- 
comprensibile) 

VENERE [dea], 11 v 14 (Amore figlio 
di Venere; [citata nell’ Eneide}; [ci- 
tata nelle Metamorfosi]); — [pia- 
neta], II ii 1 (dico che la stella di 
Venere due fiate rivolta era in 
quello suo cerchio), 11 ii 7 (la 
revoluzione del cielo di Venere), 
II iii 7 (lo terzo [sito] è quello 
dov’è Venere), Il iii 12 (pare che 
diece cieli siano, de li quali quello 
di Venere sia lo terzo), li iii 16 
(nel cielo di Venere, del quale al 
presente si tratta; la lucentissima 
stella di Venere), 11 v 13 (quelli 
[movitori] di Venere sono li 
Troni), II vi 1 (movitori del cielo 
di Venere), 11 xiii 13 (lo cielo di 
Venere si può comparare a la Ret- 
torica), II xiv 16 (Venere quasi 
come lo Sole si celerebbe) 
verecundia, IV xxv 4 [una delle tre 


specie della vergogna], iv xxv 10 
(La verecundia è una paura di di- 
sonoranza per fallo commesso) 


vergogna, III viii 10 ([una delle sei 


passioni dell'anima elencate da 
Aristotele nella Rhetorica]; alcu- 
no già si trasse li occhi, perché la 
vergogna d’entro non paresse di 
fuori), INI x 7 (quando l’amico 
conosce che vergogna crescereb- 
be al suo amico quello ammo- 
nendo), Iv xix 5 (le laudabili pas- 
sioni, cioè vergogna e misericor- 
dia), Iv xix 8 (vergogna, cioè tema 
di disnoranza, sì come è ne le don- 
ne e ne li giovani, dove la vergr - 
gna è buona e laudabile, la qua. 
vergogna non è virtù, ma certa 
passione buona), IV xix 9 («ver- 
gogna non è laudabile né sta bene 
ne li vecchi e ne li uomini studio- 
si», però che a loro si conviene di 
guardare da quelle cose che a ver- 
gogna li conducano), IV xix 10 
(quando dopo lo fallo nel viso 
loro [dei fanciulli] vergogna si di- 
pinge, che è allora frutto di vera 
nobilitade), Iv xxiv 11 [una delle 
caratteristiche dell’adolescenza), 
IV xxv 3 (è necessaria a questa 
etade [l'adolescenza] la passione 
de la vergogna; la vergogna è 
apertissimo segno in adolescenza 
di nobilitade), 1v xxv 4 (per ver- 
gogna io intendo tre passioni ne- 
cessarie al fondamento de la no- 
stra vita buona; le passioni sopra 
dette, che vergogna volgarmente 
sono chiamate), IV xxv 10 ([la 
vergogna di Polinice per essere 
figlio di Edipo]; Per che bene ap- 
pare, vergogna essere necessaria 
in quella etade [l’adolescenza]), 
IV xxv It (non pure obedienza, 
soavitade e vergogna la nobile na- 
tura in questa etade [l’adolescen- 
za] dimostra) 


Veritade [virtù morale], Iv xvii 
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6 (La nona [virtù elencata da Ari- 
stotele] si è chiamata Veritade, la 
quale modera noi dal vantare noi 
oltre che siamo e da lo diminuire 
noi oltre che siamo, in nostro ser- 
mone) 

veritade (verità), I iii 6 (la stima ol- 
tre la veritade si sciampia; la pre- 
senzia oltre la veritade stringe), I 
x 11 (partendose in ciò da la veri- 
tade [chi afferma la superiorità 
della “lingua d’oco”)), 1 xi 15 
(biasimevole è commendare quel- 
la [la lingua straniera) oltre a la 
verità), II i 3 ([il senso allegorico] 
è una veritade ascosa sotto bella 
menzogna), II i 15 (ragionerò la 
sua allegoria [della canzone], cioè 
la nascosa veritade), II iii 2 (per 
rispetto de la veritade), II iii 3 
(del numero de li cieli e del sito 
diversamente è sentito da molti, 
avvegna che la veritade a l’ulti- 
timo sia trovata), II iii 17 (secon- 
do la stretta veritade questo nu- 
mero non li comprende tutti [i 
cieli]), 11 iii 18 (basti ciò che detto 
è de la veritade del terzo cielo), 
II iv 2 (diversi diversamente han- 
no sentito [sulla natura delle In- 
telligenze celesti], avvegna che la 
veritade sia trovata), II iv 8 (la 
veritade ancora per loro [i ‘‘gen- 
tili'’) veduta non fue), It v 1 (li 
antichi la veritade non videro de 
le creature spirituali), II v 3 (dis- 
se [Gesù] a noi la veritade di 
quelle cose che noi sapere sanza 
lui non potavamo, né veder vera- 
mente), 11 viii 14 (la dottrina ve- 
racissima di Cristo, la quale è 
via, verità e luce; verità, perché 
non soffera alcuno errore), II xiii 
6 (per l’abito de le quali [le scien- 
ze) potemo la veritade speculare, 
che è ultima perfezione nostra), 
III iii 11 (per la quinta e ultima 
natura ha l'uomo amore a la ve- 
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ritade e a la vertude), mi iii 12 
(questo amore era quello che in 
quella nobilissima natura nasce, 
cioè di veritade e di vertude), III 
iv 3 (a rispetto de la veritade, po- 
co fia quello che dirà [‘la lingua 
mia”’)), 111 v 7 (le sue ragioni, che 
Aristotile dice a rompere costoro 
e affermare la veritade [della cen- 
tralità della Terra]), I11 ix 5 (pro- 
cedo a la scusa per essemplo, ne 
lo quale, alcuna volta, la veritade 
si discorda da l’apparenza), II x I 
(questa digressione che mestiere 
è stata a vedere la veritade), III x 
2 (allora [nel desiderio] non giu- 
dica [l’anima] come uomo la per- 
sona, ma quasi come altro anima- 
le pur secondo l’apparenza, non 
discernendo la veritade), III x 3 
(questa canzone considera questa 
donna [la Filosofia] secondo la ve- 
ritade), II x 10 (l’ordine de l’ope- 
ra domanda a l’allegorica esposi- 
zione omai, seguendo la veritade, 
procedere), 111 xi 13 (de la filoso- 
fia è cagione efficiente la veritade), 
IIl1 xi 14 (vera felicitade che per 
contemplazione de la veritade 
s’acquista), III xiv 15 (la luce de 
la veritade etterna), Ill xv 2 (li 
occhi de la Sapienza sono le sue 
demonstrazioni, con le quali si 
vede la veritade certissimamen- 
te), IV i 3 (Cominciai adunque 
ad amare li seguitatori de la ve- 
ritade), tv ii 2 (domando aiutorio 
a quella cosa che più aiutare mi 
può, cioè a la veritade), Iv ii 4 
(altra volta dico che l’apparenza 
de la veritade si discordava), iv ii 
14 (falso [‘‘giudicio”’], cioè rimos- 
so da la veritade), Iv ii 15 (a ri- 
provare lo falso s'intende in 
tanto in quanto la veritade meglio 
si fa apparire), Iv li 16 [per di- 
mostrare la verità, conviene pri- 
ma confutare le opinioni avver- 
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se: esempio di Aristotele], Iv ii 
17 (chiamo la veritade che sia 
meco), Iv ii 18 (l’anima filoso- 
fante non solamente contempla 
essa veritade), Iv iii 10 (la vertu- 
de de la veritade, che ogni auto- 
ritade convince), Iv vi 9 (rigida- 
mente, sanza respetto alcuno, la 
verità e la giustizia seguire [dot- 
trina degli stoici])), IV viii 4 (la 
luce de la veritade), Iv viii 10 (ac- 
ciò che l’avversario quindi non 
prenda materia di turbare la ve- 
ritade), IV viii 12 (per uno modo 
puote l’uomo disdicere offen- 
dendo a la veritade; per un al- 
tro modo puote l’uomo disdicere 
non offendendo a la veritade), 
IV viii 15 (in maggiore e in vera 
inreverenza si cadrebbe, cioè de 
la natura e de la veritade; «Se 
due sono li amici, e l’uno è la ve- 
rità, a la verità è da consentire»), 
1v ix 6 (perché noi volessimo che 
*1 silogismo con falsi principii 
conchiudesse veritade dimostran- 
do, non sarebbe), Iv xii 11 (al- 
cuno calunniatore de la veritade), 
IV xiv 2 (essere tempo d’intendere 
a la veritade), Iv xv 1 (la mente 
che a la verità è disposta), IV xv 
10 (tempo è d’aprire li occhi a la 
veritade; i detti di costoro sono 
vani, cioè sanza midolla di veri- 
tade), Iv xv 17 (la luce de la veri- 
tade), 1v xv 18 (da venire è a la 
veritade mostrare), IV xvi I (cia- 
scuno vero rege dee massimamen- 
te amare la veritade; lume di sa- 
pienza è essa veritade), IV xvi 2 
(Convienesi ora procedere al trat- 
tato de la veritade; diterminare 
d’essa nobilitade secondo la veri- 
tade), 1v xxi 3 (Se ciascuno fosse 
a difendere la sua oppinione 
{sulla differenza delle anime], 
potrebbe essere che la veritade si 
vedrebbe essere in tutte), Iv xxviii 


14 (potemo così ritrarre la figura 
a veritade) 


vertude (vertù, vertute, virtù, vir- 


tude, virtute), I i 14 (canzo- 
ni sì d'amore come di vertù 
materiate), I ii 16 (mostra che 
non passione ma vertù sia stata 
la movente cagione), I v 7 (non 
era [il latino] subietto ma so- 
vrano, e per la sua nobilità e per 
vertù e per bellezza), I v 11 (non 
era subietto [il latino] ma sovrano 
per vertù), I v 12 (più è la vertù 
sua [del latino] che quella del vol- 
gare), I viii 7 (la vertù dee essere 
lieta; se ’1 dono non è lieto nel 
dare e nel ricevere, non è in esso 
perfetta vertù), I viii 9 (la vertù 
dee muovere le cose sempre al 
migliore), I viii 12 (la operazione 
de la vertù per sé dee essere ac- 
quistatrice d’amici; fine de la 
vertù è la nostra vita essere con- 
tenta), 1 vili 13 (vertù, la quale è 
liberalitade), 1 viii 14 (la vertù dee 
avere atto libero e non sforzato), 
I viii 15 (conviene, acciò che sia 
con atto libero la vertù, essere 
utile lo dono), 1 viii 16 ("1 doman- 
dato è da una parte non vertù ma 
mercatantia), I ix 7 (inducere li 
uomini a scienza e a vertù), Ix 12 
[la virtù del volgare], 1 xi 7 (l’abi- 
to di vertude, sì morale come in- 
tellettuale, subitamente avere non 
si può), I xii 9 (ciascuna vertù è 
amabile nell’uomo), 1 xii 12 (Di 
questa vertù [la giustizia] innanzi 
dicerò più pienamente), 1I, canz. 
v. 21 (Or apparisce chi lo fa fug- 
gire / e segnoreggia me di tal vir- 
tute), II ii 5 ({il]] nuovo pensiero, 
ch’era virtuosissimo sì come vertù 
celestiale), II iii 15 (le stelle del 
Cielo Stellato sono più piene di 
vertù tra loro quanto più sono 
presso a questo cerchio [l’equato- 
re]), 1 v 14 («Figlio, vertù mia»), 
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II v 18 (La forma nobilissima del 
cielo, che ha in sé principio di 
questa natura passiva, gira, toc- 
cata da vertù motrice che questo 
intende: e dico toccata non corpo- 
ralmente, per tatto di vertù la qua- 
le si dirizza in quello), I1 vi g (li 
raggi di ciascuno cielo sono la 
via per la quale discende la loro 
vertude), II vi 1o [la virtù della 
“stella di Venere”], II vii 9 (di- 
fetto di vertù), II vii 12 (la vertù 
de li occhi di costei (la Filoso- 
fia]), 11 viii 4 [la virtù delle In- 
telligenze celesti], 11 ix 6 (Ne li 
occhi di costei doverebbe esser 
virtù sopra me), II x 8 (ne le corti 
anticamente le vertudi e li belli 
costumi s’usavano), II xii 8 (sen- 
tendomi levare dal pensiero del 
primo amore a la virtù di questo), 
II xiii 5 (vertude celestiale che è 
nel calore naturale del seme), II 
xiii 24 (la virtù di tutti quasi corre 
a lo spirito sensibile che riceve lo 
suono), II xiv 15-16 [la virtù dei 
cieli], 111, canz. v. 28 (Suo esser 
tanto a Quei che lel dà piace, / 
che *nfonde sempre in lei la sua 
vertute), v. 37, V 2, Vii 2, XIV 
2 (In lei discende la virtù divi- 
na), IIt i 12 [la virtù della Filo- 
sofia), I11 ii 15-16 {le virtù pro- 
prie della mente elencate da Ari- 
stotele nel libro vi dell’Ethica], 111 
iii 3 (vedemo la calamita sempre 
da la parte de la sua generazione 
ricevere vertù), III iii 11 (per la 
quinta e ultima natura ha l’uomo 
amore a la veritade e a la vertu- 
de), III iii 12 (questo amore era 
quello che in quella nobilissima 
natura nasce, cioè di veritade e 
di vertude), III iv 9 (nostro intel- 
letto, per difetto de la virtù da la 
quale trae quello ch’el vede, che 
è virtù organica, cioè la fantasia, 
non puote a certe cose salire), III 
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v 2 (In lei discende la virtù divina), 
III vi 10 (beneficio di vertù e di 
grazia), 111 vii 2 (Zn lei discende la 
virtù divina), 111 vii 3 (ciascuna co- 
sa riceve da quello discorrimento 
secondo lo modo de la sua vertù e 
de lo suo essere), III vii 5 (la prima 
simplicissima e nobilissima ver- 
tude, che sola è intellettuale, cioè 
Dio), It1 vii 7 (la divina virtude, 
a guisa che discende ne l’angelo, 
discende in lei [la Filosofia]), III 
vii 12 (miraculosa donna di ver- 
tude), III vii 14 (la bontà e la ver- 
tù de la sua anima [della Filoso- 
fia) è a li altri buona e utile), 111 
viii 1 (in una forma la divina vir- 
tute tre nature congiunse; a co- 
tal forma essendo organizzato [il 
corpo umano] per tutte quasi sue 
vertudi), III viii 10 (di nulla di 
queste [passioni] puote l’anima 
essere passionata che a la fine- 
stra de li occhi non vegna la sem- 
bianza, se per grande vertù den- 
tro non si chiude), III ix 9 (la 
parte del cerebro dinanzi — dov'è 
la sensibile virtude sì come in 
principio fontale), Irr ix ro (la 
virtù visiva], 11 ix 16 (riuni’ sì la 
vertù disgregata che tornai nel 
primo buono stato de la vista), 
III x 4 (la grande virtù che li suoi 
occhi [della Filosofia] aveano so- 
pra di me), III xi 13 (de la vera 
amistade è cagione efficiente la 
vertude), tir xiii 8 (dicemo al- 
cuno virtuoso, non solamente vir- 
tute operando, ma l’abito de la 
virtute avendo), II xiii 9 [Dio 
infonde nella Filosofia la propria 
virtù), tl xiv 2 (/n /ei discende la 
virtù divina; discendere la vir- 
tude d’una cosa in altra non è 
altro che ridurre quella in sua 
similitudine; discendendo la loro 
virtù ne le pazienti cose, recano 
(“li agenti naturali] quelle a lo- 
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ro similitudine), 111 xiv 3 (vede- 
mo lo sole che reduce le cose a sua 
similitudine di lume, quanto esse 
per loro disposizione possono da 
la sua virtude lume ricevere), Il 
xiv 4 (lo primo agente, cioè Dio, 
pinge la sua virtù in cose per mo- 
do di diritto raggio), I11 xiv 6 (la 
divina virtù sanza mezzo questo 
amore tragge a sua similitudine), 
Ill xiv 9 (la divina virtù, a guisa 
che in angelo, in questo amore ne 
li uomini discende), III xiv 15 
(Per le quali tre virtudi si sale 
a filosofare a quelle Atene cele- 
stiali), 111 xv 11 (la bellezza de la 
sapienza, che è corpo di Filoso- 
fia come detto è, resulta da l’or- 
dine de le virtudi morali), IIr xv 
12 [la felicità, secondo Aristotele, 
“è operazione secondo vertù in 
vita perfetta’), 111 xv 14 (li costu- 
mi sono beltà de l’anima, cioè le 
vertudi massimamente), Iv, canz. 
vv. 81, 83, iii 2, xvi 2, xvii I (Di- 
co ch'ogni vertù principalmente / 
vien da una radice: / vertute, di- 
co, che fa l’uom felice), v. 92, 
xviii 3 (e vertute cotale / dà sem- 


pre altrui di sé buono intelletto),. 


vv. 101-102, Xvi 3, xix 1 (È gen- 
tilezza dovunqu'è vertute, / ma 
non vertute ov’ella), Iv iii 2 (Di- 
co ch'ogni vertù principalmente), 
Iv iii 10 (perché meglio si veggia 
poi la vertude de la veritade), Iv 
iv 11 [la virtù del popolo roma- 
no], IV v 7 (per virtù di loro 
arti li matematici possono ritro- 
vare [la disposizione del cielo 
alla nascita di Gesù]), IV vi 13 
(la nostra operazione sanza so- 
perchio e sanza difetto, misura- 
ta col mezzo per nostra elezione 
preso, ch'è virtù, era quel fine di 
che al presente si ragiona, e chia- 
maronlo ‘‘operazione con virtù”), 
IV ix 13 (la vertù de l’erbe), ivx 8 
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(Ultimamente conchiudo, per vir- 
tù di quello che detto è di sopra), 
IV xiii 14 (possedendo quelle [le 
ricchezze), larghezza non si fa, 
che è vertude ne la quale è per- 
fetto bene), Iv xvi 2 (Dico ch’ogni 
vertù principalmente), iv xvi 3 (È 
gentilezza dovunqu’è vertute), Iv 
xvi 7 («Ciascuna cosa è massima- 
mente perfetta quando tocca e ag- 
giugne la sua virtude propria»; 
«lo circulo si può dicere perfetto 
quando veramente è circulo», cioè 
quando aggiugne la sua propria 
virtude), IV xvi 8 (uno punto, lo 
quale equalmente distante sia da 
la circunferenza, equalmente sua 
virtute parte per lo circulo), 
Iv xvi 10 (morali vertù e intel- 
lettuali, de le quali essa nostra 
nobilitade è seme), Iv xvii 1 (Dico 
ch’ogni vertù principalmente; Ver- 
tute, dico, che fa l’uom felice; la 
diffinizione de la morale virtù), 
Iv xvii 2 (ogni virtù viene d’uno 
principio; queste ogni vertù sono 
le vertù morali; propiissimi no- 
stri frutti sono le morali vertudi), 
Iv xvii 4 (Queste sono undici ver- 
tudi dal detto Filosofo nomate), 
IV xvii 7 (ciascuna di queste ver- 
tudi ha due inimici collaterali, 
cioè vizii), Iv xvii 8 («Felicitade 
è operazione secondo virtude in 
vita perfetta»; [la prudenza è 
compresa da Aristotele tra le vir- 
tù intellettuali]), IV xvii 11 (per- 
ché non anzi si procedette per la 
via de le virtù intellettuali che de 
le morali?), 1v xvii 12 [le virtù 
morali sono più comuni e ricer- 
cate delle intellettuali], tv xviii 1 
(ogni vertù morale viene da uno 
principio, cioè buona e abituale 
elezione), Iv xviii 2 (ogni sopra 
detta virtude procede da nobili- 
tade), IV xviii 3 (vertute cotale; la 
vertude de la sopra notata propo- 
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sizione), IV xviii 5 (nobilitade, che 
comprende ogni vertude; la ver- 
tude è da ridurre ad essa [la nobil- 
tà) prima che ad altro terzo che 
in noi sia), Iv xviii 6 (che ogni 
vertù morale vegna da una radi- 
ce, e che vertù cotale e nobilitade 
convegnano in una cosa), IV xix 1 
(È gentilezza dovunqu'è vertute), 
Iv xix 3 (se nobilitade vale e si 
stende più che vertute, vertute 
più tosto procederà da essa; do- 
vunque è vertude, quivi è nobi- 
litade), Iv xix 4 (nulla [cosa] n’è 
più manifesta che nobilitade es- 
sere dove è vertude), IV xix S 
(è nobilitade dovunque è vertu- 
de, e non vertude dovunque no- 
bilitade; Riluce in essa [la no- 
biltà] le intellettuali e le morali 
virtudi), Iv xix 8 (mostrando che 
la nobilitade si stenda in parte 
dove virtù non sia; la qual ver- 
gogna non è virtù, ma certa pas- 
sione buona), IV xx 1 (ogni ver- 
tude verrà da questa, cioè nobi- 
litade), Iv xx 2 (questa, cioè ver- 
tude, discende da nobilitade; la 
vertù è una cosa mista di nobili- 
tade e di passione, ma perché la 
nobilitade vince in quella, è la 
vertù dinominata da essa), iv 
xx 7 (se una pietra margarita è 
male disposta, o vero imperfetta, 
la vertù celestiale ricever non 
può), IV xx 9 (le vertudi sono 
frutto di nobilitade), Iv xx 10 
(questa nostra bontade, la quale 
in noi similemente discende da 
somma e spirituale virtude, come 
virtude in pietra da corpo nobi- 
lissimo celestiale), Iv xxi 2 (se- 
mente de la virtù divina), Iv xxi 
4-5 [ruolo della virtù del cielo, 
degli elementi e della virtù for- 
mativa nella generazione umana], 
IV xxi 7 (de l'umano seme e di 
queste vertudi più pura e men 
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pura anima si produce, e, secon- 
do la sua puritade, discende in 
essa la vertude intellettuale pos- 
sibile che detta è), iv xxi 8 (s’elli 
avviene che la intellettuale ver- 
tude sia bene astratta e assoluta 
da ogni ombra corporea, la divina 
bontade in lei multiplica), Iv xxi 
9 (in questa cotale anima è la ver- 
tude sua propria), IV xxi 10 (se 
tutte le precedenti vertudi s’ac- 
cordassero sovra la produzione 
d’un’anima ne la loro ottima di- 
sposizione), IV xxii 18 (le opera- 
zioni de le morali virtudi), tv xxiii 
3 (le vertuti di quelle tutte [le 
potenze dell’anima]), IV xxvi 7 
(Magnanimitate, la quale vertu- 
te mostra lo loco dove è da fer- 
marsi e da pugnare), IV xxvii 2 
[le virtù proprie della vecchiaia), 
Iv xxvii ro [la virtù della giusti- 
zia è perfetta nella vecchiaia], IV 
xxvii 13 [prudenza e giustizia so- 
no virtù proprie della vecchiaia], 
IV xxviii 14 [nei figli nati dal ma- 
trimonio di Marzia prima con 
Catone e poi con Ortensio vengo- 
no raffigurate le virtù che si ad- 
dicono alla giovinezza e alla vec- 
chiaia), Iv xxviit 16 («la materna- 
le vertute », cioè la senettute, che 
bene è madre de l’alte vertudi) 


via, I ii 11 (la via de la debita cor- 


rezione; la via del debito ono- 
rare e magnificare), 1 ii 14 (per 
via di dottrina), t xiii 5 (que- 
sto mio volgare fu introduttore di 
me ne la via di scienza; lo quale 
latino poi mi fu via a più innan- 
zi andare), II i 13 (questa via di 
conoscere è in noi naturalmente 
innata), II vi 9 (li raggi di cia- 
scuno cielo sono la via per la quale 
discende la loro vertude), 11 viii 
14 (la dottrina veracissima di Cri- 
sto, la quale è via, verità e luce: 
via, perché per essa sanza impe- 
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dimento andiamo a la felicitade di 
quella immortalitade), 11 ix 6 (Ne 
li occhi di costei [la ‘‘donna genti- 
le'”) doverebbe esser virtù sopra 
me, se ella avesse aperta la via di 
venire), II xiv 5 (li Pittagorici dis- 
sero che ’1 Sole alcuna fiata errò 
ne la sua via), Il xiv 10 (le cose 
naturali corruttibili, che cotidia- 
namente compiono loro via), Il 
ii 8 (però che ne le bontadi de la 
natura e de la ragione si mostra 
la divina, viene che naturalmente 
l’anima umana con quelle per via 
spirituale si unisce), III v 16 (per 
la medesima via par discendere 
(il Sole] altre novanta e una rota 
e poco più), III xv 18 (‘‘la via de’ 
giusti è quasi luce splendiente”’), 
Iv i 9 (Ne la quale [canzone] io 
intendo riducer la gente in diritta 
via sopra la propia conoscenza 
de la verace nobilitade), Iv i 10 
(convennesi per via tostana que- 
sta medicina), 1v iv s (prendere 
loro desiderato porto per salute- 
vole via), Iv vii 9 («La via de’ giu- 
sti quasi luce splendiente proce- 
de »), Iv vii 10 (quelli che da la 
via del buono suo antecessore si 
parte), IV xii 15 (come peregrino 
che va per una via per la quale 
mai non fue), Iv xii 18 (d’una 
cittade a un’altra di necessitade 
è una ottima e dirittissima via), 
IV xii 20 (avvegna che questa ra- 
gione del tutto non risponda a la 
questione mossa di sopra, almeno 
apre la via a la risposta), IV xvi 4 
(per che via sia da camminare a 
cercare la prenominata diffini- 
zione), Iv xvii 8 (essa [la pruden- 
za] è conduttrice de le morali vir- 
tù e mostra la via per ch’elle si 
compongono), iv xvii II (la via 
de le virtù intellettuali), Iv xvii 12 
(in ciascuna dottrina si dee avere 
rispetto a la facultà del discente, e 


per quella via menarlo che più a 
lui sia lieve), Iv xviii 2 (In questa 
parte adunque si procede per via 
probabile), Iv xxi 6 («O altezza 
de le divizie de la sapienza di 
Dio, come sono incomprensibili li 
tuoi giudicii e investigabili le tue 
vie! »), Iv xxi 10 (quasi questo è 
tutto ciò che per via naturale dice- 
re si puote), IV xxi 11 (per via teo- 
logica), Iv xxii 12 (se da sua na- 
turale radice uomo non ha questa 
sementa, ben la puote avere per 
via d’insetazione), Iv xxii 18 (Le 
quali due operazioni sono vie 
espedite e dirittissime a menare a 
la somma beatitudine), iv xxiv 8 
(ne li quali [costumi] l'anima no- 
bilitata ordinatamente procede 
per una semplice via), Iv xxiv 9 
(questa prima etade è porta e via 
per la quale s’entra ne la nostra 
buona vita), IV xxiv 12 (come 
quello che mai non fosse stato 
in una cittade, non saprebbe te- 
nere le vie), Iv xxiv 13 (se lo re 
comanda una via e lo servo ne 
comanda un’altra, non è da obe- 
dire lo servo), Iv xxvi 8 (elli [Enea] 
si partio, per seguire onesta e lau- 
dabile via e fruttuosa), Iv xxvii 2 
(«una via semplice è quella de la 
nostra buona natura »), IV xxvii 13 
(le quali virtudi anzi a questa eta- 
de [la ‘‘senettute’’) avere perfette 
per via naturale è impossibile), 
Iv xxviii 12 (benedice (il mercan- 
te) la via che ha fatta) 


Via pi Sa' Iacopo, tI xiv 1 (la Ga- 


lassia, quello bianco cerchio che 
lo vulgo chiama la Via di Sa' 
Iacopo) 


viltade (viltà, viltate), 1 xi 2 (viltà 


d’animo, cioè pusillanimità), I xi 
18 (La quinta e ultima setta si 
muove da viltà d’animo), I xi 2I 
(molti per questa viltade dispre- 
giano lo proprio volgare), 11 x 2 
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(lo pensiero avverso riprende l’a- 
nima di viltade), Iv, canz. v. 9I 
(come viltate importa sempre 
male), 1v ii 14 (da viltà d’animo 
affermato e fortificato), IV vii 9 
(perché l’uomo da questa infima 
viltade si guardi), Iv x 10 (per la 
viltade sono [le ricchezze] contra- 
rie a la nobilitade; qui s’intende 
viltade per degenerazione), Iv 
xi 2 (la viltade di ciascuna cosa 
da la imperfezione di quella si 
prende), rv xii 12 (lo crescere de- 
siderio non è cagione di viltade a 
le ricchezze [tesi criticata e re- 
spinta da Dante]), Iv xiii 14 [la 
viltà delle ricchezze], Iv xiv 5 
(quivi sarà transmutazione di vil- 
tade in gentilezza d’un uomo in 
altro), IV xiv 9 (in ciascuna spe- 
zie di cose veggiamo l’imagine di 
nobilitade e di viltade), Iv xiv 10 
{negli animali, nelle piante e nei 
minerali non si produce né no- 
biltà né viltà], Iv xv 5 (da poi che 
la transmutazione di viltade in 
nobilitade è tolta via, conviene 
l’umana generazione da diversi 
principii essere discesa), IV xix 
ro [nei giovani e nelle donne la 
sfacciatezza è viltà e ignobiltà] 

VirciLIo (VERGILIO), 1 iii 10 (Vir- 
gilio dice che la Fama vive per 
essere mobile, e acquista gran- 
dezza per andare), II v 14 (sì co- 
me testimonia Vergilio nel pri- 
mo de lo Eneida), 11 x s (Virgi- 
lio, d’Enea parlando), tti xi 16 (sì 
come fa Virgilio nel secondo de 
lo Eneidos), Iv iv 11 (E in ciò 
s’accorda Virgilio nel primo de 
lo Eneida), IV xxiv 9 (lasciando 
lo figurato che di questo diverso 
processo de l’etadi tiene Virgi- 
lio), Iv xxvi 8 (Virgilio, lo mag- 
giore nostro poeta) 

-— Eneida (Eneidos), 1 iii 10 (nel 
quarto de lo Eneida), II v 14 (nel 


primo de lo Eneida), rr1 xi 16 (nel 
secondo de lo Eneidos), Iv iv 11 
(nel primo de lo Eneida), Iv xxiv 
9 (ne lo Eneida), Iv xxvi 8 (ne la 
parte de lo Eneida ove questa 
etade si figura, la quale parte 
comprende lo quarto, lo quinto e 
lo sesto libro de lo Eneida; nel 
quarto de lo Eneida) 

virtù, vedi vertude 

VIRTUTI, Il v 6 [ordine angelico] 

VISCONTI, IV xx 5 (li Visconti da 
Melano) 

visione, III ix 9 (acciò che la visione 
sia verace, cioè cotale qual è la 
cosa visibile in sé, conviene che 
lo mezzo per lo quale a l’occhio 
viene la forma sia sanza ogni co- 
lore) 

vista, II ii 4 (l’uno [amore] era soc- 
corso de la parte de la vista di- 
nanzi continuamente), Il vii II 
(la vista de li occhi suoi [della 
“donna gentile’'’) è sua [del ‘‘mio 
intelligibile affetto’) salute), tI 
xiv 16 (poco di loro vertude 
[delle Intelligenze celesti] qua giù 
verrebbe o di loro vista [senza la 
rivoluzione del Primo Mobile]), 
Ir1 ix 11 (Veduto questo modo 
de la vista), III ix 14 (in ciò più ri- 
mane la lettera discreta ne la vi- 
sta), III ix 16 (riuni’ sì la vertù 
disgregata che tornai nel primo 
buono stato de la vista), 111 xi 16 
(le scienze ne le quali più ferven- 
temente la Filosofia termina la 
sua vista) 

vita, I i 10 (conosco la misera vita 
di quelli che dietro m'ho lasciati), 
1 ii 14 (lo processo de la sua vita 
{di sant’Agostino]), I iii 4 (nato e 
nutrito fui (a Firenze) in fino al 
colmo de la vita mia), I v 9 (colo- 
ro che partiron d’esta vita), Iv II 
(dicemo uomo virtuoso, che vive 
in vita contemplativa o attiva), I 
viii 12 (la operazione de la vertù 
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per sé dee essere acquistatrice d'a- 
mici, con ciò sia cosa che la nostra 
vita di quello abbisogni, e lo fine 
de la vertù sia la nostra vita esse- 
re contenta), I xi 6 (occupate dal 
principio de la loro vita ad alcu- 
no mestiere (‘le populari perso- 
ne’’]), 1 xi 8 (Muoia la loro vita), 
I xiii 8 (dal principio de la mia 
vita), II, canz. v. 7, vi 5 (Onde ”l 
parlar de la vita ch’io provo), v. 
14, ix 1 (Suol esser vita de lo cor 
dolente), II i 3 (coloro che non 
hanno vita di scienza e d’arte: e 
coloro che non hanno vita ragio- 
nevole alcuna sono quasi come 
pietre), 11 ii 2 (la mia vedovata 
vita), It iii 15 (quanto lo cielo più 
è presso al cerchio equatore tanto 
è più nobile per comparazione a 
li suoi poli, però che ha più mo- 
vimento e più attualitade e più vi- 
ta e più forma), II iv 10 [le Intelli- 
genze celesti possiedono la ‘‘bea- 
titudine”’ della vita civile, nel go- 
vernare il mondo, e quella della 
vita contemplativa], I1 iv 12 [mag- 
giore divinità della vita delle In- 
telligenze celesti], 11 iv 13 (a le 
sustanze separate conviene pure 
la speculativa vita), 11 v 2 (lo qua- 
le [Gesù] fu morto da noi, per 
che ci recò vita), II vi 5 (Onde ”/ 
parlar de la vita ch'io provo), 11 
vii 3 (quando si dice l’uomo vi- 
vere, si dee intendere l’uomo 
usare la ragione, che è sua spe- 
ziale vita), II vii 5 (vita del mio 
core suole essere uno pensiero 
soave), II vii 9 (questo pensiero 
di sopra suol esser vita di me), 
Il viii 5 (l’anima partita d’esta 
vita), Il viii 8 [è una delle peg- 
giori ‘‘bestialitadi’’ ritenere ‘‘do- 
po questa vita non essere altra vi- 
ta’), II viii r1 ([molti vivono sen- 
za sperare in un’altra vita]; molti 
già sono stati che hanno data que- 


sta vita per quella), II viii 12 
(molti a la morte del corpo sono 
corsi, per vivere ne l’altra vita), 
II viii 16 (certo sono ad altra vita 
migliore dopo questa passare), 
II ix I (esser vita de lo cor dolente), 
II x 10 (né in mondo né dopo la 
vita sarebbero tanto infamati 
[“li miseri grandi”])), 11 xiv 17 
(non sarebbe qua giù [senza il 
movimento del Primo Mobile] 
generazione né vita d’animale o 
di piante), II xiv 18 (vita di felici- 
tade), III i 1 (Lo quale amore poi, 
trovando la mia disposta vita al 
suo ardore, a guisa di fuoco, di 
picciolo in grande fiamma s’ac- 
cese), III iv 10 (7 idio, che volse 
in questa vita pri. re noi da que- 
sta luce [di capire e conoscere 
“le sustanze partite da materia’)), 
Ill vi 7 (nulla dilettazione è sì 
grande in questa vita che a l’ani- 
ma nostra possa torre la sete), IlI 
vii 15 (quella [la fede] per la qua- 
la campiamo da etternale morte 
e acquistiamo etternale vita), III 
xiii 3 (la gente che s’innamora 
“qui”, cioè in questa vita), III 
xiv 8 (li altri [filosofi] che per 
questi pensieri la loro vita di- 
sprezzaro), Ill xv 9 (l'umano 
desiderio è misurato in questa vi- 
ta a quella scienza che qui avere 
si può), III xv 12 [la felicità è, per 
Aristotele, ‘‘operazione secondo 
vertù in vita perfetta”), I11 xv 18 
(nel cammino di questa brevissi- 
ma vita), Iv, canz. v. 136, xxiii 6, 
xxviii I (poi ne la quarta parte de 
la vita / a Dio si rimarita), IVivr 
(la necessità de la umana civilita- 
de, che a uno fine è ordinata, cioè 
a vita felice), Iv v 14 (li Deci e li 
Drusi, che puosero la loro vita per 
la patria), IV v 17 (rimembrando 
la vita di costoro e de li altri divi- 
ni cittadini [di Roma]), Iv vi 7 
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(tutte l’umane operazioni doman- 
dano uno fine, cioè quello de 
l’umana vita), Iv vi 9 [il fine della 
vita secondo gli stoici], IV vi 20 
(questo fine de l’umana vita), Iv 
vii 4 (non minore maraviglia mi 
sembra reducere a ragione colui 
in cui è ragione del tutto spenta, 
che reducere in vita colui che 
quattro dì è stato nel sepulcro), 
IV vii 12 (E non si parte da l’uso 
del ragionare chi non ragiona lo 
fine de la sua vita?), Iv viii 13 (lo 
non vivere non offende la vita, 
ma offende quella la morte), Iv 
viii 14 (le pietre non sono subiet- 
to di vita), IV ix 1 (a perfezione 
de l’umana vita la imperiale au- 
toritade fu trovata), Iv ix 16 (gio- 
vinezza è colmo de la naturale 
vita), Iv xii 8 (la vita di coloro che 
dietro a esse [le ricchezze] vanno), 
IV xii 15 (l’anima nostra, incon- 
tanente che nel nuovo e mai non 
fatto cammino di questa vita en- 
tra), IV xii 18 (ne la vita umana 
sono diversi cammini), IV xii 19 
(così ne la nostra vita avviene: lo 
buono camminatore giugne a ter- 
mine e a posa, lo erroneo mai non 
l’aggiugne), 1v xiii 12 («Oh sicura 
facultà de la povera vita!»), Iv 
xiv 14 (Laomedonte fu gentile e 
Dardano fu villano in loro vita), 
IV xvi 5 (non è pargolo uomo pur 
per etade, ma per costumi disor- 
dinati e per difetto di vita), IV 
xvii 4 (le cose che sono corruzione 
de la nostra vita; le cose che con- 
servano la nostra vita), Iv xvii 8 
(« Felicitade è operazione secon- 
do virtude in vita perfetta »), Iv 
xvii 9, 11 (la felicità della vita at- 
tiva e della contemplativa], Iv xxi 
4 (la vertù celestiale, che produce 
de la potenza del seme l’anima in 
vita), IV xxii 13 (questa parte (la 
spirituale] in questa vita perfetta- 
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mente lo suo uso avere non puo- 
te), Iv xxii 14 [la beatitudine della 
vita attiva, inferiore a quella della 
vita contemplativa], Iv xxii 15 (le 
tre sette de la vita attiva), IV xxii 
16 (qualunque va cercando beati- 
tudine ne la vita attiva), Iv xxii 18 
(appare che nostra beatitudine 
prima trovare potemo quasi im- 
perfetta ne la vita attiva), IV xxiii 
2 (questa nobilitade luce e ri- 
splende per tutta la vita del no- 
bile), Iv xxiii 5 (Poi ne la quarta 
parte de la vita), 1v xxiii 6 (la no- 
stra vita è causata dal cielo; tutte 
le terrene vite, montando e vol- 
gendo, convengono essere quasi 
ad imagine d’arco assimiglianti), 
IV xxlii 7 (il calore, che è nostra 
vita; l’arco de la vita d’un uomo 
è di minore e di maggiore tesa che 
quello de l’altro), Iv xxiii 8 (E 
però che lo maestro de la nostra 
vita Aristotile s’accorse di questo 
arco di che ora si dice, parve vo- 
lere che la nostra vita non fosse 
altro che uno salire e uno scende- 
re), IV xxiii 10 (né da credere è 
ch’elli [Gesù] non volesse dimo- 
rare in questa nostra vita al som- 
mo), IV xxiii 11 ([Gesù] volle 
quella [l'ora della sua morte] 
consimigliare con la vita sua), IV 
xxiv 1 (la umana vita si parte per 
quattro etadi; Adoloscenzia, cioè 
‘‘accrescimento di vita”), IV xxiv 
3 (la quale [la ‘‘Gioventute’’)] ve- 
ramente è colmo de la nostra vi- 
ta), IV xxiv s (l'adolescenza non 
comincia dal principio de la vita; 
oltre la senettute rimane de la 
nostra vita forse in quantitade di 
diece anni), Iv xxiv 6 (lo spazio 
che la sua vita [di Gesù] poteva 
secondo natura trapassare), IV 
xxiv 7 (la integritade di tutto lo 
tempo de la naturale vita), IV xxiv 
9 (questa prima etade è porta e 
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via per la quale s’entra ne la no- 
stra buona vita), Iv xxiv 12 (l’ado- 
lescente che entra ne la selva er- 
ronea di questa vita), IV xxiv 17 
(se non è in vita lo padre, riduce- 
re si dee a quelli che per lo padre 
è ne l’ultima volontade in padre 
lasciato), IV xxv 1 (noi non pote- 
mo perfetta vita avere sanza ami- 
ci), IV xxv 3 (il buono fondamen- 
to de la nostra vita, a lo quale la 
nobile natura intende), IV xxv 4 
(per vergogna io intendo tre pas- 
sioni necessarie al fondamento de 
la nostra vita buona), Iv xxv II 
(anco è necessaria questa opera 
(la cura del proprio corpo] a la 
nostra buona vita), Iv xxvi 3 [la 
giovinezza ‘è colmo de la nostra 
vita’’], 1v xxvii 16 (la lunga espe- 
rienza de la vita [qualità propria 
della ‘‘senettute’’)), 1v xxviii I 
(Poi ne la quarta parte de la vita), 
IV xxvili 2 (quello porto onde ella 
[l’anima] si partio quando venne 
ad intrare nel mare di questa vi- 
ta), Iv xxviii 5 (a la nobile anima 
si fanno incontro, e deono fare, 
quelli cittadini de la etterna vita), 
Iv xxviii 7 (Rendesi dunque a Dio 
la nobile anima in questa etade, e 
attende lo fine di questa vita), Iv 
xxviii 9 (non torna a religione 
pur quelli che a santo Benedetto 
si fa d’abito e di vita simile), Iv 
xxviti 18 (‘‘dammi, almeno, che 
io in questa tanta vita sia chia- 
mata tua [di Dio]”), Iv xxviii 19 
(vuole partire [l’anima nobile] 
d’esta vita sposa di Dio; Oh 
sventurati e male nati, che innan- 
zi volete partirvi d’esta vita sotto 
lo titolo d’Ortensio che di Ca- 
tonel) 

Vita Nuova, 1 i 16 (E se ne la pre- 
sente opera più virilmente si trat- 
tasse che ne la Vita Nuova), II 
ii 1 (ne la fine de la Vita Nuova), 


11 xii 4 (sì come ne la Vita Nuova 
si può vedere) 


vivanda, 1 i 11 (quello pane ch'è 


mestiere a così fatta vivanda), 
I i 12 (tale vivanda qual io inten- 
do indarno non essere ministra- 
ta; lo stomaco suo [del vizioso] 
è pieno d’omori venenosi con- 
trarii, sì che mai vivanda non 
terrebbe), 1 i 13 (quelli e questi 
prendano la mia vivanda col pa- 
ne), 1 i 14 (La vivanda di questo 
convivio sarà di quattordici ma- 
niere ordinata), 1 x I (così nobile 
convivio per le sue vivande), I 
xiii 11 (tempo è d’intendere a 
ministrare le vivande), Il ìi 1 (pri- 
ma che vegna la prima vivanda 
voglio mostrare come mangiare 
si dee), II xi 10 (la prima can- 
zone, che è per prima vivanda 
intesa innanzi), 11 xv 12 (la can- 
zone che per prima vivanda è 
messa innanzi) 


vizio, I i 12 (assettatore di vizii), II 


x 9 (quanta matterìa e quanti vi- 
zii si discernono per aver questo 
lume!), 11 xv 4 (Veramente in voi 
[le sembianze della Filosofia] è la 
salute, per la quale si fa beato chi 
vi guarda, e salvo da la morte de 
la ignoranza e da li vizii), INI, canz. 
v. 67 (e rompon come trono / 
l’innati vizii che fanno altrui vi- 
le), 111 viii 16 (li vizii innati, li 
quali massimamente sono di buo- 
nì pensieri nemici), MI viii 17 
(differenza tra i vizi innati e i con- 
suetudinari], 111 viii 20 (li vizii 
innati, cioè connaturali), III x 7 
(quando lo figlio è conoscente del 
vizio del padre, e quando lo sud- 
dito è conoscente del vizio del se- 
gnore), Ill xv 12 (lo quale appe- 
tito ne diparte eziandio da li vizii 
naturali, non che da li altri), Iv 
xii 4 {con questa promissione 
conducono [le ricchezze] l’uma- 
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na volontade in vizio d’avarizia), 
IV xv 12 (lo qual vizio [la pre- 
sunzione di sapere tutto] Tullio 
massimamente abomina), IV xvii 
7 (ciascuna di queste vertudi ha 
due inimici collaterali, cioè vizii, 
uno in troppo e un altro in poco), 
IV xx 3 (quelli che hanno questa 
grazia, cioè questa divina cosa, 
sono quasi come dei, sanza macu- 
la di vizio) i 

vocabulo, I v 9 (vedemo ne le cit- 
tadi d’Italia, se bene volemo ag- 
guardare, da cinquanta anni in 
qua molti vocabuli essere spenti 
e nati e variati), II x 7 (non siano 
li miseri volgari anche di questo 
vocabulo {cortesia] ingannati), 
I1 x 8 [etimologia del vocabolo 
“‘cortesia’’), 11 xii 5 (trovai non 
solamente a le mie lagrime rime- 
dio, ma vocabuli d’autori e di 
scienze e di libri), Il xiii 1 (prima 
si vuol vedere che per questo so- 
lo vocabulo ‘cielo’ io voglio di- 
re), II xiii 2 (sì come trattando 
quello vocabulo, cioè ‘terzo’, si 
vedrà), II xiii 10 (li raggi de la 
ragione in essa [la grammatica] 
non si terminano, in parte spe- 
zialmente de li vocabuli; certi vo- 
cabuli, certe declinazioni, certe 
construzioni sono in uso che già 
non furono; «Molti vocabuli ri- 
nasceranno che già caddero»), II 
xv II (di questo vocabulo, cioè 
‘“‘maraviglia’’, nel seguente trat- 
tato più pienamente si parlerà), 
IIl ii 16 (questo vocabulo, del 
quale si volea sapere che fosse, 
cioè mente), III xi 5-6 [analisi del 
significato del vocabolo ‘‘filo- 
sofo”’), III xi 7 (vocabulo distin- 
guente alcuno participante quella 
essenza), III xi 16 (lo vocabulo 
de l’atto medesimo e de la pas- 
sione), III xiv 5 (però che qui è 
fatta menzione di luce e di splen- 
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dore, a perfetto intendimento 
mostrerò la differenza di questi 
vocabuli), Iv vi 2 (è prima da 
vedere che questo vocabulo [‘‘au- 
toritade’’) vuole dire), IV vi 3 
(Questo vocabulo, cioè ‘autore’, 
sanza quella terza lettera C, può 
discendere da due principii), Iv 
vi 5 (uno vocabulo greco che dice 
“‘autentin’’; da questo viene que- 
sto vocabulo del quale al presen- 
te si tratta, cioè ‘‘autoritade’’), Iv 
vi 14 (né da Socrate presero voca- 
bulo [gli accademici], però che 
ne la sua filosofia nulla fu affer- 
mato), IV xiv 3 (questo vocabulo 
“antico”), Iv xv tt (la nobile 
parte de l’anima nostra, che con 
uno vocabulo ‘‘mente’’ si può 
chiamare), Iv xvi 4 [definizione 
del vocabolo “‘nobilitade’’], Iv 
xvi 6 (questo vocabulo ‘“‘nobile’’), 
Iv xvi 8 (questo vocabulo, cioè 
nobilitade, dice in tutte cose per- 
fezione di loro natura) 


vocale, Iv vi 3 (vocali, che sono ani- 


ma e legame d’ogni parole) 


Volgare Eloquenza, 1 v 10 (in uno 


libello ch’io intendo di fare di 
Volgare Eloquenza) 


volgare [sost.], 1 v 8 (lo volgare è 


non stabile e corruttibile), 1 v 12 
(con ciò sia cosa che lo latino mol- 
te cose manifesta concepute ne la 
mente che lo volgare far non può, 
più è la vertù sua che quella del 
volgare), I v 14 (più debitamente 
si rispondono [le parole] in lati- 
no che in volgare, però che lo vol- 
gare seguita uso, e lo latino arte), 
I vi 2 (Dico che ’1 latino non sa- 
rebbe stato servo conoscente al 
signore volgare), I vi 6 (Né lo 
comento latino avrebbe avuta la 
conoscenza di queste cose, che 
l’ha ’l volgare medesimo. Che lo 
latino non sia conoscente del 
volgare e de’ suoi amici, così si 
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pruova), I vi 7 (Lo latino conosce 
lo volgare in genere, ma non di- 
stinto: che se esso lo conoscesse 
distinto, tutti li volgari conosce- 
rebbe; l’abito di conoscenza di- 
stinto de lo volgare), 1 vi 8 [im- 
possibilità, per chi conosce il la- 
tino solamente, di distinguere 
fra loro le differenti lingue volga- 
ri), I vi 9 (se non conosce lo lati- 
no lo volgare, impossibile è a lui 
conoscere li suoi amici), I vi 10 (lo 
latino non ha conversazione con 
tanti in alcuna lingua con quanti 
ha lo volgare di quella; li amici 
del volgare), I vi 11 (lo latino pur 
conversa con alquanti amici de 
lo volgare), 1 vii 5 (se lo latino è 
sovrano del volgare, impossibile 
è sua ragione esser dolce), 1 vii 8 
(lo latino sanza lo comandamento 
di questo signore averebbe espo- 
site molte parti de la sua senten- 
za che non lo fa lo volgare in 
parte alcuna), 1 vii 12 (*l volgare, 
che da li litterati e non litterati è 
inteso), I viii 2 {(Puotesi adunque 
la pronta liberalitate in tre cose 
notare, le quali seguitano questo 
volgare), I ix 4 (lo volgare servirà 
veramente a molti), 1 ix 6 (non 
sarebbe lo latino stato datore 
d’utile dono, che sarà lo volgare), 
1ix9 (lo volgare darà cosa utile), 
I ix 10 (darà lo volgare dono non 
dimandato), I ix 11 (pronta libe- 
ralitade mi mosse al volgare), I 
x 6 (lo nostro volgare, lo qual 
naturalmente e accidentalmente 
amo e ho amato), I x 10 (temen- 
do che ’l volgare non fosse stato 
posto per alcuno che l’avesse lai- 
do fatto parere), 1 x 12 (per que- 
sto comento la gran bontade del 
volgare di sì si vedrà), 1 xi I (li 
malvagi uomini d’Italia che com- 
mendano lo volgare altrui e lo 
loro proprio dispregiano), I xi 5 


(Questa grida è stata lungamente 
contro a nostro volgare), I xi II 
(La seconda setta contra nostro 
volgare si fa per una maliziata 
scusa), I xi 12 (per scusarsi dal 
non dire o dal dire male accusano 
e incolpano la materia, cioè lo 
volgare proprio), I xi 15 (La ter- 
za setta contra nostro volgare si fa 
per cupiditate di vanagloria), I xi 
16 (Intra li uomini d’una lingua 
è la paritade del volgare), I xi 21 
[critica di coloro che disprezzano 
il proprio volgare], 1 xii 3 (l’amo- 
re ch’io porto al mio volgare), I 
xii 5 (lo volgare è più prossimo 
quanto è più unito), I xii 6 [qua- 
le sia il ‘‘volgare proprio”], 1 xii 
13 [il volgare ha la proprietà di 
esprimere bene e chiaramente i 
concetti], I xiii 4 (Questo mio 
volgare fu congiugnitore de li 
miei generanti), I xiii 5 (questo 
mio volgare fu introduttore di 
me ne la via di scienza), I xiii 6 
(se lo volgare per sé studiare po- 
tesse, studierebbe a quella [la 
propria conservazione]), 1 xiii 9 
(sono con esso volgare tutto mio 
tempo usato), II xii 8 (de la don- 
na di cu’ io m'innamorava non 
era degna rima di volgare alcuna 
palesemente poetare), Iv viii 2 (lo 
quale contrario inreverenzia, o 
vero tracotanza dicere in nostro 
volgare si può) 


volontade (volontà, voluntade), 1 xii 


9 (la giustizia, la quale è sola- 
mente ne la parte razionale o ve- 
ro intellettuale, cioè ne la volon- 
tade), II i 3 (faria [‘‘lo savio uo- 
mo”] muovere a la sua volon- 
tade coloro che non hanno vita di 
scienza e d’arte), II i 3 (volon- 
tade mi giunse di parlare d’amo- 
re), 111 i 8 (lo mostramento de la 
buona volontade), iI1 i 9 (pronta 
volontade), 11 iii 7 (elli [Anteo] 
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ponea lo suo corpo sopra la terra 
disteso o per sua volontà o per 
forza d’Ercule), III iv 13 (la buo- 
na volontade, a la quale aver si 
dee rispetto ne li meriti umani), 
III xv 18 (quelli che nunziano la 
volontà di questa etternale im- 
peradrice), Iv vi r1 (quelli [(Epi- 
curo] disse questo nostro fine 
essere voluptade, non dico ‘vo- 
luntade’, ma scrivola per P), Iv 
ix 4 (solo quelle sono nostre ope- 
razioni che subiacciono a la ra- 
gione e a la volontade), Iv ix 6-7 
[quali siano le azioni che dipen- 
dono dalla nostra volontà], iv ix 
10 (quasi dire si può de lo Im- 
peradore, volendo lo suo officio 
figurare con una imagine, che el- 
li sia lo cavalcatore de la uma- 
na volontade), Iv ix 12 (dare lo 
seme a la terra — qui si vuole at- 
tendere la volontà de la natura), 
IV xii 4 (con questa promissione 
conducono [le ricchezze] l’umana 
volontade in vizio d’avarizia), IV 
xxii 10 (qui s'intende animo sola- 
mente quello che spetta a la parte 
razionale, cioè la volontade e lo 
intelletto), IV xxiv 17 (quelli che 
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per lo padre è ne l’ultima volon- 
tade in padre lasciato), IV xxvii 
16 («A me è ricresciuto e volontà 
e diletto di stare in colloquio più 
ch’io non solea ») 

voluptade, Iv vi r1 (quelli [Epicu- 
ro] disse questo nostro fine essere 
voluptade), Iv vi 12 (dicea [Epi- 
curo) che ‘‘voluptade’” non era 
altro che ‘‘non dolore’) 

VuLcano, Il iv 6 (Vulcano, lo qua- 
le dissero [‘“‘Li gentili’’) dio del 
fuoco) 


Z 


zelo, III viii 10 [una delle sei pas- 
sioni dell'anima menzionate da 
Aristotele nella Retorica] 

ZENONE (ZENO) [Zenone di Cizio), 
r11 xiv 8 (disprezzò la propria vi- 
ta), iv vi 9 [considera la “rigida 
onestade”’ il fine della vita], Iv 
xxii 4 (Lasciando stare l’oppi- 
nione che di quello [la felicità 
umana] ebbe Zenone) 

ZENOCRATE, IV vi 16 (Aristotile e 
Zenocrate Calcedonio suo com- 
pagnone limaro e a perfezione la 
filosofia morale redussero) 


INDICE ANALITICO DEI NOMI 
E DELLE COSE NOTEVOLI CONTENUTI 
NELLE NOTE 


(A cura di Enrico Peruzzi) 


L’indice raccoglie, in caratteri tondi, i nomi delle cose notevoli e degli 
autori citati e, in corsivo, i titoli delle opere, schedate separatamente con 
l'indicazione dell’autore tra parentesi tonde ed elencate, come richiamo, 
sotto la voce dell’autore stesso. I commenti ad un’opera seguono l’opera 
stessa: es., Metaphysica (Aristotele), Metaphysica, commento (Averroè) 
ecc. Di ogni componimento poetico viene riportato l’incipit seguito dal 
nome dell’autore tra parentesi tonde. La pagina in cui compare un autore 
viene indicata solo quando l’autore stesso è citato separatamente dalle 
proprie opere. 
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A 


Abelardo Pietro, 226; vedi Intro- 
ductio ad theologiam (Theologia 
scholarium); Theologia christiana 

Abisag Sunamitide, 205 

Abramo, 254, 564 

Abù Bakr ibn Tufail, 300 

Abù ’l Wefa, vedi Liber philosopho- 
rum moralium antiquorum 

Academica posteriora (Cicerone), 
591, 592, 593 

Academica priora (Cicerone), 217, 
588, 597, 772 

Acaste, 836 

Acate, 834 

Accademia, 591, 592, 822 

Accademia antica, 315 

Accademici, 591, 592 

Acerba, I° (Cecco d’Ascoli), 528, 545 

Aceste, 846 

Achille, 718, 860, 863 

Acta Apostolorum, 108, 746 

Adamo, XLV, 158, 244, 254, 509, 
562, 696, 699, 753 

Adamo il Premostratense, 111 

Ade, 845 

Adelardo di Bath, 348; vedi Quae- 
stiones naturales perdifficiles 

Adimari Biagio, 878 

Adolfo di Nassau, XIV, 544 

Adrasto, 834, 838 

Adriano, imperatore, 650 

Adriatico, 684 

Aesopus latinus, vedi Liber Aesopi 

Africa, 572, 576 

Africani, 580 

Ageno Franca, LXXXI, LXXXVIII, 
LXXXIX, XCIII, XCIV, XCVII, 15, 18, 
19, 23, 27, 28, 30, 34, 36, 39, 
42, 55, 60, 65, 71, 73, 79, 80, 84, 
87, 122, 130, 131, 132, 148, 154, 


157, 173, 175, 201, 2I1, 214, 227, 
244, 251, 265, 297, 300, 312, 327, 
336, 337, 349, 354, 355» 374, 379; 
382, 383, 384, 385, 387, 388, 389, 
390, 400, 415, 416, 420, 421, 427, 
430, 435, 437, 442, 444, 447, 450, 
455, 474, 476, 492, 503, 533, 534, 
537, 538, 539, 556, 560, 585, 597, 
607, 611, 612, 615, 616, 619, 624, 
630, 635, 638, 647, 653, 657, 658, 
660, 683, 690, 692, 693, 695, 700, 
701, 710, 711, 717, 725, 737, 738, 
743, 744, 749, 768, 772, 779, 781, 
782, 787, 788, 792, 793, 810, 825, 
826, 829, 838, 851, 853, 857, 861, 
862, 865, 867, 879, 881, 882, 884 

Agostiniani, XXVI, 205, 868 

Agostino Aurelio, XVIII, LXIX, 19, 28, 
88, 147, 189, 219, 269, 359, 418, 
420, 557, 573, 608, 625, 649, 775, 
826; vedi Beata vita, de; Civi- 
tate Dei, de; Confessionum libri 
XIII; Diversis quaestionibus, de; 
Doctrina christiana, de; Enarratio 
in Psalmos; Enchiridion ad Lau- 
rentium; Genesi ad litteram, de; 
Ioannem, in; Liber de divinis scrip- 
turis sive Speculum; Libero arbi- 
trio, de; Musica, de; Ordine, de; 
Soliloquia animae ad Deum; Tri- 
nitate, de 

Agostino di Dacia, 110 

Ahi, bona donna (Guittone), 277 

Ahi Deo, che dolorosa (Guittone), 
274 

Ahi, lasso, che li boni e li malvagi 
(Guittone), 498, 511 

Ahi, quant'ho che vergogni e che do- 
glia aggio (Guittone), s11 

Aiace Telamonio, 718, 860, 863 

Ai faux rîs, pour quot traî avés (Dan- 
te, D. Vv), 9I 
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Aimè lasso, perché a figura d'omo 
(Monte Andrea), 276 

Alajmo Libertino, 412 

Alano di Lilla, xxVII, LXIX, LXXI, 
212, 213, 229, 360; vedi Anti- 
claudianus; Sermo super Annuntia- 
tionem 

Alarba (Tolomeo?), 810 

Albani, 578 

Albategni, 129, 133; vedi Opus a- 
stronomicum 

Alberico, vedi Mitografo vaticano 

Albertano da Brescia, 393, 665; ve- 
di Amore et dilectione Dei, de; 
Opus de loquendi ac tacendi modo 

Alberto I d'Asburgo, xIv, 544 

Alberto della Scala, 714 

Alberto Magno, xXIV, XXXI, D00XIV, 
XOCKVII, XXXVIII, XLIX, LXVI, LXIX, 
LXXVI, LXXVII, LXXVIII, 3, 4, 45) 
57, 118, 127, 130, 131, 132, 135, 
136, 146, 148, 156, 163, 184, 188, 
190, 206, 216, 235, 241, 247, 248, 
249, 252, 263, 298, 299, 315, 318, 
320, 321, 335, 341, 343, 350, 365, 
372, 373, 375, 407, 418, 439, 462, 
467, 471, 474, 479; 483, 605, 756, 
758, 759, 761, 763, 764, 767, 769, 
770, 799, 803, 820; vedi Anima, 
de; Animalibus, de; Caelo et mundo, 
de; Causis et processu universitatis, 
de; Causis proprietatum elemento- 
rum, de; Ethica; Generatione et 
corruptione, de; Homine, de; Intel- 
lectu et intelligibili, de; Isagoge in 
Physicam; Iuventute et senectute, 
de; Mariale sive quaestiones super: 
Missus est; Memoria et reminiscen- 
tia, de; Metaphysica; Meteororum 
libri; Mineralibus, de; Morte et 
vita, de; Natura boni, de; Natura 
et origine animae, de; Natura loci, 
de; Nutrimento et nutribili, de; 
Physica; Quaesttones super De ani- 
malibus; Sensu et sensato, de; Sen- 
tentiarum libros, in; Somno et vi- 
gilia, de; Spiritu et respiratione, 
de; Summa de creaturis; Summa 


theologiae sive de mirabili scientia 
dei; Super Ethica; Unitate intel- 
lectus contra averroistas, de; Ve- 
getabilibus et plantis, de 

Albertotti Giuseppe, 412 

Alboino della Scala, 715 

Albumasar, LXXIII, 235 

Alcibiade, 718 

Alcmeone, 352 

Al cor gentil rempaira sempre Amore 
(Guinizelli), 92, 93, 495, 501, 502, 
505, 508, 509, 528 

Alcuino, 219 

Alessandria, 164 

Alessandro di Afrodisia, 133, 138, 
249, 250, 335, 342, 678; vedi Me- 
taphysica, commento 

Alessandro di Hales, 359; vedi Sum- 
ma theologiae 

Alessandro Magno, 654, 655 

Alessandro Neckam, vedi Naturis 
rerum, de 

Alessio Franco, 622, 638, 639 

Alessio Gian Carlo, 35, 225, 665 

Alfarabi, 113, 133, 24I, 300, 335; 
vedi Intellectu et intellecto, de; Li- 
ber de scientiis 

Alfonsi Luigi, 202 

Alfonso VIII, re di Castiglia, detto 
il Nobile o il Buono, 655 

Alfragano (al-Farganî), xxxI, LXXIII, 
XCVII, 126, 129, 130, 133, 140, 
225, 241, 258, 346, 351, 412; ve- 
di Liber de aggregationibus scien- 
tiae stellarum 

Algazali (al- Ghazali Abù Hamid 
Muhammad b. Muhammad al 
Tùsi), XLVIII, XLIX, LXIX, LXXVI, 
136, 147, 183, 216, 217, 335» 753» 
754, 770, 805; vedi Philosophia 

Alhazen, vedi Aspectibus, de (Op- 
tica; Perspectiva; Visu, de) 

‘Ali ibn al- ‘Abbas, 757, 805; ve- 
di Pantegni (Al-Maliki; Pantech- 
ni) 

‘Ali ibn Ridwan (Haly eben Rodo- 
ham), 52 

Alinei Mario, xCv 
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Allegoriae in universam Sacram 
Scripturam (Rabano Mauro), 110, 
III 

Allegrini Leopoldo, LXXXIV 

Almagestus (Tolomeo), LXXIII, 242, 
250 

Al-Maliki, vedi Pantegni (‘Ali ibn 
al- ‘Abbàas) 

al-Ma’'mu'’n, 352 

Alpetragio (al-Bitrudji Nùr al- Dîn 
Abu Ishak), LXIX, 128, 129, 133, 
141, 142, 252, 300, 301, 343, 797; 
vedi Liber de motibus celorum (A- 
strologia nova) 

Alpetrauz Abuysac, vedi Alpetragio 

Alpi, 572 

Al poco giorno e al gran cerchio d’om- 
bra (Dante, Rime CI), 504 

Altaforte, 656 

Altra fiata aggio già, donne, parlato 
(Guittone), 286 

Ambrogio, santo, 649; vedi Officits, 
de 

Amicitia, de (Cicerone), xxv, LXx, 
39, 79, 202, 204, 267, 522, 573, 
831 

Amiclas, 684 

Ammaestramenti degli antichi (Bar- 
tolomeo da San Concordio), 664, 
682 

Amor, che lungiamente m'hai menato 
(Guido delle Colonne), 104, 280 

Amor, che movi tua vertù dal cielo 
(Dante, Rime xc), xIII, 96, 272, 
278, 279, 505, 506, 522 

Amor che ne la mente mi ragiona 
(Dante, Rime LXxxI; Conv. 11, 
canzone), XII, XXIX; 271-291; 495, 
496, 499, SOI, 502, 504, 516, 517, 
520, 523 

Amor, che nel penser mio vive et 
regna (Petrarca, CXL), 272 

Amor, da che convien pur ch'io mi 
doglia (Dante, Rime CxvI), 22, 99, 
272 

Amor, non ho podere (Guittone), 495 

Amor, poiché del mio mal (Rustico 
Filippi), 276 
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Amor tanto altamente (Guittone), 
105 

Amor, tu vedi ben che questa donna 
(Dante, Rime CII), 91, 104, 272 

Amore, de (Andrea Cappellano), 
XCVII, 177, 527 

Amore, de (Marsilio Ficino), LXXXII 

Amore e ’l cor gentil sono una cosa 
(Dante, VN xx; Rime xvi), 104, 
272, 282, 495 

Amore et dilectione Dei, de (Alberta- 
no da Brescia), 665 

Ampère Jean-Jacques, 651 

Analytica posteriora (Aristotele), 6, 
215, 622, 632, 640, 667, 676, 710, 
717, 718, 735, 736 


Analytica posteriora, commento 
(Averroè), 215 
Analytica posteriora, commento 


(Tommaso), 215, 622, 665, 706, 
711 

Analytica priora (Aristotele), 226, 
613, 735 

Anassagora, 248, 249, 459, 461 

Anchise, 846 

Anc ieu non l’aic (Arnaut Daniel), 
276 

Anco Marzio, 570, 571 

Ancona, 867 

Ancor di dire non fino, perché (Mon- 
te Andrea), 500, 503 

Andalò del Nero, 352 

Andrea Cappellano, xCVII, 101, 274, 
275, 497, 509, 516, 519, 528; ve- 
di Amore, de 

Andronico di Rodi, 460 

Anfiarao, 834 

Anfitrite, 559 

Angeli, ordine angelico, XXIV, DOCKII, 
XXIII, NOCVI, 151, 160, 162, 165, 
212 

Angelini Cesare, 115 

Ar.celitti Filippo, 120, 129, 130, 140, 
167, 257, 258, 339, 340, 343, 345, 
346, 351, 352, 353, 354 

Anima, de (Alberto Magno), LXVIII, 
57, 182, 193, 242, 307, 308, 310, 
323, 328, 334, 335, 375, 408, 409, 
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410, 412, 456, 610, 618, 670, 678, 
706, 708, 754, 754-755, 758, 760, 
762, 763, 766, 784, 785, 795, 796, 
826 

Anima, de (Aristotele), LXVII, 5, 6, 
57, 70, 117, 135, 146, 168, 175, 
182, 188, 192, 193, 215, 242, 307, 
308, 311, 312, 323, 328, 333, 334, 
335, 363, 369, 375, 389, 404, 405, 
406, 408, 409, 432, 480, 542, 600, 
604, 605, 609, 610, 670, 697, 702, 
706, 748, 757, 763, 764, 784, 785, 
826 

Anima, de, commento (Averroè), 
LXIX, 3, 146, 215, 363, 405, 548, 
586, 602, 609, 664, 672, 678, 678- 
679, 679, 764 

Anima, de, commento (Tommaso), 
117, 146, 182, 193, 307, 309, 327, 
334, 363, 407, 408, 452, 456, 476, 
604, 610, 618, 702, 708 

Anima, de (Avicenna), 173,186, 187, 
188, 215, 363, 405, 456 

Anima, de (Tertulliano), 146, 147 

Anima, de, sermo (Pseudo-Dionigi), 
374 

Anima intellectiva, de (Sigieri di 
Brabante), 604 

Animalibus, de (Alberto Magno), 
LXVII, 180, 185, 217, 311, 381, 
385, 386, 390, 391, 756-757, 759 

Animalibus, de (raccolta di testi 
aristotelici), LXVII, 125, 126, 184, 
760, 809 

Animalibus, de, vedi Natura anima- 
lium, de (Avicenna) 

Anna, santa, 158 

Annales (Simone della Tosa), 235 

Annales (Tolomeo da Lucca), 235 

Annales, vedi Cronica (Villani) 

Annibale, 579, 580 

Annotationes in Marcianum (Gio- 
vanni Scoto Eriugena), 138 

Anonimo Fiorentino, 884 

Anselmo d’Aosta, santo, 155 

Anteo, 323 

Anticlaudianus (Alano di 
LXXI, 112, 213, 219, 349 


Lilla), 


NOMI E COSE NOTEVOLI CONTENUTI NELLE NOTE 


Anticthona, vedi Antiterra 

Antifonte, 239, 240 

Antiterra, 339, 340, 343 

Antygyon, vedi Antiterra 

Aphorismi (Ippocrate), 52 

Apocalypsis, 160, 163, 164, 207, 213, 
254, 286, 468, 714 

Apollo, 751, 782, 835, 871 

Apollonio di Pergamo, 342 

Apollonio Mario, 715 

Apostolici, setta degli, 714 

Appennino, 651 

Apuleio Lucio, 584, 822, 823; ve- 
di Deo Socratis, de; Platone et 
eius dogmate, de 

Aquilecchia Giovanni, 43 

Aquinate, vedi Tommaso d’Aqui- 
no 

Aquisgrana, 544 

Aquitania, 826 

Arabico, golfo, 567 

Arcangeli, ordine angelico, 160, 162, 
165 

Arca Noe morali, de (Ugo da San 
Vittore), 118 

Archimoro, 433 

Arese Felice, xCIX 

Arezzo, LXXXI, 657 

Argia, 834 

Argo, 217, 834, 838 

Arialdo, 352 

Ariete, segno zodiacale, 344, 351, 
353, 355, 804, 805, 810 

Ariosto Ludovico, vedi Orlando fu- 
rioso 

Aristone, 217, 822 

Aristotele, xII, XXIX, XL, XLI, XLII, 
XLIII, XLVI, XLVIII, L, LXVII, LXXIII, 
LXXVIII, LXXIX, LXXX, 3, 4; 5; 14, 
46, 71, 82, 113, 118, 124, 125, 
126, 127, 128, 129, 131, 133, 138, 
141, 144, 145, 146, 149, 151, 152, 
156, 157, 168, 180, 184, 209, 215, 
218, 219, 220, 233, 235, 247, 248, 
250, 251, 255, 256, 258, 298, 308, 
312, 315, 318, 333, 336, 339, 342, 
343, 376, 397, 406, 409, 430, 441, 
445, 464, 467, 471, 476, 477, 478, 


NOMI E COSE NOTEVOLI CONTENUTI NELLE NOTE 


482, 483, 486, 488, 503, 512, 513, 
517, 540, 549, 550, 551, 554, 582, 
583, 584, 586, 587, 591, 592, 593, 
602, 604, 606, 609, 621, 623, 632, 
634, 641, 645, 649, 665, 670, 677, 
679, 680, 697, 699, 701, 702, 707, 
718, 721, 722, 730, 731, 746, 747, 
749, 752, 756, 757, 758, 764, 769, 
773» 774, 784, 786, 799, 803, 804, 
805, 820, 825, 833, 850; vedi Ana- 
lytica posteriora; Analytica prio- 
ra; Anima, de; Animalibus, de; 
Caelo, de; Categoriae; Divinatio- 
ne per somnium, de; Ethica Eude- 
mia; Ethica Nicomachea; Genera- 
tione animalium, de; Generatione 
et corruptione, de; Historia ani- 
malium; Iuventute et senectute, de; 
Longitudine et brevitate vitae, de; 
Magna moralia; Memoria et remi- 
niscentia, de; Metaphysica; Meteo- 
rologica; Organon; Partibus ani- 
malium, de; Parva naturalia; Pe- 
ri hermenetas; Physica; Politica; 
Rhetorica; Sensu et sensato, de; 
Sophisticis elenchis, de; Topica; 
vedi anche Pseudo-Aristotele 

Armenia, 567 

Armon, 822 

Armstrong Edward, 877 

Arnaut Daniel, 523; vedi anche 
Pseudo-Arnaldo 

Arnaut de Maruoill, 656 

Arno, 651 

Arnolfo di Orléans, 814; vedi Me. 
tamorphoseon libri, commento 

Arrigo Baldonasco, s1r 

Arrigo da Settimello, 523 

Arrigo VII di Lussemburgo, im- 
peratore, XIV, XV, 499, 544, 570, 
877, 878 

Ars medica (Galeno), 52 

Ars parva, vedi Ars medica (Ga- 
leno) 

Ars poetica (Orazio), 34, 220, 224, 
459, 519 

Ars versificatoria (Matteo di Ven- 
déme), 508 


67 
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Arte dei Medici e degli Speziali, 
IOKIX 

Artibus ac disciplinis liberalium lit- 
terarum, de, vedi Institutiones sae- 
cularium lectionum (Cassiodoro) 

Articella, vedi Ars medica (Galeno) 

Artù, re, 866 

Ascanio, 845, 846 

Asdente, vedi Benvenuto, detto l’A- 
sdenti 

Asia, 572 

Aspectibus, de (Alhazen), 130, 191, 
669 

Assisi, 867 

Astrologia nova, vedi Liber de mo- 
tibus celorum (Alpetragio) 

Atene, 460, 468, 588, 822, 860, 861 

Ateniesi, 460, 860 

Atlante, 878 

Attilio Regolo, Marco, 574 

Auerbach Erich, xcvi, 556 

Augusti vita (Svetonio), 563 

Augusto, imperatore, XLII, 235, 563, 
566, 574, 883 

Aurelio Vittore, Sesto, 573; vedi 
Liber de viris illustribus urbis Ro- 
mae 

Aurora, 860 

Austin Herbert Douglas, 347 

Avalle d'Arco Silvio, 497, 510 

Avegna ched el m'aggia più per tempo 
(Cino), 499 

Ave maris stella, 347 

Avempace (Abù Bakr Muhammad 
ibn Yahyà ibn as- Sa’ igh; Ibn 
Baggiah), 133, 335, 678, 757 

Averroè, LXIX, 122, 130, 133, 144; 
149, 153, 157, 183, 192, 193, 223, 
248, 249, 250, 333, 335, 336, 480, 
642, 648, 678, 679, 698, 756, 757, 
764, 818; vedi Analytica posterio- 
ra, commento; Anima, de, com- 
mento; Caelo, de, commento; 
Ethica Nicomachea, commento; 
Generatione animalium, de, com- 
mento; Generatione et corruptio- 
ne, de, commento; Mistoria ani- 
malium, commento; Longitudine 
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et brevitate vitae, de, parafrasi; 
Metaphysica, commento; Meteo- 
rologica, commento; Physica, com- 
mento; Rhetorica, parafrasi; Sub- 
stantia orbis, de 

Avicenna, XLVIII, XLIX, LXIX, LXXVI, 
45, 52, 122, 133, 136, 147, 183, 
184, 187, 192, 216, 217, 222, 250, 
333» 335, 456, 476, 530, 531, 664, 
753, 754, 756, 757, 762, 770, 805, 
808, 809, 818, 820; vedi Anima, 
de; Canon totius medicinae; Logi- 
ca; Metaphysica; Natura anima- 
lium, de (Animalibus, de); Suf- 
ficientia 

Avignone, 826 

Avventuroso ciciliano (Bosone da 
Gubbio), 655 


B 


Babilonesi, 109, 245 

Babilonia, 245, 419 

Bacone Ruggero, vedi Moralis phi- 
losophia; Opus maius; Opus ter- 
tium; Physica, quaestio sul libro 
VII 

Baehrens Emil, 48 

Baeumker Clemens, 143 

Baldelli Ignazio, xv, 198, 538 

Ballata, i’ voi che tu ritrovi Amore 
(Dante, VIN x1I; Rime 1x), 94, 
105, 498, 521 

Ballata, poi che ti compuose Amore 
(Lapo Gianni), 104 

Barbari, 137, 150, 183 

Barbèra Gaspero, LooIV 

Barbi Michele, XIII, XIV, XV, XVIII, 
XXXIII, LVI, LVII, LVIII, LIX, LXXX, 
LXXXI, LXXXIII, LXXXIV, LXXXV, 
LXXXVI, XC, XCV, XCVII, XCVIII, 12, 
13, 20, 34, 62, 65, 77, 89, 97, 116, 
120, 210, 299, 544, 549, 568, 575, 
664, 765, 773; vedi Barbi-Perni- 
cone 

Barbi-Pernicone (edizione delle Ri- 
me, Dante), XIII, LVII, XCVII, 95, 
IOI, 102, 273, 274, 279, 281, 282, 


NOMI E COSE NOTEVOLI CONTENUTI NELLE NOTE 


284, 291, 494, 496, 497, 498, 499, 
502, 503, 504, 506, 507, 509, 514, 
517, 520, 521, 522, 523 

Barblan Giovanni, LXXIII 

Barlow Claude W., 393 

Bartolomeo da San Concordio, 665; 
vedi Ammaestramenti degli antichi 

Bartolomeo della Scala, 714, 715 

Bartolomeo di Bartolo da Bologna, 
XXVI, LXXIII, 212, 455, 456; ve- 
di Glorificatione Beatae Mariae 
Virginis, de; Quaestiones disputa- 
tae; Tractatus de luce 

Baruffini Giorgio, 656, 747, 878 

Basile Bruno, 867 

Basilio di Cesarea, 134, 135, 649; 
vedi Hexaemeron, in 

Bassermann Alfred, 651 

Bataille de sept arts, la (Henri d'An- 
deli), 219 

Batavi, 878 

Batkin Leonid M., xviti 

Battaglia Felice, 549 

Battaglia Salvatore, XCVII, 177, 274, 
497, 509, 519, 527, 664 

Baur Ludwig, 135, 238 

Beaside, 633 

Beata vita, de (Agostino), 774 

Beatrice Portinarì, XII, XVI, XX, XXI, 
XXIII, XXV, XXVII, XXIX, LIV, LV, 
LVII, LVIII, XC, XCI, 95, 96, 98, 99, 
100, 102, 103, 104, 120, 122, 123, 
172, 173, 177, 179, 182, 200, 201, 
202, 210, 267, 272, 297, 347, 366, 
380, 497, 532 

Beda il Venerabile, 115, 134, 135, 
219; vedi Hexaemeron; Natura re- 
rum liber, de; Tabernaculo, de 

Bella e gentile, amica di pietate (Ci- 
No), 103, 104 

Bello gildonico, de (Claudiano), 23 

Belluno, 693 

Bembo Pietro, vedi Prose della vol- 
gar lingua 

Bemrose Stuart, 124, 148, 152, 160, 
162, 164 

Beneficiis, de (Seneca), LXx, 50, 51, 
53, 54, 57, 59, 295, 462, 654, 776 


NOMI E COSE NOTEVOLI CONTENUTI NELLE NOTE 


Ben è rason (Arrigo Baldonasco), s11 

Beniamin maior (Riccardo di San 
Vittore), LXx 

Beniamin minor (Riccardo di San 
Vittore), LXx 

Benvenuto, detto l’Asdenti, 714,716 

Benvenuto da Imola, 108, 462, 714, 
884 

Bernardo di Clairvaux, vedi Super 
Missus est 

Bernardo Silvestre, 112, 827; vedi 
Eneide, commento 

Bernart de Ventadorn, 656 

Bertagni Renzo, 235, 340, 348, 349 

Bertalot Ludwig, 575, 661 

Bertì Enrico, LXVII, 3, 126, 127, 138, 
179, 180, 182, 218, 248, 249, 250, 
256, 340, 343, 407, 410, 413, 417, 
431, 550, 605, 618, 641, 652, 680, 
702, 707, 723, 725, 728 

Bertola Ermenegildo, 237 

Bertolini Paolo, 714 

Bertram de Born (Bertrans, Ber- 
tram dal Bormio), 656, 657 

Bertrand du Poujet, LXXxI 

Betto Brunelleschi, 503 

Bettoni Efrem, LXXxII, 189, 308, 322, 
741, 758 

Biadene Leandro, 198 

Biagi Vincenzo, 45, 707 

Bianca di Navarra, 655 

Bianchi, partito fiorentino, xV, 715 

Biante, 419, 420 

Biantidi, 834 

Biaquino da Camino, 692 

Bibbia, LXXIII, 114, 161, 206, 560, 
577; vedi anche Itala; Vulgata; 
Sacre Scritture; Vangelo; Vec- 
chio Testamento 

Bibbia, versione dei Settanta, 48 

Biblioteca Ambrosiana, Milano, 583 

Biblioteca Apostolica Vaticana, Ro- 
ma, LXXXVI 

Bicci novel, figliuol di non so cui 
(Dante, Rime LXXVII), 505 

Bieler Ludwig, xCvVII, 22 

Bigi Emilio, 577 

Bigongiari Dino, 818 
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Bilancia, segno zodiacale, 344, 351, 
355, 804, 810 

Billanovich Giuseppe, 595 

Biltà di donna e di saccente core (Ca- 
valcanti), 93, 104 

Bindo Bonichi, 503 

Bisanzio, 651 

Biscaro Gerolamo, 693 

Biscioni Antonio Maria, LXXXII, 
XCVII, 78, 112, 137, 143, 194, 200, 
234, 268, 337, 383, 392, 400, 403, 
419, 488, 490, 527, 534, 537, 538, 
542, 552, 561, 566, 583, 588, 592, 
603, 605, 637, 647, 651, 675, 681, 
702, 726, 734, 780, 794, 797, 806, 
820, 836, 841, 863, 871, 874, 881 

Blasucci Luigi, 434 

Boccaccio Giovanni, XII, LX, 
LXXXII, XCV, XCVII, 27, 432, 467, 
595, 655, 813; vedi Decameron; 
Genealogiae deorum gentilium; 
Trattatello in laude di Dante 

Bochefiski Innocenzo M., 226 

Bodrero Emilio, 461 

Boehner Philoteus, 226 

Boezio Anicio Manlio Severino, xvI, 
XVIII, XXVIII, LXIX, LXXX, XCI, XCVII, 
19, 176, 202, 203, 210, 236, 263, 
267, 297, 318, 461, 476, 495, 507, 
659, 683, 684, 685, 749; vedi Con- 
solatio philosophiae; Dialogi in 
Porphyrium; Differentiis topicis, 
de; Duabus naturis et una perso- 
na Christi, de; Geometria, de; Hy- 
potheticis syllogismis, de; Institu- 
tione arithmetica, de; Institutio- 
ne musica, de; Topica (Cicerone), 
commento; Trinitate, de; vedi an- 
che Savio 

Boezio di Dacia, XXVI, LXXII, 35, 
209 

Boffito Giuseppe, 45, 110, 131, 174, 
191, 224, 235, 345, 346, 349, 351, 
407, 610, 625, 774, 810 

Bologna, LXXXIIMI, XCVI, 52, 66, 75, 
109, 208, 209, 477 

Bonaccorsi Francesco, LXXXI; vedi 
anche Bonaccorsi, incunabolo 
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Bonaccorsi, incunabolo, 15, 28, 36, 
39, 130, 228, 356, 418, 444, 468, 
469, 533, 534, 538, 542, 560, 590, 
712, 749, 765, 779, 781, 782, 794, 
797, 818, 851, 881, 883, 884 

Bona fortuna, de (Pseudo-Aristote- 
le), 652 

Bonagiunta Orbicciani, 657 

Bonaventura da Bagnoregio, LXXI, 
LXXIII, 135, 162, 205, 359, 439; 
vedi Breviloquium; Collationes in 
Hexaémeron; Quaestiones in Ec- 
clesiasten; Sententiarum libros, in 

Bonconte da Montefeltro, 657 

Bongi Salvatore, 208 

Bonifacio VIII (Benedetto Caetani), 
544, 867 

Bonifacio I di Monferrato, 654, 656 

Bono Giamboni, XxCVII, XCVIII, 418; 
vedi Libro de’ vizi e delle virtudi, il 

Bonolis Guido, 664 

Bono pacis, de (Remigio Girolami), 
207 

Bosco Umberto, 655 

Bosone da Gubbio, vedi Avventu- 
roso ciciliano 

Bossuat Robert, 213, 349 

Bottagisio Tito, 461 

Boyde Patrick, xCvI, xCVIII, 116, 
198, 268, 316, 331, 345, 357, 378, 
486, 620, 767, 797, 851; vedi 
Foster-Boyde 

Brader David, 656 

Braga, 393 

Branca Delcorno Daniela, 867 

Bretagna, 655 

Breviarium ab Urbe condita (Eutro- 
pio), 573, 579 

Breviarium in Psalmos (Girolamo), 
608 

Breviloquium (Bonaventura da Ba- 
gnoregio), 115, 135 

Bridges John Henry, 130, 381 

Brugnoli Giorgio, xCIX, 33, 74, 75, 
199 

Brunetto Latini, LI, LXV, LXX, 69, 
208, 282, 348, 393, 575, 612, 859; 
vedi Rettorica; Tesoretto; Tresor 


NOMI E COSE NOTEVOLI CONTENUTI NELLE NOTE 


Bruni Leonardo, vedi Vita di Dante 

Bruto Lucio Giunio, 419, 569, 571, 
572 

Bruto Marco Giunio, 73, 577 

Brutus (Cicerone), 30, 591 

Bucolicon liber (Virgilio), 112, 597, 
662 

Bucolicon liber, commento (Servio), 
815 

Bulgari, 656 

Biilow Georg, 147 

Burato Girolamo, LXXXIV 

Burgos, 826 

Buridano Giovanni, vedi Summule 
logicales, commento 

Burkitt Francis Crawford, 731 

Burley Walter, vedi Walter Burley 

Busetto Natale, 191 

Busnelli Giovanni, LVII, LXXI, LXXV, 
LXXVI, LXXXVI, 86, 160, 162, 308, 
320, 322, 333, 369, 529, 530, 531, 
604, 733, 741, 756, 758, 760; ve- 
di Busnelli-Vandelli 

Busnelli-Vandelli (commento al 
Convivio), LXXV, LXXXVI, LXXXVII, 
LXXXVIII, XCIV, XCV, XCVII, XCVIII, 
C, 4, 5, 8,9, 10, II, 12, 13, 14, IS, 
16, 17,18, 19, 20, 22, 23, 25, 26, 27, 
28, 29, 31, 32, 33, 36, 37, 38, 39, 
41, 42, 44, 46, 47, 48, 49, S1, 52, 
53, 55, 56, 57, 59, 60, 62, 63, 65, 
68, 71, 77, 83, 85, 86, 88, 80, 111, 
113, 114, 116, 117, 121, 122, 123, 
125, 127, 130, 132, 140, 142, 143, 
146, 147, 149, 151, 152, 153, 154, 
155, 158, 159, 160, 161, 164, 165, 
167, 168, 171, 172, 173, 174, 176, 
177, 178, 180, 181, 182, 183, 184, 
185, 187, 188, 189, 191, 193, 194, 
195, 199, 200, 201, 202, 204, 210, 
211, 212, 214, 216, 220, 222, 226, 
228, 229, 230, 232, 234, 235, 236, 
237, 238, 239, 241, 242, 246, 247, 
248, 251, 252, 253, 254, 256, 257, 
260, 261, 262, 263, 264, 266, 267, 
269, 275, 292, 292-293, 293, 296, 
299, 300, 302, 304, 308, 309, 310, 
311, 312, 314, 315, 317, 318, 319, 


NOMI E COSE NOTEVOLI CONTENUTI NELLE NOTE 


320, 322, 324, 327, 329, 330, 332, 
333, 336, 337, 338, 339, 341, 345, 
346, 347, 350, 352, 353, 356, 357, 
359, 360, 362, 363, 364, 365, 366, 
367, 368, 369, 370, 372, 373, 374, 
376, 377, 380, 381, 382, 383, 384, 
385, 386, 387, 388, 389, 390, 392, 
393, 394, 397; 399, 400, 401, 402, 
493, 405, 407, 408, 409, 410, 412, 
413, 414, 415, 416, 417, 421, 423, 
424, 426, 427, 429, 431, 432, 433, 
435, 436, 437, 438, 441, 442, 443, 
447, 448, 450, 451, 452, 453, 456, 
457, 458, 462, 464, 466, 467, 468, 
469, 471, 472, 475» 476, 477, 478, 
483, 484, 487, 489, 490, 518, 526, 
532, 533, 537, 538, 539, 540, 541, 
543, 545, 546, 547, 550, 551, 552, 
555, 556, 557, 558, 559, 560, 561, 
563, 564, 566, 567, 568, 569, 570, 
571, 572, 574, 575, 580, 583, 584, 
586, 590, 591, 592, 593, 595, 597, 
598, 599, 602, 603, 604, 605, 607, 
609, 610, 611, 612, 613, 616, 619, 
624, 625, 627, 629, 631, 635, 636, 
637, 638, 640, 641, 642, 643, 646, 
647, 649, 650, 652, 653, 654, 655, 
656, 657, 658, 660, 661, 662, 663, 
664, 666, 667, 668, 669, 671, 674, 
678, 680, 681, 682, 683, 684, 685, 
686, 688, 689, 690, 691, 692, 693, 
694, 695, 696, 700, 702, 703, 704, 
706, 707, 708, 709, 710, 711, 713, 
716, 717, 722, 723, 725, 726, 727, 
729, 732, 733, 737» 739, 741, 742, 
743, 746, 748, 749, 750, 751, 753, 
754, 755, 756, 758, 760, 762, 764, 
765, 779, 771, 772, 773, 774, 776, 
777» 778, 779, 780, 781, 782, 783, 
784, 786, 787, 788, 789, 790, 791, 
793, 796, 797, 798, 800, 802, 806, 
807, 810, 811, 812, 813, 814, 815, 
816, 817, 818, 819, 820, 823, 824, 
825, 826, 827, 828, 829, 830, 833, 
834, 835, 836, 837, 838, 839, 840, 
841, 844, 846, 847, 848, 849, 850, 
854, 855, 856, 859, 862, 863, 864, 
865, 866, 867, 870, 871, 872, 873, 
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874, 875, 876, 878, 879, 880, 882, 
883 

Buti, Francesco da, vedi Francesco 
da Buti 

Buti Giovanni, 235, 340, 348, 349 


C 


Cadenet, 653 

Cadmo, 838 

Cadore, 692 

Caelesti hierarchia, de (Pseudo-Dio- 
nigi), XXIV-XXV, 155, 160, 395, 
455, 470 

Caelo, de (Aristotele), LXVII, 55, 
126, 127, 131, 137, 138, 139, 140, 
141, 144, ISO, 154, 223, 239, 245, 
247, 253, 254, 331, 339» 340, 341, 
342, 343, 344, 410, 618, 740, 826 

Caelo, de, commento (Averroè), 126, 
127, 134, 143, 183, 340, 341, 586 

Caelo, de, commento (Simplicio), 
342 

Caelo, de, commento (Tommaso), 
126, 128, 132, 135, 138, 144, 166, 
215, 241, 255, 340, 341, 342, 410, 
535, 618, 686, 740 

Caelo et mundo, de (Alberto Magno), 
LXVITI, LXXII, 86, 126, 127, 129, 
130, 13I, 133, 135, 137-138, 139, 
141, 142, 150, 166, 167, 168, 215, 
223, 228, 230, 239, 245, 253, 257» 
339, 340, 341, 343, 344, 410, 489, 
535, 560, 740 

Cagnano, 693 

Caix Napoleone, 198 

Calci, valle di, 867 

Calcidio, 146, 148, 213, 342, 477; 
vedi Timeo, commento 

Caldei, 150 

Calidone, 834, 835 

Calisse Carlo, 877 

Callia, 699 

Callippo, 126, 144 

Cambridge, 205 

Camerani Marri Giulia, 627 

Camilli Amerindo, xCV, 412 

Camillo Marco Furio, 574, 575» 576 
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Caminesi, famiglia, 692, 693 

Campaldino, 657 

Campani Romeo, xcviI, 126, 132, 
139, 166, 225, 241, 244, 245, 260, 
344, 346, 350, 351, 353, 355, 356, 
358, 610 

Campano di Novara, vedi Tracta- 
tus de sphaera 

Campidoglio, 579 

Cancelli Filippo, LXxIV, SI, 64, 550, 
625, 626, 649, 650, 652, 665, 739, 
826 

Cancro, segno zodiacale, 351, 352, 
353, 354, 355, 810 

Canello Ugo Angelo, 198 

Cangrande della Scala, 109, I10, 
113, 114, 135, 137; 214, 715 

Canne, 579, 580 

Canon totius medicinae (Avicenna), 
192, 194, 237, 397, 758, 762, 765, 
801, 805, 808, 810, 816, 817, 821 

Cantico dei Cantici, vedi Canticum 
Canticorum 

Canticum Canticorum, XXV, 159, 
206, 261, 262, 263, 442, 444, 874 

Canzoniere (Petrarca), 522 

Capelle Wilhelm, 247 

Capelli Luigi Mario, 161, 162, 342 

Capitani Ovidio, LXXII, 207, 651, 
659 

Cappadocia, 567 

Cappellano Andrea, vedi Andrea 
Cappellano 

Capricorno, segno zodiacale, 259, 
351, 353, 355, 535, 536, 754, 810 

Caprona, 867 

Carattoni, stampatore, LXXXII 

Carcaterra Antonio, 558 

Cardini Roberto, LXXXI 

Carlo I d’Angiò, 595 

Carlo II d’Angiò, lo Zoppo, XLII, 


595 
Carlo di Valois, XIV, 235 
Carlo Magno, 220 
Carlo Martello, xxII, xc, 165 
Carmen de Saladino, 655 
Carmina (Orazio), vedi Odi 
Carmody Francis J., xCVII, 15, 16, 
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50, 51, 53, 58, 60, 77, 79, 82, 83, 
84, 113, 128, 228, 293, 296, 301, 
325, 348, 379, 393, 400, 424, 449, 
497, 528, 579, 590, 612, 661, 669, 
685, 712, 719, 722, 723, 725, 726, 
727, 728, 729, 748, 786, 788, 7809, 
806, 836, 852, 853, 859 

Carrai Stefano, xCII 

Carruccio Ettore, 226 

Cartagine, 579, 580 

Cartaginesi, 574 

Cary George, 655 

Casella Mario, LXXXVII, XCVIII, 42, 
113, 114, 122, 125, 210, 264, 265, 
272, 466, 467, 509, 568, 577, 640, 
875, 876 

Casentino, 651 

Cassiano Giovanni, vedi Giovanni 
Cassiano 

Cassiodoro, vedi Institutiones saecu- 
larium lectionum (Artibus ac di- 
sciplinis liberalium litterarum, de); 
Variae 

Castellani Arrigo, 42 

Castiglia, 655 

Castiglioni Arturo, 412 

Categoriae (Praedicamenta) (Aristo- 
tele), 226 

Catena aurea, 731 

Catholicon (Giovanni Balbi), 221, 
402, 582, 583, 818 

Catilina Lucio Sergio, 581 

Catilinariae (Cicerone), 581 

Catone il Censore, Marco Porcio, 
576, 577, 768 

Catone Uticense, Marco Porcio, LII, 
350, 351, 461, 573, 576, 577, 768, 
851, 869, 870, 871, 872, 873, 874, 
875 

Causis et processu universitatis, de 
(Alberto Magno), 144, 300, 301, 
302, 303, 304, 305, 440, 441, 442, 
443, 452, 541, 767, 769 

Causis proprietatum elementorum, de 
(Alberto Magno), 4, 248, 345, 350, 
376 

Cavalcanti Guido, vedi Guido Ca- 
valcanti 


NOMI E COSE NOTEVOLI CONTENUTI NELLE NOTE 


Cavallo Marco A., 121, 659 

Cavazzoni Pederzini Fortunato, 
LXXXIII, LXXXIV, XCVIII, 32, 37, 42, 
43, 56, 63, 83, 85, 117, 122, 168, 
172, 181, 194, 214, 235, 248, 257, 
332, 333, 366, 370, 392, 433, 445, 
450, 454, 534, 537, 538, 552, 574, 
598, 599, 607, 635, 654, 681, 683, 
689, 695, 709, 750, 751, 755, 767, 
779, 784, 789, 797, 812, 820, 830, 
837, 847, 866 

Cecchini Enzo, xcIx, 662 

Cecco d’Ascoli, 131, 191, 236, 407, 
528, 545, 810; vedi Acerba, l’; 
Principiis astrologiae, de 

Cecilia, santa, 772 

Cecilia Adolfo, 651 

Cecilio Metello, Lucio, 580 

Cederna Carlo, xCIII 

Cefalo, 860, 862 

Celso, 626 

Ceneda, 692 

Censorino, vedi Die natali, de 

Cerretani Matteo, 636 

Cesare Caio Giulio, 418, 566, 569, 
576, 577, 684 

Cesena, 657 

Cevolotto Mario, 693 

Chabaille Polycarpe, xCvII 

Chartres, scuola di, 112, 229 

Chenu Marie-Dominique, 213, 883 

Chero con dirittura (Guittone), 103- 
104 

Cherubini, ordine angelico, 160, 
161, 162, 165 

Chiappelli Luigi, 739 

Chiarini Eugenio, 715 

Chiaro Davanzati, xCII, 281, 500, 
520 

Chi è questa che vèn, ch' ogn’ om la 
mira (Cavalcanti), 285, 286 

Chilone, 419, 420 

Chimia (Pseudo-Geber), 118 

Chioggia, 867 

Chistoni Paride, 10, 
768 

Chi vedesse a Lucia un var capuzzo 
(Guinizelli), 286 


212, 577 
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Chi vuol veder mille persone grame 
(Onesto), 98 

Chi vuol veder quantunque pò Na- 
tura (Petrarca, CCXLVIII), 98 

Chronique d’Ernoul, 655 

Chydenius Johan, 114 

Cicchitto Leone, 162 

Cicerone Marco Tullio, XXVIII, L, 
LXVI, LXX, LXXX, 14, 69, 74, 75, 79, 
82, 147, 185, 187, 188, 202, 210, 
213, 219, 263, 267, 315, 513, 575, 
581, 588, 607, 660, 721, 729, 780, 
836, 839, 880; vedi Academica po- 
steriora; Academica priora ; Amici- 
tia, de; Brutus; Catilinariae; Di- 
vinatione, de; Epistulae ad Atti- 
cum; Finibus bonorum et malorum, 
de; Hortensius; Inventione, de; Na- 
tura deorum, de; Officits, de; Ora- 
tor ; Oratore, de; Paradoxa Stoico- 
rum; Senectute, de; Somnium Sci- 
pionis; Topica; Tusculanae dispu- 
tationes; vedi anche Pseudo-Ci- 
cerone 

Cielo d’Alcamo, 94 

Cincinnato Lucio Quinzio, 574, 575 

Cino da Pistoia, 67, 100, 103, 272, 
499; vedi Rime 

Cinonio, 467, 534 

Ciò che m’incontra, ne la mente more 
(Dante, VIN xv; Rime x11), 98 

Ciotto di Gerusalemme, vedi Carlo 
II d’Angiò, lo Zoppo 

Cipolla Carlo, 557, 867 

Cipolla Francesco, 577 

Ciprigna, vedi Venere 

Circe, 852 

Cirot Georges, 655 

Città del Vaticano, LXXXVI 

Città di Castello, 657 

Civitate Dei, de (Agostino), LXVI, 
LXX, 113, 147, 164, 195, 196, 269, 
349, 419, 420, 421, 460, 557, 558, 
561, 572, 573, 574, 575, 576, 578, 
579, 580, 773 

Claudiano Claudio, 23; vedi Bello 
gildonico, de 

Cleante, 461 


1064 NOMI E COSE NOTEVOLI CONTENUTI NELLE NOTE 


Cleobulo, 419, 420 

Clitomaco, 213 

Coccia Michele, 23 

Cochrane Eric, 21 

Codex, 650, 830 

Codro, 460 

Cognoscendis curandisque animi mor- 
bis, de (Galeno), 53 

Cohn Willy, 544 

Collatino Lucio Tarquinio, 569 

Collationes in Hexaèémeron (Bona- 
ventura da Bagnoregio), 115, 161 

Colonia, 315, 332, 350, 544 

Colonna, famiglia, 867 

Color d’amore e di pietà sembianti 
(Dante, VIN xoavi; Rime xxxII), 
96, 100 

Colossenses, ad (Paolo), 562, 746, 
830 x 

Come lo giorno quand’è dal maitino 
(Percivalle Doria), 273 

Commagene, 567 

Commedia (Dante), x1, xV, XVI, XVII, 
LIII, LVII, LIX, LXI, LXII, LXIII, 
LXIV, LXVIII, LXXI, LXXIV, LXXV, 
LIOCKII, LAXXVII, XCIII, XCIV, XCVIII, 
XCIX, 9, 33, 45, 49, 63, 78, 90, 
108, 109, 112, 135, 143, 146, 149, 
151, 152, 153, 154, 155, 156, 160, 
162, 182, 241, 257, 281, 285, 286, 
287, 299, 308, 346, 348, 366, 375, 
466, 467, 471, 479, 482, 483, 484, 
498, 502, 510, 514, 516, 523, 544, 
545, 549, 568, 571, 577, 589, 595, 
602, 605, 663, 672, 677, 679, 713, 
714, 715, 726, 756, 761, 770, 868, 
869, 870, 871; vedi anche Inferno, 
Paradiso, Purgatorio 

Commentarioli in Psalmos (Girola- 
mo), 608 

Commentator, vedi Averroè 

Comoth Katharina, 549 

Comparetti Domenico, 112, 825- 
826, 845 

Compendium totius theologicae veri- 
tatis (Ugo da Strasburgo), 612 

Compiuta Donzella, 521 

Composizione del mondo colle sue ca- 


scioni, la (Restoro d’Arezzo), LXVI, 
132, 212, 259, 316, 317, 339, 350, 
351, 353, SIO, 517, 535, 805, 810, 
816, 818 

Comune perta fa comun dolore (Guit- 
tone), 528 

Conciliator (Pietro d’Abano), 187, 
566, 765, 801, 805, 808 

Confessiones, vedi Confessionum li- 
bri XIII (Agostino) 

Confessionum libri XIII (Agostino), 
LXVI, LXX, 19, 28, 774 

Conlationes (Giovanni Cassiano), 
I10 

Consilia (Taddeo Alderotto), 67 

Consolatio ad Helviam (Seneca), 659 

Consolatio philosophiae (Boezio), 
XXV, LXVI, LXX, XCVII, 18, 22, 23, 
72, 87, 104, 175, 194, 202, 203, 
204, 2II, 212, 296, 310, 313, 318, 
357» 439, 461, 494, 509, 568, 586, 
590, 597, 600, 646, 658, 659, 660, 
667, 668, 683, 684, 686, 687, 696, 
751, 781 

Consolatio philosophiae, commento 
di autore del secolo IX, 461 

Consoli Domenico, 345, 417, 529 

Contini Gianfranco, XIII, XXXIII, 
XXXIV, LXXI, XCII, XCV, XCVIII, XCIX, 
157, 286, 287, 402, 512, 657, 749 

Contra falsos ecclesiae professores 
(Remigio Girolami), 213 

Contra - li - erranti, vedi Le dolci ri- 
me d’amor ch’ 1° solia 

Controversiae (Seneca il Retore), 872 

Convivio (Dante), xI, XII, XIII, XIV, 
XV, XV-XVI, XVI, XVII, XIX, XXII, 
XXIII, XXIV, XXVII, XXVIII, XXXVIII, 
XXXIX, L, LIII, LIV, LV, LVI, LVII, 
LVIII, LIX, LX, LXI, LXII, LXIII, 
LXIV, LXV, LXVI, LXVII, LXVIII, LXIX, 
LXX, LXXI, LXXII, LXXIII, LXXIV, 
LXXV, LXXVI, LXXVII, LXXVIII, LIXX, 
LXXXI, LXXXII, LXXXII, LXXXIV, 
LXXXV, LXXXVI, LXXXVII, LXXXVIII, 
LXXXIX, XC, XCI, XCIII, XCIV, XCV, 
XCVI, XCVII, XCVIII, XCIX, C, 3, 4» 
9, IO, II, 12, 13, 14, 15, 19, 20, 
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21, 22, 23, 30, 3I, 34, 35, 36, 
42, 43, 45, 47, 49, 52, 63, 65, 67, 
69, 74, 77, 86, 89, 9I, 93, 95, 96, 
102, 109, ZIO, IIIgq 113, 114, 116, 
122, 124, 125, 126, 131, 135, 136, 
143, 146, 149, IS1, 152, 153, 154, 
155, 156, 160, 162, 165, 167, 171, 
173, 175, 176, 182, 183, 186, 188, 
189, 196, 207, 209, 210, 213, 215, 
221, 223, 224, 230, 232, 235, 236, 
241, 243, 247, 253, 254, 256, 257, 
261, 262, 264, 265, 288, 292, 299, 
304, 305, 307, 308, 318, 320, 321, 
333, 334, 341, 343, 347, 348, 350, 
351, 353, 354» 355, 361, 362, 363, 
365, 368, 373, 379, 382, 384, 385, 
386, 388, 389, 390, 392, 394, 397, 
412, 416, 417, 418, 420, 424, 426, 
427, 439, 461, 462, 466, 467, 468, 
469, 471, 477, 478, 479, 480, 482, 
483, 484, 491, 495, 496, 506, 527, 
528, 531, 533, 535, 537, 540, 544, 
545, 546, 549, 550, 567, 568, 570, 
572, 575, 576, 579, 583, 584, 601, 
602, 605, 606, 609, 610, 611, 612, 
619, 625, 626, 630, 640, 641, 642, 
646, 647, 652, 653, 655, 656, 657, 
658, 660, 661, 663, 664, 667, 668, 
671, 672, 674, 677, 679, 680, 681, 
682, 683, 684, 685, 686, 687, 692, 
695, 701, 703, 704, 711, 714, 722, 
726, 733, 748, 749, 757, 761, 762, 
763, 770, 776, 781, 783, 787, 788, 
793, 795, 798, 800, 806, 810, 811, 
813, 817, 819, 822, 828, 841, 842, 
857, 858, 865, 867, 870, 872, 875, 
876, 877, 879, 881 

Coralment'ò me stesso *n ira... 
(Monte Andrea), sI11 

Corazzini Francesco, 550, 640, 729, 
826 

Coretini Gaetano, 877 

Corinthios, ad (Paolo), 

— 1: 116, 185, 771, 781 

— Il: 869 

Cornelia, madre dei Gracchi, 871 

Corneto, 877 

Corpus iuris civilis, 626, 649, 739 
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Corradino di Svevia, 867 

Corrado da Palazzo, 693 

Correctorium corruptorii ‘‘Quare’, 
529 

Correctorium Thomae (Guglielmo de 
la Mare), 529 

Corti Maria, XV, XVI, XVII, XVI, 
XXVII, XOCKVIII, XLVI, LVII, LVIII, 
LX, LXI, LXII, LXVIII, LXXI, LXXII, 
XC, XCIV, XCVIII, 13, 35, 76, 77, 
82,83, 84, 111,113, 115,117, 118, 
119, 157, 203, 209, 227, 256, 262, 
264, 292, 325, 366, 430, 431, 442, 
471, 480, 497, 500, 517, 527, 531, 
544, 679, 696, 697, 712, 722, 731, 
743, 744, 747, 748, 754, 775, 778, 
794, 795, 842, 852, 859 

Corvino, 878 

Corvino Valerio Marco, 817 

Cosmo Umberto, 208, 715 

Cosso Aulo Cornelio, 577 

Costa ben Luca (Qusta ibn Lùqa), 
vedi Differentia animae et spiri- 
tus, de 

Costantino, imperatore, 651 

Costantino Africano, 52, 315 

Costanza, figlia di Manfredi di Sve- 
via, 595 

Courcelle Pierre, 202 

Crantore, 592 

Cratete, 592 

Crawford Frederick Stuart, 215, 
363, 405, 609, 678, 679, 698 

Crescini Vincenzo, LXXXIII, 657 

Crespi Achille, 528, 545 

Creta, 860 

Crisippo, 461 

Cristiani Marta, LXvIII, 64, 146, 216, 
298, 341, 460 

Cristofori Francesco, 877 

Croce Benedetto, LXxIX 

Cronica (Dino Compagni), 235 

Cronica (Salimbene de Adam), 714 

Cronica (Giovanni Villani), 21, 149, 
235, 246, 661, 713 

Crotone, 419 

Crusca, vedi Vocabolario degli Ac- 
cademici della Crusca 


1066 


Cupido, 822 

Curiazi, 578 

Curtius Ernst Robert, 63, 108, 112, 
113, 213 

Curto Carlo, 89 

Curzi, 574 


D 


D'Addario Arnaldo, 67, 747 

Dal core mi vene (Notaio), 290 

Dallari Gino, 528 

D’Alverny Marie-Therèse, 9, 212, 
213, 220 

Damageto, 459 

Damon Phillip, xx1I 

D'Ancona Alessandro, 577 

D'Ancona Paolo, 212, 557 

Daniel, 160 

Daniele, profeta, 155, 254, 714 

Dante Alighieri, vedi Commedia; 
Convivio ; Detto d’ Amore; Egloge; 
Epistole; Fiore; Inferno; Monar- 
chia; Paradiso; Purgatorio; Que- 
stio de aqua et terra; Rime; Vita 
Nuova; Vulgari eloquentia, de 

Dante, quando per caso s' abbandona 
(Cino), 272 

Dante, un sospiro messagger del core 
(Cavalcanti), 280 

Dardano, 694, 695 

Da Romano, famiglia, 692 

David, 205, 254, 562, 563, 564, 
660 ° 

Davidsohn Robert, 208, 235 

Davis Charles Till, xVIII, LXv, 207, 
208, 549, 572 

Davolio G., LXXxIV 

Debenedetti Santorre, 50, 59, 235, 
665 

Decameron (Boccaccio), 432, 503 

Deci, 573, 574, 576 

Declaratio terminum sacrae theolo- 
giae (Ugo da Strasburgo), 612 

Decretalia (Gregorio IX), 663 

Dedalo, 419, 420 

Defensor minor (Marsilio da Pado- 
va), 183 


NOMI E COSE NOTEVOLI CONTENUTI NELLE NOTE 


Defensor pacis (Marsilio da Padova), 
183 

De Ghellinck Joseph, 213 

De gli occhi de la mia donna si move 
(Dante, Rime LXv), 98, 100, 171, 
276, 281, 286, 502 

Degno è che che dice omo (Guittone), 
512 

Degno fa voi trovare ogni tesoro 
(Dante, Rime CXIII), 521 

Deh ragioniamo insieme un poco, A- 
more (Dante, Rime LX), 93, 281, 
522 

Deipile (Deifile), 834 

Delhaye Philippe, 462, 591 

Della Scala, famiglia, 715 

Del Lungo Isidoro, 235, 715 

Del Monte Alberto, 21 

Delorme Ferdinand, 221 

Del Punta Francesco, 417 

De Matteis Maria Consiglia, 207 

De Mauri L., 558, 652, 739 

Democrito, 188, 248, 248-249, 249, 
459, 468, 589 

Dentato Manio Curio, 573 

Deonna Waldemar, 391 

Deo Socratis, de (Apuleio), 146, 148, 
186 

De Rijk Lambertus-Marie, 225, 
226, 638, 665 

Derivationes (Uguccione), 33, 138, 
176, 244, 381, 402, 420, 448, 582, 
593, 712, 792, 814, 815 

De Robertis Domenico, xI, XVI, 
XXXIII, LIII, LVI, LVIII, XCII, XCIII, 
XCVIII, XCIX, 94, I2I, 192, 272, 
402, 746 

Desimoni Cornelio, 656 

Detto d° Amore (attribuibile a Dan- 
te), XCV 

Deuteronomium, 17, 48, 746 

Dialogi in Porphyrium (Boezio), 421 

Diana, 836 

Di cantare ho talento (Chiaro Davan- 
zati), 284-285 

Didascalicon (Ugo da San Vittore), 
110, 113, 115, 117, 118, 119, 240, 
668 


NOMI E COSE NOTEVOLI CONTENUTI NELLE NOTE 


Didier Marcel, LXXXVIII 

Didone, 834, 845 

Diels Hermann, 133 

Die natali, de (Censorino), 815, 816 

Differentia animae et spiritus, de (Co- 
sta ben Luca), 192, 237 

Differentiae (Isidoro), 590 

Differentiis quatuor virtutum, de, 
vedi Liber de quatuor virtutibus 
(Martino di Braga) 

Differentiis topicis, de (Boezio), 469 

Digestum, 64, 403, 556, 558, 626, 
650, 663, 664, 665, 708, 739, 816, 
829, 830, 849; vedi anche /nfor- 
tiatum 

Digestum novum, 626 

Digestum vetus, 626 

Dino Compagni, 236; vedi Cronica 

Dino del Garbo, 195 

Dino Frescobaldi, 272 

Diogene Laerzio, vedi Vitae philo- 
sophorum 

Dionigi Areopagita, vedi Pseudo- 
Dionigi Areopagita 

Dionisi Giovanni Jacopo, LXxxI, 
122, 124, 354, 413, 443, 464, 555, 
637, 666, 703, 723, 883 

Dionisio Academico, 186, 217, 754 

Dionisio di Eraclea, 217 

Di quella cosa che nasce e dimora 
(Cino), 499 

Disio pur di vederla, e s'eo m’apres- 
so (Cino), 103 

Disticha Catonis, 14 

Distinctiones (Garniero di Roche- 
fort), 111 

Diversis quaestionibus, de (Agostino), 
146, 147 

Divinae institutiones (Lattanzio), 
185, 189, 461 

Divinatione, de (Cicerone), 182, 183, 
187, 188, 593, 880 

Divinatione per somnium, de (Ari- 
stotele), 609 

Divinis nominibus, de (Pseudo-Dio- 
nigi), XXXVI, LXVII, 143, 298, 302, 
305, 310, 313, 370, 371, 374, 375» 
377» 435, 437, 440, 441, 442, 444, 
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446, 449, 452, 453, 454, 455 457, 
465, 524, 526, 771, 840 

Divinis nominibus, de, commento 
(Tommaso), 306, 310, 458, 476, 
524, 618 

Divisione philosophiae, de (Domeni- 
co Gundisalvi), 238, 241, 242 

Doctrina christiana, de (Agostino), 
218, 565, 668 

Documentum de arte versificandi 
(Goffredo di Vinsauf), 518, 519, 
S21 

Doglia mi reca ne lo core ardire (Dan- 
te, Rime CVI), XII1, 104, 451, 493, 
495, 496, 507, 523, 524, 682 

Dolce coninzamento (Notaio), 494 

Domenicani, xxvi, 868 

Domenico Gundisalvi, 186; vedi 
Divisione philosophiae, de; Immor- 
talitate animae, de 

Dominazioni, ordine angelico, 160, 
162 

Domiziano, imperatore, 283 

Domus Aguliae, Roma, 713 

Donato Elio, 111, 219 

Donna me prega, — per ch'eo voglio 
dire (Cavalcanti), 106, 195, 495, 
SII, 512, 513, SI6, 524 

Donna pietosa e di novella etate 
(Dante, VN xxtI1; Rime xx), 107, 
276, 277, 289, 290, 494, 510, 518, 
523 

Donne ch'avete intelletto d’amore 
(Dante, VIN x1x; Rime xiv), 91, 
92, 93, 94, 95, 96, 98, 99, 100, 103, 
107, 272, 273, 274, 275, 276, 277, 
278, 2179, 280, 281, 282, 283, 284, 
285, 286, 287, 288, 290, 291, 496, 
502, 509, 512, 523, 524 

Dorez Léon, 212 

Dottrinale, il (Iacopo Alighieri), xXIl 

D’Ovidio Francesco, 198, 577, 811, 
870 

Dragonetti Roger, 583 

Dreyer John Louis Emil, 340, 342, 
343 

Drez et rayson es qu'ieu chant e° m 
demoriî (Pseudo-Arnaldo), 94 
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Dronke Peter, 213 

Drusi, 573, 574 

Duabus naturis et una persona Chri- 
sti, de (Boezio), 476, 477 

Due donne in cima de la mente mia 
(Dante, Rime LXXXVI), 93 

Duhem Pierre, 225, 340, 566 

Dumio, 393 

Duns Scoto Giovanni, LXXII, LXx- 
VIII, 133, 164, 1809, 359, 439; ve- 
di Rerum principio, de; Scriptum 
Oxoniense 

Dux neutrorum (Mosè Maimonide), 
186 

Dyroff Adolf, 412 


E 


Eaco, 860, 861, 862, 863 

Eberardo di Béthune, vedi Graeci- 
smus 

Ebrei, 8, 149, 158, 183, 806, 807 

Ecatone, 293 

Ecclesiastes, 72, 197, 288, 344, 451, 
496, 534, 537, 538, 594, 595, 658, 
660, 699, 712 

Ecclesiasticus, XXV, XXXVI, 213, 276, 
284, 319, 365, 387, 391, 442, 444, 
458, 534, 537 

Eclogae, vedi Bucolicon liber (Vir- 
gilio) 

Eden, 349 

Edipo, 391, 838 

Editori Milanesi (EM: Monti Vin- 
cenzo, Trivulzio Gian Giacomo, 
Maggi Gian Antonio), LOCI, 
LIOCKIV, LXXXV, LXXXVI, XCVIII, 8, 
II, 18, 23, 24, 31, 38, 43, 56, 60, 
63, 68, 72, 79, 85, 108, 121, 122, 
124, 137, 140, 153, 156, 159, 165, 
174, 178, 187, 191, 192, 193, 195; 
200, 210, 218, 228, 230, 232, 242, 
248, 253, 265, 296, 309, 311, 313, 
317, 329, 330, 340, 346, 353, 356, 
369, 371, 378, 385, 387, 399, 400, 
407, 413, 414, 418, 419, 432; 433, 
437, 444, 450, 452, 453, 476, 477, 
488, 529, 531, 532, 537, 538, 540, 


541, 542, 561, 562, 563, 567, 569, 
570, 571, 572, 574, 578, 583, 584, 
586, 588, 592, 593, 599, 603, 609, 
612, 614, 616, 622, 635, 637, 643, 
645, 654, 660, 666, 669, 680, 681, 
683, 687, 689, 690, 693, 694, 695, 
703, 704, 708, 709, 710, 712, 716, 
717, 723, 732, 734, 736, 737, 738, 
739, 741, 742, 743, 746, 751, 752, 
773, 777» 778, 779, 780, 783, 786, 
787, 789, 790, 791, 793, 794, 796, 
800, 802, 805, 810, 812, 819, 820, 
823, 828, 832, 835, 836, 849, 854, 
859, 862, 863, 864, 866, 871, 872, 
873, 874, 875, 876, 878, 879, 882 

Edizioni dell'Ateneo, LOXxVII 

Egidi Francesco, xCII 

Egidio Colonna, vedi Egidio Ro- 
mano 

Egidio Romano, 133, 545, 550, 652, 
729,826; vedi Regimine principum, 
de; Sententiarum libros, in 

Egina, 860, 861, 862 

Egitto, 109, 116, 245, 567 

Egiziani, 150 

Egloge (Dante), 11: 662 

Ehrle Franz, 208 

Elea, 461 

Elegia (Arrigo da Settimello), 523 

Elementa (Euclide), 238, 239 

Elementatio theologica (Proclo), LX- 
VIII, 147, 298, 299, 303, 359, 477 

Elena, santa, 651 

Eleonora, moglie di Folchetto, 655 

Elettra, 694 

Elicona, 459 

EM, vedi Editori Milanesi 

Emesa, 837 

Emilia, regione, 157 

E° m’incresce di me sì duramente 
(Dante, Rime LXVII), 96, 100, 278, 
287, 502, 507, 519 

Empedocle, 406, 409, 461 

Empireo, XXIV, XXVIII, 133, 134,135; 
136, 137, 138, 142, 151, 163, 213, 
214, 221, 222, 262, 287 

Enarratio in Psalmos (Agostino), 
590, 608, 625 
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Enchiridion ad Laurentium (Agosti- 
no), LXx, 164 

Enea, 432, 433, 564, 579, 694, 834, 
845, 846, 847, 848 

Eneide (Virgilio), 25, 26, 48, 112, 
114, 165, 183, 195, 286, 432, 559, 
564, 570, 571, 572, 573, 574, 575, 
577, 579, 636, 691, 694, 825, 827, 
834, 845, 846, 848, 849, 870 

Eneide, commento (Bernardo Sil- 
vestre), 112, 113, 827 

Eneide, commento (Fulgenzio), 63 

Eneide, commento (Servio), 63, 575, 
579 

Engels Joseph, 111 

Enneades (Plotino), 477 

Ennio Quinto, 684; vedi Sota 

Enopia, 860 

Enrico Aristippo, 249 

Enrico II, detto il Santo o lo Zop- 
po, 332 

Enrico, figlio di Enrico II Plantage- 
neto, 657 

Enrico II Plantageneto, 657 

Entheticus (Giovanni di Salisbury), 
477, 589 

Enzo, re, 714 

Ephesios, ad (Paolo), 163, 746, 837 

Epicurei, 468, 469, 587, 589, 590 

Epicuro, 182, 468, 575, 587, 588, 
589, 590, S9I 

Epiroti, 573 

Epistole (Dante), XCVII, 23 

— II: 2I 

— III: 103, 179 

— V: 548, 566 

— VI: 21, 44, 548, 570, 627 

— VII: 21, 548, 559 

— VIII: 23 

— XI: 282, 426, 460 

— XI1I:21,34,63, 109, I10, 113, 114, 
116, 135, 137, 142, 214, 282, 301, 
305, 328, 338, 370, 454, 516, 610, 
666, 841, 876 

Epistulae (Girolamo), 110, 205, 577 

Epistulae (Orazio), 660, 728 

Epistulae ad Atticum (Cicerone), 
S91 
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Epistulae ad Lucilium (Seneca), Lx, 
293, 462, 573, 646, 658, 659, 660, 
664, 822 

Epistulae ex Ponto (Ovidio), 419 

Epitide, 846 

Epitome de Tito Livio (Floro), 569, 
572, 573, 574, 575, 577, 578, 579, 
580 

Era, valle d’, 867 

Eraclea, 419 

Eraclide Pontico, 269 

Eraclito, 461 

Era in penser d'amor quand’ î° trovai 
(Cavalcanti), 286, 287 

Era venuta ne la mente mia (Dan- 
te, VIN xxxiv; Rime xxx), 272, 
519 

Ercole, 323 

Ercole Francesco, 549, 627 

Eremitani, 826 

Eretteo, 860 

Erittonio, 694 

Ermatinger Charles J., 209 

Ermete Trismegisto, 150, 186, 313, 
763; vedi anche Pseudo-Ermete 

Erode Agrippa, 748 

Eruditione didascalica, de, vedi Di- 
dascalicon (Ugo da San Vittore) 

Eruditione filiorum regalium, de(Vin- 
cenzo di Beauvais), 527 

Eruditione principum, de, 527 

Esopo, 113, 884; vedi anche Isopet- 
to; Isopo; Liber Aesopi (Aesopus 
latinus); Romulus 

Esperidi, 658 

Espero, 82, 120 

Esther, 90 

Ethica (Alberto Magno), xx1x, 
LXVIII, 151, 152, 2II, 221, 222, 
256, 295, 312, 3°3, 314, 315, 324, 
325, 326, 331, 365, 367, 398, 423, 
424, 425, 426, 427, 428, 430, 431, 
446, 447, 449, 451, 463, 471, 473» 
474, 475, 480, 485, 488, 525, 549, 
585, 586, 587, 601, 602, 620, 623, 
631, 634, 646, 648, 652, 670, 686, 
721, 729, 746, 747, 775, 792, 833, 
839, 847 
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Ethica Eudemia (Aristotele), 652 

Ethica Nicomachea (Aristotele), xx, 
XXX, XLVII, LXVII, LXVIII, LXXIX, S, 
6, 7,9, 11, 15, 16, 18, 23, 25, 26, 
27, 30, 31, 35, 36, 38, 40, 44, 46, 
49, SO, 53, 54, 55, 57, 58, 59, 61, 
62, 63, 66, 67, 70, 72, 76, 76-77, 
77.79, 80, 81, 82, 84, 85, 87, 121, 
150, 152, 153, 175, 177, 197, 201, 
206, 218, 221, 237, 256, 264, 291, 
293, 294, 295, 306, 3I1I, 312, 313, 
315, 319, 324, 325, 326, 330, 331, 
335, 364. 367, 368, 378, 379, 380, 
396, 397, 399, 400, 422, 423, 424, 
425, 427, 428, 429, 430, 431, 434) 
435, 443, 445, 446, 447, 449, 450, 
451, 460, 463, 470, 472, 473, 474, 
475, 479, 481, 482, 485, 486, 487, 
512, 513, 525, 537, 546, 549, 550, 
554, 572, 585, 587, 591, 592, 601, 
602, 609, 612, 616, 617, 622, 623, 
624, 625, 626, 628, 630, 633, 644, 
647, 648, 653, 654, 661, 662, 666, 
667, 668, 670, 677, 680, 681, 685, 
687, 698, 699, 702, 703, 704, 705, 
712, 718, 719, 720, 721, 722, 723, 
724, 725, 726, 727, 728, 729, 730, 
740, 742, 743, 744, 745, 747, 751, 
752, 768, 773, 775» 777, 778, 782, 
784, 786, 787, 789, 790, 792, 831, 
832, 833, 837, 839, 842, 843, 844, 
846, 847, 848, 850, 851, 852, 853, 
855, 856, 857, 858, 859, 869 

Ethica Nicomachea, commento (A- 
verroè), 152 

Ethica Nicomachea, commento 
(Tommaso), xx1X, LXVIII, LXXVIII, 
4, 5, 6, 7, 9, II, 15, 22, 23, 25, 
26, 27, 28, 29, 32, 35, 38, 39, 44, 
46, 49, 50, 51, 53, 54, 55, 57, 58, 
61, 62, 66, 70, 72, 76, 77, 79, 80, 
81, 82, 84, 85, 86, 87, 121, 122, 
153, 175, 177, 196, 197, 201, 215, 
218, 221, 222, 237, 239, 244, 255, 
256, 291, 293, 294, 295, 296, 306, 
311, 312, 313, 319, 324, 325, 326, 
330, 331, 364, 378, 380, 387, 396, 
397, 398, 399, 403, 414, 416, 422, 
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423, 424, 425, 426, 427, 428, 429, 
430, 431, 435, 443, 445-446, 447, 
451, 460, 463, 471, 472, 473, 474, 
475, 479, 481, 482, 485, 486, 487, 
488, 491, 512, 525, 536, 542, 546, 
549, 550, 553» 554, 555, 572, 585, 
587, 589, 591, 592, 601, 603, 606, 
609, 617, 619, 620, 622, 623, 624, 
625, 626, 628, 631, 633, 634, 636, 
644, 647, 648, 649, 650, 653, 654, 
662, 667, 669, 670, 677, 680, 681, 
685, 687, 698, 702, 703, 704, 705, 
712, 718, 719, 720, 721, 722, 723, 
724, 725, 726, 727, 728, 729, 730, 
742, 743, 745» 747,751, 752, 773» 
775» 776, 777, 782, 784, 786, 787, 
789, 790, 791, 792, 826, 831, 832, 
833, 837, 839, 840, 842, 843, 844, 
846, 847, 850, 851, 852, 853, 856, 
857, 858, 850, 860, 869 

Étienne Tempier, 143, 145, 530 

Ettore, 378, 432, 433, 747, 848 

Etymologiae (Isidoro di Siviglia), 10, 
30, 50, 108, 217, 219, 240, 402, 
421, 565, 567, 579, 582, 590, 712, 
792, 813, 815 

Euclide, 130, 239; vedi E/ementa; 
Optica 

Eudosso, 126, 144 

Eufrate, 567, 878 

Eurialo, 636 

Europa, 67, 317, 559, 572, 694 

Eusebio di Cesarea, 48, 419, 564, 
579 

Eutocio di Ascalona, 242 

Eutropio, vedi Breviarium ab Urbe 
condita 

Eva, 244, 517 

Eveno, 397 

Exodum, in (Rabano Mauro), 110 

Exodus, 8, 159 

Expositiones (Taddeo Alderotto), 
477 

Expositio virgilianae continentiae 
(Fulgenzio), 112, 825, 845, 870 

Extracta de libro Nicholai peripate- 
tici, 136 

Ezechiel, 163 
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F 


Faber Guido, vedi Summa dicta- 
minis 

Fabii, 574 

Fabrizio Luscino, Gaio, 572, 573 

Fabulae (Igino), 813 

Faenza, 867 

Falkenhausen Friedrich von, 549 

Fallactis, de (Tommaso), 665 

Fallani Giovanni, 162 

Falterona, 651 

Fanfani Pietro, LXXXIV, LXXXV 

Faral Edmond, 508 

Farinata degli Uberti, 544, 747 

Fasti (Ovidio), 419, 563 

Favati Guido, 195, 657 

Federici Vescovini Graziella, 131 

Federico I, Barbarossa, 877, 883 

Federico II d'Aragona, XLII, XLIII, 
XLIV, 595 

Federico II di Svevia, XIV, XL, 499, 
500, 503, 543, 544, 545, 550, 636, 
639, 640, 714 

Fedro, 343, 884 

Feltre, 693 

Fenicia, 567 

Ferrara, 352 

Festo Sesto Pompeo, vedi Verborum 
significatu quae supersunt cum Pau- 
li epitome, de 

Fetonte, 247, 813 

Fezzan, 351 

Ficino Marsilio, Lxxx; vedi Amo- 
re, de 

Filargirio Giunio, 112 

Filippo IV il Bello, re di Francia, 
549 

Filippo Ultrarnensis, 205 

Filolao, 340 

Filosofo, vedi Aristotele 

Finfo, 523 

Finibus bonorum et malorum, de 
(Cicerone), LXx, 73, 74, 75, 217, 
315, 396, 575, 588, 589, 590, 591, 
593, 772, 773, 777, 778, 779, 780, 
781, 782, 783, 827, 831, 843, 
858 
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Fior di beltà e d’ogni cosa bona (Lot- 
to di ser Dato), 511 

Fiore (attribuibile a Dante), LXXI, 
XCII, XCV 

— Il: S21 

— XLII: 462 

— XLIV: 462 

— LVII: 4 

— LIXXIX: S2I 

— XC: S2I 

— CXXVII: 678 

— CLIII: 521, 858 

— CLVII: 38 

Fiore di virtù, XCIV, XCVIII 

Fiorentini, 52 

Fiori e vita di filosofi, LXx, 459 

Firenze, xIV, XXI, XXVI, XXXIX, XLVI, 
LXV, LXXXII, LXXXIV, LXXXV, LIOCXVI, 
LXXXVIII, LXXXIX, 8, 21, 22, 66, 
149, 205, 206, 207, 208, 235, 354, 
506, 713, 715, 830, 856, 867 

Firmico Materno, vedi Mathesis 

Flamini Francesco, LXXXV, LXXXVI, 
XCVIII, 12, 13, 25, 292, 546, SSI, 
627, 683, 703, 709, 713, 732, 784, 
820, 829, 854, 858 

Flores doctorum ex sacris ac profanis 
collecti (Thomas de Hibernia), 880 

Flori Ezio, 548 

Florilegium de vita et dictis illustrium 
philosophorum (Giovanni Waleys), 
459 

Floro Lucio Anneo, 569, 571, 575; 
vedi Epitome de Tito Livio 

Foco, 860, 863 

Folchetto di Marsiglia, 655, 656 

Folena Gianfranco, LxxXxI, IOCVII, 
48, 108 

Foligno Cesare, 348 

Forlì, 867 

Formulae vitae honestae, vedi Liber 
de quatuor virtutibus (Martino di 
Braga) 

Fortescue Adrian, 683 

Fortunaziano, 219 

Foster Kenelm, LXXVII, XCVI, XCVIII, 
126, 143, ISI, 154, 181, 189, 190, 
218, 261, 262, 307, 310, 314, 319, 
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322, 325, 337, 360, 375, 379, 471, 
480, 483, 531, 550, 605, 609, 652, 
680, 758; vedi Foster-Boyde 

Foster-Boyde(Dante's Lyric Poetry), 
XXI, XXII, XCII, XCVIII, 92, 94, 99, 
IOI, 103, 104, I05, 106, 120, 274, 
276, 277, 278, 279, 280, 281, 283, 
286, 287, 288, 289, 201, 497, 499, 
502, 503, 505, 506, 508, 512, 514, 
516, 517, S2I 

fragmentum Bernense, 700; vedi an- 
che Narrationes fabularum Ovi- 
dianarum 

Francescani, xxVI, xLIV, 868 

Franceschini Ezio, 460 

Franceschini Gino, 657 

Francesco da Buti, 108, 884 

Francesco d’Assisi, 262 

Francesco Stabili, vedi Cecco d’A- 
scoli 

Francesi, 579 

Franchi Santi, LOCI 

Francia, Lxv, 655, 656, 715 

Francoforte, 544 

Frappier Jean, 866 

Frascino Salvatore, 577 

Frati Lodovico, 67 

Fraticelli Pietro, LXXXIV, XCVIII, 23, 
42, 235, 366, 392, 477, 538, 552, 
599, 650, 654, 681, 695, 750, 779, 
‘780, 819, 820, 854 

Fresca rosa novella (Cavalcanti), 282 

Fresco Ulisse, 12 

Friuli, 693 

Frugoni Arsenio, XCIX 

Fubini Mario, 351, 576, 577, 657, 
870, 871 

Fulda, 134 

Fulgenzio Fabio Planciade, 813, 
814, 825, 826, 845, 846, 870; vedi 
Eneide, commento; Expositio vir- 
gilianae continentiae; Mitologiae 

Furio Filo, Publio, 580 


G 


Gabriele, arcangelo, 159 
Gabriele Trifone, MOI 
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Gabrieli Francesco, 655, 656 

Gaiter Luigi, xCVII, 16, 77, 83, 84, 
297, 325, 381, 528, 579, 612, 685, 
712, 719, 722, 723, 725, 726, 727, 
728, 729, 748, 786, 788, 789, 806, 
837, 852, 853 

Galassia, vedi Lattea, Via 

Galasso da Montefeltro, 657 

Galatas, ad (Paolo), 115, 
746 

Galatas, ad, commento (Tommaso), 
746 

Galba, 878 

Galeno Claudio, LXXIII, 52, 53, 67, 
315, 396, 757, 762, 805, 808, 817, 
820; vedi Ars medica (Ars parva; 
Articella; Liber tegni Galieni; Mi- 
crotegni; Tegni); Cognoscendis cu- 
randisque animi morbis, de; Hip- 
pocratis vel Polybi opus de salubri 
victus ratione privatorum commen- 
tarius, in; Methodus medendi (Me- 
gategni); Placitis Hippocratis et 
Platonis, de; Temperamentis, de; 
Theorica 

Galilea, 791, 792 

Galizia, 244, 393 

Galli, 575, 579 

Gallimard (Librairie), LXXXVIII 

Galvani Giovanni, LXXXIV, LXXXV, 
584, 637, 653, 655, 656, 674, 749, 
781, 783, 811, 817, 858 

Gange, 838 

Garamanti, 350, 3SI 

Garin Eugenio, LXXIX, LXXX, XCV, 
113, 226, 342 

Garniero di Rochefort, vedi Distinc- 
tiones 

Gatti Giovanni, LXXXII 

Gauthier de Chatillon, 213 

Gaza Teodoro, 125, 184, 311 

Geber, 133; vedi anche Pseudo- 
Geber 

Gemelli, segno zodiacale, 804 

Genealogiae deorum gentilium (Boc- 
caccio), 595 

Generatione animalium, de (Aristo- 
tele), 179, 180, 184, 217, 223, 3I1, 


563, 


NOMI E COSE NOTEVOLI CONTENUTI NELLE NOTE 


602, 698, 756, 757, 758, 759, 761, 
763, 764-765 

Generatione animalium, de, com- 
mento (Averroè), 180 

Generatione et corruptione, de (Al- 
berto Magno), LXvIII, 56, 180, 
259, 414, 422, 467, 525, 799, 801, 
803, 804, 805, 808 

Generatione et corruptione, de (Ari- 
stotele), LXVII, 127, 179, 180, 188, 
258, 259, 413, 524, 642, 643, 698, 
799, 800, 801, 808, 817 

Generatione et corruptione, de, com- 
mento (Averroè), 4, 586, 801, 805, 
818 

Generatione et corruptione, de, com- 
mento (Tommaso), 259, 413, 422, 
642 

Genesi ad litteram, de (Agostino), 
110 

Genesim, quaestiones in (Teodoreto), 
134 

Genesis, 14, 64, 286, 517, 668 

Genovesi, 67 

Gentile da Cingoli, xxVI, LXXII, 35, 
209; vedi Quaestiones supra Pri- 
sciano Minori 

Gentile ed amorosa ed avenente (Ru- 
stico Filippi), 104 

Gentile Mainardi da Ascoli, 500 

Gentile Orsino, 867 

Gentil mia donna, com’ più guardo e 
rimiro (Monte Andrea), 276 

Gentil milizia (Gentile Mainardi da 
Ascoli), 500 

Gentil pensero che parla dî vui (Dan- 
te, VN xxxvI; Rime XXXIV), 93, 
95, 97, 98, 99, 100, 101, 102, 272, 
273, 274 

Geometria, de (Boezio), 219 

Georgiche (Virgilio), 597 

Geremia, 714; vedi Zeremias 

Germanico, Giulio Cesare Claudio 
Nerone, 235 

Gerson Giovanni, 584 

Gerusalemme, 564, 568, 595, 655, 
865 

Gesù Cristo, LI, 9, 105, 109, III, 
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115, 158, 159, 189, 190, 253, 254, 
261, 380, 418, 469, 491, 560, 563, 
564, 565, 566, 568, 665, 699, 762, 
772, 790, 791, 805, 806, 807, 812, 
823 

Getto Giovanni, 577, 657 

Gherardo da Camino, x1v, 692, 693 

Gherardo da Cremona, 52, 140, 249, 
250, 298 

Gherardo da Prato, 205 

Gherardo Segarelli, 714 

Ghisalberti Alessandro, 226, 813, 
814 

Giacobbe, 731 

Giacomo d’Aragona, 595 

Giacomo il maggiore, 115, 244, 748 

Giacomo il minore, 115, 748 

Giacon Carlo, 456 

Giamboni Bono, vedi Bono Giam- 
boni 

Giano della Bella, x00ttx 

Giapeto, 700 

Gibb Hamilton Alexander Ross- 
keen, 656 

Gilbert Allan H., 256, 550, 554 

Gilson Étienne, xXIV, LVI, LXII, LXXY, 
LXXVI, LXXVII, XCV, 9, 135, ISI, 
188, 208, 213, 218, 221, 247, 261, 
262, 385, 400, 405, 480, 549, 589, 
601, 672 

Ginevra, moglie di re Artù, 866 

Gioacchino, santo, 158 

Gioacchino da Fiore, 714 

Giobbe 459, 803; vedi Zoò 

Giocasta, 838 

Giordano, 806 

Giordano da Pisa, 205, 505-506, 
652 

Giovanni, evangelista, 244, 748; ve- 
di Ioannes 

Giovanni, marchese di Monferra- 
to, XIV 

Giovanni Balbi, 590; vedi Catholi- 
con 

Giovanni Battista, 806 

Giovanni Cassiano, vedi Conlationes 

Giovanni da Castelvecchio, 205 

Giovanni d’Appia (d’Eps), 867 
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Giovanni da Parigi, vedi Potestate 
regia et papali, de 

Giovanni da Vico, 877 

Giovanni del Pian del Carpine, ve- 
di Historia Mongalorum (Liber 
Tartarorum) 

Giovanni del Virgilio, 662 

Giovanni di Garlandia, vedi Inte- 
gumenta Ovidii; Opus synonymo- 
rum 

Giovanni di Jandun, LXxII, 467, 
664, 672, 679; vedi Quaestiones in 
XII libros Metaphysicae 

Giovanni di Sacrobosco, vedi Sphae- 
ra 

Giovanni di Salisbury, XXVII, 269, 
459, 661; vedi Entheticus; Meta- 
logicon; Policraticus 

Giovanni Duns Scoto, vedi Duns 
Scoto Giovanni 

Giovanni Filopono, 133 

Giovanni Ispano, 140 

Giovanni Quidort, vedi Giovanni 
da Parigi 

Giovanni Saraceno, 470, 478 

Giovanni Scoto Eriugena, 477; ve- 
di Annotationes in Marcianum 

Giovanni Waleys, 459; vedi Flori- 
legium de vita et dictis illustrium 
philosophorum 

Giove, divinità, 271, 350, 694, 695, 
860, 861, 862 

Giove, pianeta, XXVIII, 132, 166, 
234, 238, 258, 316, 343, 805 

Giovenale Decimo Giunio, 545, 661, 
683, 684, 878, 879; vedi Satirae; 
vedi anche Savio 

Giraut de Bornelh, 523, 653 

Girolamo, santo, LxX, 48, 49, I10, 
528, 578, 661; vedi Breviarium în 
Psalmos; Commentarioli in Psal- 
mos; Epistulae; Interpretatio Chro- 
nicorum Eusebii; Prologus Galea- 
tus; vedi anche Vulgata 

Giuda Iscariota, 773, 806 

Giudea, 109, 116, 567 

Giudei, 325, 806, 869 

Giuditta, 564; vedi Judith 
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Giulia, figlia di Cesare, 871 


Giuliani Giambattista, LXXXxIV, xCc- 


VIII, 24, 25, 31, 37, 44, 59, 60, 62, 
69, 71, 80, 86, 113, 121, 122, 123, 
130, 156, 171, 235, 248, 251, 267, 
296, 327, 356, 366, 376, 388, 393, 
394, 399, 400, 405, 407, 417, 435, 
437-438, 443, 453, 462, 489, 532, 
534, 538, 545, 551, 552, 561, 564, 
567, 574, 590, 592, 595, 599, 608, 
610, 616, 635, 637, 640, 643, 644, 
654, 662, 666, 669, 681, 682, 687, 
689, 692, 695, 707, 709, 713, 717, 
732, 734, 738, 739, 743, 750, 755, 
760, 767, 770, 776, 779, 780, 782, 
789, 793, 794, 797, 814, 819, 820, 
823, 828, 829, 830, 836, 341, 847, 
854, 864, 866, 871, 872, 874, 875, 
883 

Giuliano, giureconsulto, 664, 665 

Giunone, 579 

Giunta Francesco, 655 

Giuseppe, santo, 520, 564 

Giuseppe Flavio, 48 

Giusti Raffaello, Lxxxv 

Giustiniano, imperatore, 627; vedi 
anche Digestum; Institutiones 

Gli occhi di quella gentil foresetta 
(Cavalcanti), 272, 273, 286 

Glorieux Palémon, 208, 529 

Glorificatione Beatae Mariae Vir- 
ginis, de (Bartolomeo da Bologna), 
371, 455 

Glosa super Lucam, 566 

Glossa accursiana, 739 

Glossa ordinaria in Genesim (Vala- 
fredo Strabo), 134 

Glossa ordinaria in Lucam (Valafre- 
do Strabo), 164 

Goffredo di Vinsauf, 518; vedi Do- 
cumentum de arte versificandi ; Poe- 
tria nova 

Goffredo di Viterbo, vedi Pantheon 

Golubovich Girolamo, 867 

Gomorra, 286 

Goria Axel, 656 

Gorra Egidio, 651 

Goudet Jacques, 549 
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Grabmann Martin, 4, 207, 208, 209, 
213, 225, 226, 734 

Graecismus (Eberardo di Béthune), 
582 

Graf Arturo, 349, 655 

Grat Félix, 220 

Grayson Cecil, 74, 224 

Graziano, canonista, 418 

Greci, 10, 49, 137, 150, 183, 313, 
421, 526, 772, 773 

Grecia, 651 

Grégoire Réginald, 578 

Gregorio Magno, 160; vedi Home- 
liae in Evangelium; Moralia in 
Iob 

Gregorio IX, papa, vedi Decretalia 

Gregory Tullio, 342, 363, 404, 405, 
643 

Groppi Felicina, 417 

Grossatesta Roberto, vedi Roberto 
Grossatesta 

Gualtiero Burley, vedi Walter Bur- 
ley 

Guerri Domenico, 528, 545, 567 

Guglielmo d’Alvernia, 135, 186, 
241; vedi Universo, de 

Guglielmo de la Mare, vedi Cor- 
rectorium Thomae 

Guglielmo di Conches, 229 

Guglielmo di Moerbeke, XLI, LXVII, 
27, 36, 39, 76, 83, 125, 127, 157, 
184, 249, 329, 359, 391, 550, 597, 
805, 825, 831, 833, 835, 837, 842 

Guglielmo di Ockham, LXXII, LXx- 
VIII-LXXIX 

Guglielmo di Shyreswood, vedi In- 
troductiones in logicam 

Guglielmotti Alberto, 108 

Guido Cavalcanti, XCIV, XCVIII, 93, 
98, 195, 209, 280, 503 

Guido da Castello, 693, 715, 716 

Guido da Montefeltro, LI, 657, 864, 
867 

Guido da Polenta, 23 

Guido delle Colonne, 272 

Guido Faber, vedi Faber Guido 

Guido Guinizelli, XLVI, 92, 106, 286, 
497, 749 
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Guido, i’ vorrei che tu e Lapo ed io 
(Dante, Rime LII), 93 

Guidubaldi Egidio, xxVI, 371, 372, 
455 

Guinizelli Guido, vedi Guido Gui- 
nizelli 

Guittone d’Arezzo, XCII, 493, 496, 
497, 528; vedi Lettere 

Gundisalvi Domenico, vedi Dome- 
nico Gundisalvi 


H 


Halley, cometa di, 235, 236 

Hardie Colin G., 110 

Hauréau Jean-Barthélemy, 136 

Hauvette Henri, 549 

Hebraeos, ad (Paolo), 158, 173 

Hebraeos, ad, commento (Tomma- 
so), 173 

Heiberg Johan Ludvig, 239 

Heinsius Nicolaus, 861 

Helm Rudolf, 845 

Henle Robert John, 734 

Henri d’Andeli, vedi Bataille de sept 
arts, la 

Heptateuchon (Teodorico di Char- 
tres), 220, 226 

Hexaemeron (Beda il Venerabile), 
134 

Hexaemeron, in (Basilio), 134 

Hierotheus, 524 

Hippocratis vel Polybi opus de salu- 
bri victus ratione privatorum com- 
mentarius, in (Galeno), 808 

Historia animalium (Aristotele), 184 

Historia animalium, commento (A- 
verroè), 184 

Historiae adversus paganos (Paolo O- 
rosio), 418, 558, 563, 564, 566, 
573, 575, 578, 579, 580, 581 

Historia Mongalorum (Giovanni del 
Pian del Carpine), 183 

Historia scholastica (Pietro Come- 
store), 806 

Hohenstaufen, 544 

Homeliae in Evangelium (Gregorio 
Magno), 160, 164, 325, 863, 874 
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Homine, de (Alberto Magno), 476 

Hopf Karl, 656 

Hormesta, vedi Historiae adversus 
paganos (Paolo Orosio) 

Hortensius (Cicerone), 870 

Huygens Robert Burchard Constan- 
tijn, 313 

Hypotheticis syllogismis, de (Boezio), 
664 


I 


Iacobi epistula, 538, 748, 844 

Iacopo, vescovo di Feltre e Bellu- 
no, 693 

Iacopo Alighieri, vedi Dottrinale, il 

Iacopo da Lentini, 274, 501, 510 

Iacopo da Mugello, 205 

Iacopo da Piacenza, 209 

Iacopo da Pistoia, vedi Questio de 
felicitate 

Iacopo da Varazze, vedi Leggenda 
aurea 

Iacopo del Cassero, 693 

Iacopo della Lana, 715 

Iacopo di Vitry, 317 

Iacopo, i° fui, ne le nevicate alpi 
(Dante, D. vir), 521 

Iacopo Mostacci, 501, sI10 

Iacopone da Todi, vedi Laudi 

Ianuenses, vedi Genovesi 

Ibn al-Batrig, 184 

Ibn Daoud (Avendauth), 298; ve- 
di Liber de causis 

Ieremias, 92, 551 

Jesse, 564 

Igino, vedi Fabulae 

Ilaro, frate, 595; vedi Lettera di 
frate Ilaro 

Iideberto di Lavardin, LXX; vedi 
Quatuor virtutibus vitae honestae, 
dè 

Iliade (Omero), 747 

Il mio adversario in cui veder solete 
(Petrarca, XLV), 499 

I° mi son pargoletta bella e nova 
(Dante, Rime LxxxvI), 282, 284, 


286, 379 


NOMI E COSE NOTEVOLI CONTENUTI NELLE NOTE 


Immortalitate animae, de (Domeni- 
co Gundisalvi), 147 

India di Camposampiero, 692 

Inferno (Dante), 49, 579, 649, 714, 
806, 867, 884 

— I: 158, 183, 444, 661, 827, 883 

— Hi 171, 347, 348, 417, 581 

— 111: 158, 442 

— IV: 48, 49, 52, 113, 459, 461, 462, 
504, 512, 518, 540, 571, 588, 591, 
655, 683, 869, 871 

= V: 418, 744, 845, 866 

— VI: 185, 52I 

— VII: 22, 163, 
744 

— va: 282 

— IX: SIO 

— x: 182, 
747 

— XI: 9, 318, 349, 352, 422, SOI 

— XII: 20, 318, 659 

— XII: I15, 235, 384, 544 

— XIV: 35I, 576 

— XV: 21, 47, 69, 110, 132, 559 

— XVI: 176, 279, 369 

— XVII: 495, 519 

— XVIII: 713 

— XIX: 183 

— xx: 659, 714 

— XXI: 108 

— XXIII: 97, 884 

— XXIV: 70I 

-— xxv: 659, 661 

— XXVI: 265, 350, 852 

— XxvII: 176, 864 

— XXVII: 281, 579, 656, 657 

— XXIx: 861 

— XXXI: 323, 349, 384, 518, 580, 713, 
847 

— XXXII: 33, 281 

— XXXIII: 23 

— XXXIV: 354, 705 

Infortiatum, 626 

Inghilesi, vedi Inglesi 

Inghilterra, 657 

Inglesi, 40, 47 

In nobil sangue vita humile et queta 
(Petrarca, CCXV), 521 


207, 288, 649, 


468, 505, 544, 588, 


NOMI E COSE NOTEVOLI CONTENUTI NELLE NOTE 


Innocenzo IIl, papa, 876 

Insomntis, de (Pseudo-Aristotele), 
292, 414 

Institutio oratoria (Quintiliano), 199, 
402 

Institutio theologica (Proclo), 796 

Institutione arithmetica, de (Boezio), 
131, 219, 229 

Institutione musica, de (Boezio), 234, 
236 

Institutiones, 51, 556, 635, 650, 817, 
830 

Institutiones grammaticae (Priscia- 
no), 314, 582 

Institutiones saecularium lectionum 
(Cassiodoro), 219, 229 

Institutionum epitome (Lattanzio), 
461 

Integumenta Ovidii (Giovanni di 
Garlandia), 814 

Intellectu, de (Sigieri di Brabante), 
LXXII 

Intellectu et intellecto, de (Alfarabi), 
363, 405 

Intellectu et intelligibili, de (Alber- 
to Magno), LXVIII, 216, 217, 310, 
350, 371, 372, 373. 394, 733-734» 
754, 755, 767 

Intelligentiis, de, 359 

Interpretatio Chronicorum Eusebii 
(Girolamo), 48 

Interpretatione, de (Mario Vittori- 
no), 225 

Interpretatione, de, vedi Peri her- 
menetas (Aristotele) 

Introductio ad theologiam (Theologia 
scholarium) (Abelardo), 112 

Introductiones in logicam (Guglielmo 
di Shyreswood), 225. 

Inventione, de (Cicerone), 171-172, 
228, 852 

Inzitari Giuseppe, 657 

IJoannem, in (Agostino), 254, 863 

Ioannes, XxxV, 9, 31, 88, 115, 159, 
188, 261, 281, 284, 384, 458, 491, 
564, 598, 701 

Ioannis epistula I, 163, 771, 869 

Ioannitius (Hunain ibn Ishîq), 477, 
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820; vedi Isagoge ad Tegni Ga- 
lieni 

Iob, 48, 213, 803 

Io Dante a te, che m'hai così chia- 
mato (Dante, Rime xCIII), 521 

Io mi senti’ svegliar dentro a lo core 
(Dante, VN xxIv; Rime XX1), 104, 
282, 521 

Io non pensava che lo cor giammai 
(Cavalcanti), 99, 285, 286 

Io sento sì d’amor la gran possanza 
(Dante, Rime xcI), 91, 96, 106, 
274, 289, 291, 494, 523 

Io son venuto al punto de la rota 
(Dante, Rime C), 91, 94, 96, 289, 
494 

Io temo che la mia disaventura (Ca- 
valcanti), 98 

Io vidi li occhi dove Amor si mise 
(Cavalcanti), 281 

Io voglio del ver la mia donna lau- 
dare (Guinizelli), 283, 287, 522 

Ippocrate, LXXIII, 52, 53, 67, 396; 
vedi Aphorismi; vedi anche Pseu- 
do-Ippocrate 

I° prego voi che di dolor parlate (Ca- 
valcanti), 92, 288 

Ipsicle, 239 

Ipsipile, 433 

Irpini, 691 

Isacco, 520 

Isacco Amaraan, 805 

Isagoge ad Tegni Galieni (Ioanni- 
tius), 52, 396, 477, 758, 809 

Isagoge (Porfirio), 226 

Isagoge in Physicam (Alberto Ma- 
gno), 45, 618 

Isai, vedi Iesse 

Isaia, 714; vedi Zsaias 

Isaias, 48, 90, 213, 564, 578, 772, 
838 

Isidoro di Siviglia, xxVII, 134, 583; 
vedi Differentiae; Etymologiae; 
Natura rerum liber, de; Viris il- 
lustribus, de 

Islam, 655 

Isocrate, 837; vedi Orazione a De- 
monico 
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Isopetto, raccolta di favole esopiche, 
884 

Isopo, raccolta di favole esopiche, 
884 

Ispani, 67 

Israele, 109, 116, 564 

Itala, 49; vedi anche Vulgata 

Italia, XVIII, XIX, XX, 75, 120, 339, 
340, 346, 419, 557, 559, 564, 567, 
568, 569, 572, 578, 580, 627, 628, 
651, 656, 845, 878 

Italiani, 77, 684 

Iudith, 564 

Iuventute et senectute, de (Alberto 
Magno), 797, 803, 808, 809, 810, 
816, 817, 818, 819, 824 

Iuventute et senectute, de (Aristo- 
tele), LXvII, 802, 803, 808, 865 

I’ vegno il giorno a te ’nfinite volte 
(Cavalcanti), 93 

I’ vo piangendo i miei passati tempi 
(Petrarca, CCCLXV), 522-523 


J 


Jackson William Walrond, 798 

Jakemart Giele, 213 

Jean de Meung, 223; vedi anche 
Roman de la Rose 

Jean le Tenturier, vedi Mariage de 
sept arts et de sept vertus, le 

Jeauneau Edouard, 220 

John of Holywood, vedi Giovanni 
di Sacrobosco 

John Peckham, vedi Quaestiones de 
anima 

Johnston Oliver M., 213 

Jordan Edouard, 548 

Jourdain Amable, 339 


K 


Kelsen Hans, 548 

Keplero Giovanni, 340 

Kern Fritz, 548 

Knust Hermann, 459 

Koch Josef, 221 

Kraus Clara, 576, 580, 863, 884 


Krebs Engelbert, 299 

Kremer Klaus, 442 

Kristeller Paul Oskar, 209, 283 
Kuehn Carl Gottlob, 808 
Kuksewicz Zdzislaw, 209 


L 


La dispietata mente, che pur mira 
(Dante, Rime L), 91, 279, 505, 523 

La gioia e l’alegranza (Chiaro Da- 
vanzati), 275, 281, 285 

La gioia mia, che de tutt’altre è sovra 
(Guittone), 497 

L'alta speranza che mi reca Amore 
(Cino), 499 

L’alta vertù che si ritrasse al cielo 
(Cino?), 499 

L’amaro lagrimar che voi faceste 
(Dante, VIN xxxvil; Rime xxxIt1), 
97, 98, 100, 101, 519 

Lambert Élie, 65 5 

Lamberto d’Auxerre, vedi Logica 

La mort le roi Artu, 866 

Lancelot, 866 

Lanci Antonio, 63, 657, 744 

Lancillotto, LI, 866, 867 

Landgraf Artur M., 208 

Landino Cristoforo, LXXX, LXXXI, 
LXXXII 

Lanfranchi Paolo, vedi Paolo Lan- 
franchi 

Langosch Karl, 49 

L’anima mia vilment’è sbigotita (Ca- 
valcanti), 102 

Lapidis physici secreto, de (Pseudo- 
Ermete), 118 

Lapo Gianni, 104, 274 

Lassare il velo 0 per sole 0 per ombra 
(Petrarca, xI), 520 

Lasso, pensando quanto (Guittone), 
105, 508 

Lasso! per forza di molti sospiri 
(Dante, VIN xxxtx; Rime xxxv), 
96, 99, 100 

Lasso, quante fiate Amor m’assale 
(Petrarca, CIXx), 503 

Latini, 67, 335, 559 


NOMI E COSE NOTEVOLI CONTENUTI NELLE NOTE 


Latini Brunetto, vedi Brunetto La- 
tini 

Lattanzio Lucio Cecilio, 461, 589, 
661; vedi Divinae institutiones; 
Institutionum epitome 

Lattanzio Placido, vedi Narrationes 
fabularum Ovidianarum 

Lattea, Via, XXVIII, LXIX, 244, 459 

Laudi (Iacopone da Todi), 469 

Laura, 277, 494 

Lauria Mario, 664 

Lazzaro, 598 

Leclercq Jean, 111 

Lectura super Apocalypsim (Pietro 
di Giovanni Olivi), 206 

Le dolci rime d’amor ch’ i° solia(Dan- 
te, Rime LXXxxI1; Conv. Iv, canzo- 
ne), xII, XXXVIII, LII, LXXI; 493- 
524; 872, 883 

Leggenda aurea (Jacopo da Varazze), 
731 

Lelio Caio, 202 

Le Monnier Felice, LXXXIV, LXXXVI 

Leonardi Claudio, 219 

Les Belles Lettres, casa editrice, 
LXXXVII 

Lettera a Damageto (Pseudo-Ippo- 
crate), 459 

Lettera di frate Ilaro, 595 

Lettere (Guittone), 273, 528 

Leucippo, 459 

Levi Ezio, 42, 292, 368, 424, 463 

Lia, 348, 731 

Libano, 874 

Liber Aesopi (Aesopus latinus), rac- 
colta di favole esopiche, 884 

Liber de aggregationibus scientiae stel- 
larum (Alfragano), LXXI-LXXIII, 
XCVII, 126, 132, 139, 166, 225, 
241, 244, 245, 258, 260, 344, 346, 
350, 351, 353, 355, 356, 357, 358, 
610 

Liber de causis (Ibn Daoud), xxx, 
XXXI, XXXII, XXXV, XLIX, LXVIII, 
LXXVI, 146, 147, 298, 299, 300, 
301, 303, 304, 305, 358, 359, 360, 
361, 362, 369, 370, 371, 374, 375» 
376, 377, 383, 439, 440, 442, 452, 
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454, 455, 462, 464, 477, 485, 541, 
618, 670, 756, 769, 770, 796 

Liber de causis, commento (Tom- 
maso), 157, 298, 303, 359, 361, 
442, 477, 618, 734, 769, 770 

Liber de divinis scripturis sive Specu- 
lum (Agostino), 28, 774 

Liber de felicitate (Sigieri di Bra- 
bante), LXXII 

Liber de motibus celorum (Astrologia 
nova) (Alpetragio), 128, 129, 136, 
300, 301, 800 

Liber de quatuor virtutibus (attribui- 
to a Martino di Braga), Lxx, 393, 
462 

Liber de scientiis (Alfarabi), 221 

Liber de viris illustribus urbis Romae 
(Aurelio Vittore), 573, 574, 575, 
579 

Liber Ethicorum, LXvIII, 16, 50, 53, 
54, 58, 76, 77, 79, 82, 256, 325, 
379, 400, 424, 449, 612, 685, 719, 
722, 723, 725, 726, 727, 728, 789, 
852, 853 

Libero arbitrio, de (Agostino), LXx, 
625 

Liber philosophorum moralium anti- 
quorum (Abù ’1 Wefa), 460 

Liber Tartarorum, vedi Mistoria 
Mongalorum (Giovanni del Pian 
del Carpine) 

Liber tegni Galieni, vedi Ars medica 
(Galeno) 

Libia, 323, 351 

Libici, 350 

Libra, vedi Bilancia 

Libreria Giuseppe Verdi, LXxXII 

Libro de’ vizî e delle virtudi, il (Bo- 
no Giamboni), XCVIII, 104, 512, 
520 

Liceo, 591 

Lidio, 419, 420 

Limbo, 52, 113, 254, 461, 462, 655, 
869, 871 

Lindio, vedi Lidio 

Lindo, vedi Lidio 

Lindsay Wallace Martin, 314 

Lingua latina, de (Varrone), 314, 583 


1080 


Li occhi dolenti per pietà del core 
(Dante, VN xxx1; Rime Xxxv), 93, 
94, 95, 96, 97, 98, 99, 103, 289, 
496, 518, 519 

Lipsia, LXXXIV 

Lisandro, 718 

Lisio Giuseppe, xcv 

Litta Pompeo, 878 

Little Andrew George, 130 

Livio Druso Marco, 574 

Livio Marco, figlio di Marco Livio 
Druso, 574 

Livio Tito, 419, 559, 564, 571, 573, 


574, 575» 578, 579, 580, 695 
Livorno, Lxxxv 


Lo Cascio Renzo, 528 

Lo doloroso amor che mi conduce 
(Dante, Rime LXVII), 519 

Lodovico il Bavaro, 877 

Logica (Avicenna), 620, 622 

Logica (Lamberto d’Auxerre), 225, 
226, 227, 622, 638, 639, 665 

Lohr Charles H., 209 

Lombardo-Radice Giuseppe, 342 

L’om poria prima cercar tutto il mon- 
do (Monte Andrea), 508 

Longitudine et brevitate vitae, de 
(Aristotele), 809, 825 

Longitudine et brevitate vitae, de, 
parafrasi (Averroè), 801 

Longo Oddone, LxxxIx 

Longpré Efrem, 455 

L'oro et le perle e i fior” vermigli e 
i bianchi (Petrarca, XLVI), 499 

Lotto di ser Dato, str 

Lo vostro bel saluto e *l gentil sguardo 
(Guinizelli), 287 

Lowe Heinz, 544, 549 

Loxus, 391 

Lubac Henry de, 110, 112, 115, 
116, 261 

Luca, evangelista, 567; vedi Lucas 

Lucano Anneo Marco, XLIV, LII, 
LXXX, 577, 583, 684, 869-870, 870, 
871; vedi Pharsalia 

Lucas, 90, 105, 115, 158, 159, 278, 
537, 563, 566, 636, 649, 653, 731, 
806, 807, 869 
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Lucca, LXv 

Lucchesi Valerio, 468, 589 

Lucia, città, 347, 348, 349 

Lucidator (Pietro d’Abano), 134 

Lucifero, 82, 120, 163, 348, 349, 
438, 439, 878 

Lucrezia, moglie di Collatino, 871 

Ludovici Paolo, 877 

Luna, xxVIII, 131, 132, 133, 141, 
151, 212, 213, 222, 223, 234, 240, 
243, 245, 258, 301, 316, 339, 340, 
sd 456, 498, 608, 683, 751, 809, 

10 


L’uom che conosce tegno ch’aggi ardi- 
re (Cino), 106, 107 
Lutz Cora E., 138 


M 


Macelli Ferdinando, vedi Magelli 
Ferdinando 

Macrabei, 805 

Macrobio, 214, 223; vedi Somnium 
Scipionis, commento 

Madonna, dir vo voglio (Notaio), 
273, 506 

Madonna, il fino amor ched eo vo 
porto (Guinizelli), 495 

Madonna, lungiamente aggio portato 
(Chiaro Davanzati), 104 

Madonna, quel signor che voi portate 
(Dante, Rime LVII), 94, 498 

Maestro Rinuccino, xCiIl 

Magelli Ferdinando, 811 

Maggi Gian Antonio, XCVIII, 121, 
257; vedi anche Editori Milanesi 

Maggini Francesco, xCVII, 14, 19, 
69, 76, 83, 171, 220, 224, 227, 
228, 234, 238, 329, SII, 590 

Maghinardo di Susinana, 657 

Magna Curia, 529, 544 

Magnae derivationes (Uguccione), 
vedi Derivationes 

Magna moralia (Aristotele), 648, 
650, 652 

Magnificat, 160 

Magnus Hugo, 862 

Maier Anneliese, 209 
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Maierù Alfonso, 215, 226, 312, 313, 
614 

Malaguzzi Valeri Ippolito, 715 

Malcovati Enrica, 569 

Mambelli Marcantonio, vedi Cino- 
nio 

Mancini Augusto, 110 

Mandonnet Pierre, LXxv, 9, 604 

Mandruzzato Enzo, 884 

Manente, vedi Farinata degli Uberti 

Manfredi da Vico, 877 

Manfredi di Svevia, 544, 595 

Manlio Capitolino, 579 

Manlio Torquato Lucio, 591 

Manlio Torquato Tito Imperioso, 
573, 574, 576 

Manni Domenico Maria, 506 

Manselli Raoul, 205, 206, 544, 595 

Mansion Augustin, 247 

Mante stagione veggio (Guittone), 
277 

Manuzzi Giuseppe, 318 

Maravigliomi forte (Chiaro Davan- 
zati), 289, 508, SII 

Marca Trevigiana, 692, 693 

Marchegiani Luigi, 209 

Marchesi Concetto, LXVvIII, 16, 50, 
53» 54, 58, 67,77,79,82, 234,325, 
379, 400, 424, 449, 612, 685, 719, 
722, 723, 725, 726, 727, 728, 789, 
852-853, 853 

Marciano Capella, xvI, 134, 138, 
219; vedi Nuptiis Philologiae et 
Mercuriîi, de 

Marco di Toledo, 52 

Marco Lombardo, 693, 715 

Marco Polo, vedi Milione, il 

Marcus, 105, I15, 278, 384, 636, 
748, 791, 807 

Maremma, 877 

Margite (Pseudo-Omero), 425 

Maria, città, 347, 348, 349, 353» 
354 

Maria, madre di Giacomo il Mi- 
nore, 791 

Maria di Betania, XLVII, 731 

Mariage de sept arts et de sept vertus, 
le (Jean le Tenturier), 219 
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Mariale sive quaestiones super: Mis- 
sus est (Alberto Magno), 159 

Maria Maddalena, 731, 791 

Mariani Andrea, 696, 852 

Mariani Marisa, 21, 68 

Mariani Ugo, 545 

Maria Vergine, 105, 158, 159, 349, 
562, 563, 564, 566, 805 

Mariétan Joseph, 220 

Marigo Aristide, 19, 47, 176, 228 

Mario Vittorino, vedi Interpretatio- 
ne, de 

Marrou Henri-Irénée, 219 

Marsilio da Padova, vedi Defensor 
minor; Defensor pacis 

Marston John, 333 

Marta, XLVII, 731 

Marte, divinità, 149, 695 

Marte, pianeta, Xiv, XXVIII, 131, 
132, 166, 234, 235, 238, 244, 258, 
316 

Martellotti Guido, 48, 165, 654,862, 
863 

Marti Mario, LVIII, LIX, 749 

Martianum Capellam, commentum 
in (Remigio d’Auxerre), 138 

Martin Raymond-M., 220 

Martina Antonio, 418, 569, 571, 
575» 577, 768 

Martini Adolfo, 208 

Martino IV, papa, 714 

Martino di Braga, LXx, 393; vedi 
Liber de quatuor virtutibus (Dif- 
ferentits quatuor virtutum, de; For- 
mulae honestae vitae) 

Martino di Dumio, vedi Martino 
di Braga 

Martorelli Vico Romana, 35 

Martyrologium romanum, 253 

Marzia, moglie di Catone e di Or- 
tensio, LII, 522, 870, 871, 872, 
873, 874, 875 

Massa Eugenio, 221, 758 

Massèra Aldo Francesco, 867 

Mastrobuono Antonio Critodemo, 
549 

Mathesis (Firmico Materno), 396 

Mattalia Daniele, xcIx, 285, 503 
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Matteo di Vendéme, vedi Ars versi- 
ficatoria 

Matthaeus, 15, 17, 29, 71, 90, IIS, 
159, 278, 564, 636, 653, 654, 719, 
748, 773, 792, 807, 854, 884 

Mazzamuto Pietro, 716 

Mazzeo Joseph Anthony, 589 

Mazzoni Francesco, LXV, LXXXIX, 
XCIII, XCVI, XCIX, 10, 45, 49, 69, 
110, 119, 232, 350, 381, 461, 550, 
681, 707 

Mazzoni Giovanni, LXXXIV 

Mazzucchelli Giovanni Maria, 232, 
583, 609, 660, 704, 810 

Mazzucchelli Pietro, LXXXIII 

Mc Kenzie Kenneth, 884 

Mediterraneo, 651 

Meersseman G. C., LxxIV 

Megategni, vedi Methodus medendi 
(Galeno) 

Megliore degli Abati, 277 

Melfi, 544 

Melis Federico C., 651 

Mellone Attilio, LXVIII, 9, 135, 137, 
147, 160, 162, 299 

Memoria et reminiscentia, de (Alber- 
to Magno), 57, 122 

Memoria et reminiscentia, de (Ari- 
stotele), 691 

Memoria et reminiscentia, de, com- 
mento (Tommaso), 57, 628 

Mendicanti, ordini, 209 

Menelao di Alessandria, 242 

Ménestrel de Reims, 655 

Mengaldo Pier Vincenzo, xIv, xv, 
LXII, XCIX, 33, 34, 37, 47, 67, 71, 
74, 107, 196, 198, 203, 224, 236, 
380, 381, 493, 496, 516, 582, 606, 
656, 807 

Menichetti Aldo, xCII, 520 

Meravigliosamente (Notaio), 506 

Mercuri Roberto, 661 

Mercurio, divinità, 219, 845 

Mercurio, pianeta, XXVIII, 132, ISI, 
166, 212, 225, 226, 234, 258 

Meriano Francesco, 273 

Merlino, 714 

Merlo Clemente, Loi 
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Messallach (Masha ’Allah), 133, 223 

Metalogicon (Giovanni di Salisbury), 
4, 220, 477 

Metamorphoseon libri (Ovidio), 113, 
166, 248, 323, 419, 691, 700, 813, 
815, 860, 861, 862, 863 

Metamorphoseon libri, commento 
(Arnolfo di Orléans), 814 

Metaphysica (Alberto Magno), 5, 
127, 131, 143, 145, 146, 148, 149, 
156, 157, 166, 167, 168, 169, 170, 
211, 229, 241, 243, 246, 251, 268, 
269, 395, 565, 621, 629, 675, 699 

Metaphysica (Aristotele), LXVII, LX- 
VIII, LXXIX, 3, 4, 5, 9, 32, 40, 
62, 70, 81, 118, 126, 127, 135; 
136, 144, 146, 147, 156, 157, 193, 
206, 211, 228, 232, 243, 246, 251, 
266, 268, 285, 329, 331, 395, 416, 
417, 433, 434, 441, 464, 476, 481, 
482, 489, 540, 553, 555, 606, 613, 
620, 621, 629, 641, 643, 648, 668, 
674, 675, 680, 692, 696, 697, 698, 
706, 707, 733, 757, 778, 797, 834 

Metaphysica, commento (Alessan- 
dro di Afrodisia), 737 

Metaphysica, commento (Averroè), 
127, 136, 143, 145, 150, 153, 156, 
183, 215, 217, 699 

Metaphysica, commento (Tomma- 
so), 4, 5, 6, 117, II8-I19, 127, 
142, 144, 146, 148, 149, 156, 166, 
229, 232, 240, 241, 244, 246, 251, 
268, 269, 335, 395, 403, 417, 426, 
434, 466, 476, 489, 540-541, 550, 
553, 554, 613, 621, 641, 680, 699, 
708 

Metaphysica (Avicenna), 3, 45, 136, 
147, 215, 223, 252, 368, 618, 796 

Metaponto, 419 

Metello Quinto Cecilio, Macedoni- 
co, 267 

Meteorologica (Aristotele), 23, 117, 
234, 235, 247, 248, 249, 250, 41I 

Meteorologica, commento (Averroè), 
LXIX, 4, 248, 250 

Meteorologica, commento (Tomma- 
so), 248, 249, 535 
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Meteororum libri (Alberto Magno), 
LXVIII, LXIX, LXX, LXXI1I, 118, 136, 
235, 247, 248, 249-250, 411, 808, 
809, 810, 821 

Methodus medendi (Galeno), 52, 192, 
237 

Metodio, 714 

Meyer Ludger, 655 

Meyer Paul, 655 

Meyer-Libke Wilhelm, 858 

Micene, 838 

Michele, arcangelo, 160, 163, 865 

Michele Scoto, 125, 128, 134, 135, 
136, 184, 249, 300, 301, 3II, 707, 
714; vedi Super auctore sphere 

Microtegni, vedi Ars medica (Galeno) 

Microtegni, commento (mastro Tor- 
rigiano), 52 

Miglio Massimo, LXXIII, 126 

Milano, LXXXIII 

Milione, il (Marco Polo), 183 

Miller Konrad, 568 

Mineralibus, de (Alberto Magno), 
118, 317, 373 

Minetti Francesco Filippo, XxCII, 
500, 505, SII, 523 

Minio Paluello Lorenzo, 226, 550, 
785 

Minnocci Carlo, 184, 464 

Minosse, 860-861 

Mirabilibus Urbis Romae, de, 713 

Miseno, 847 

Mitografo vaticano, 813, 814 

Mitologiae (Fulgenzio), 813, 814 

Mixtione elementorum ad Magistrum 
Philippum, de (Tommaso ?), 642 

Modena, LXxXxIV, LXXXV 

Modestino, 652 

Modisti, grammatici, LXXVI, 35 

Moleta Vincent, 106 

Molti lungo tempo hanno (Chiaro 
Davanzati), 523 

Monaci Ernesto, xCIX, 4, 100 

Monarchia (Dante), x1, XVI, XL, XLI, 
LXII, LXXII, LXXX, LXXXI, 145, 
207, 375, 545, 548, 549, 550, 553, 
556, 557, 570, 573, 575, 576, 679, 
750, 786, 856 
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— 114, 5: 44, 53, 115, 142, 145, 146, 
214, 256, 282, 319, 350, 351, 363, 
414, 516, 548, 550, 551, 552, 553, 
554, 555, 556, 558, 562, 566, 568, 
619, 620, 626, 661, 678, 698, 722, 
764, 785, 798, 841, 855 

— I: LXX, 4, 5, 44, 45; IZI, 154, 
266, 313, 323, 331, 363, 393, 418, 
454, 462, 500, 545, 548, 557, 559, 
560, 561, 562, 564, 566, 569, 570, 
571, 572, 573, 574, 575, 576, 577, 
578, 579, 580, 626, 665, 694, 699, 
711, 765 

— III: 3, 40, 44, IIS, 121, 154, 182, 
310, 360, 375, 415, 460, 468, 471, 
516, 556, 560, 582, 586, 594, 666, 
696, 748, 816, 841 

Monferrato, 656, 657 

Monica, santa, 774 

Montalto, 877 

Montano Rocco, 589 

Monte Andrea, xCII, 500, 503, 507, 
509, SIO, SII, SIS 

Monterosso Raffaello, 36, 198, 236, 
237 

Monteverdì Angelo, 544 

Monti Vincenzo, LXXXII1, XCVIII; ve- 
di anche Editori Milanesi 

Montone, valle del, 651 

Moody Ernest Addison, 226 

Moore Edward, LXVII, LAV, LUO» 
VI, XCIV, XCIX, C, 24, 27, 28, 31, 
33, 45» 48, 53, 108, 120, 123, 126, 
127, 132, 147, 148, 158, 159, 166, 
167, 193, 211, 232, 234, 252, 254, 
258, 296, 311, 327, 345, 346, 350, 
351, 354, 389, 399, 405, 408, 409, 
410, 417, 421, 464, 477, 484, 524, 
532, 551, 564, 566, 570, 572, 574, 
575, 576, 577, 579, 590, 599, 601, 
603, 609, 610, 637, 642, 651, 652, 
654, 660, 664, 669, 681, 682, 683, 
684, 689, 692, 694, 695, 707, 709, 
732, 741, 743, 745, 767, 772, 776, 
779, 780, 801, 807, 810, 818, 819, 
820, 823, 828, 820, 832, 834, 835, 
836, 838, 841, 849, 850, 854, 857, 
866, 872, 876, 880 
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Moralia în Iob (Gregorio Magno), 
XXIV, LXXx, 160, 165, 73I 

Moralis philosophia (Ruggero Baco- 
ne), 22I 

Morghen Raffaello, 877 

Mori Assunto, 345, 346 

Morino Alberto, LXVI, 132, 212, 259, 
316, 317, 339, 350, 351, 353, SIO, 
517, 535, 805, 810, 816, 818 

Morte et vita, de (Alberto Magno), 
615, 799, 801, 808, 821 

Mortillaro Italia, 342 

Moschetti Andrea Mario, xCIX 

Mosè, 805 

Mosè Egizio, vedi Mosè Maimonide 

Mosè Maimonide, 133, 186, 477, 
770; vedi Dux neutrorum 

Mòsheh ben Shemu°’el ben Tibbén, 
300 

Mugello, 651 

Mundo, de (Pseudo-Aristotele), 124, 
127, 339 

Murari Rocco, 202, 203, 299, 342, 
683, 685 

Muse, 47 

Musica, de (Agostino), 218 

Mussafia Adolfo, 432, 467 

Mustard Wilfred P., 834 

Musulmani, 183 

Muzio Scevola, Caio, 573 

Mynors Roger Aubrey Baskerville, 

229 

Mystica theologia, de (Pseudo-Dio- 
nigi), 478 


N 


Nabatei, 567 

Nallino Carlo Alfonso, 351 

Nannucci Vincenzo, 664, 858 

Napoli, XLII, 52, 595, 713 

Nardi Bruno, xXIV, XXVII, XXXVII, 
XXXVIII, XLVII, LVII, LIX, LXII, 
LXVIII, LXXII, LXXIII, LXXVI, LXX- 
VII, LXXVIII, LXXIX, LXXXVIII, XCIII, 
XCIV, XCIX, 3, 4, 5, 9, II, 22, 33, 
35, 36, 39, 45, 52, 67, 89, 90, I10, 
114, 116, 117, 118, 120, 123, 124, 


125, 126, 128, 129, 131, 133, 134, 
135, 136, 137, 141, 142, 143, 144, 
145, 146, 147, 148, 149, 151, 152, 
153, 154, 155, 156, 164, 176, 180, 
181, 183, 184, 185, 186, 187, 188, 
189, 19I, 194, 202, 203, 209, 2I0, 
211, 214, 215, 216, 217, 221, 223, 
230, 235, 237, 243, 247, 248, 252, 
257, 262, 265, 268, 269, 283, 299, 
300, 301, 303, 304, 307, 308, 311, 
315, 316, 318, 321, 322, 331, 333, 
336, 343, 349, 350, 353, 359, 360, 
361, 362, 363, 365, 366, 367, 369, 
375, 396, 397, 404, 406, 417, 420, 
433, 435, 438, 439, 441, 444, 449, 
450, 455, 458, 460, 464, 466, 467, 
468, 469, 471, 475, 476, 477, 478, 
479, 480, 482, 483, 484, 485, 530, 
531, 545, 548, 549, 550, 553, 556, 
559, 566, 569, 573, 576, 601, 602, 
604, 605, 609, 620, 625, 641, 642, 
643, 652, 661, 663, 664, 666, 667, 
671, 672, 677, 678, 679, 694, 695, 
696, 698, 722, 727, 733, 734, 741, 
748, 749, 754, 756, 757, 758, 759, 
760, 761, 762, 763, 764, 765, 768, 
770, 771, 785, 786, 796, 798, 799, 
800, 801, 802, 803, 805, 806, 808, 
809, 810, 816, 817, 818, 819, 820, 
821, 823, 824, 845, 875 

Nardi Giuseppe Michele, 67 

Narrationes fabularum Ovidianarum 
(Lattanzio Placido), 700, 813, 860 

Narrationes fabularum Ovidianarum 
(Ugo Magno), 700 

Natura animalium, de (Animalibus, 
de) (Avicenna), 3, 184, 757, 762, 
816 

Natura boni, de (Alberto Magno), 
262 

Natura deorum, de (Cicerone), 113, 
461, 593 

Natura et origine animae, de (Al- 
berto Magno), LXVvIII, 181, 186, 
187, 215, 216, 321, 350, 376, 565, 
604, 605, 754, 755, 756, 757, 759, 
763, 766, 767, 770 

Natura hominis, de (Nemesio), 837 
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Naturales quaestiones (Seneca), Lxx, 
235, 462 

Naturali auditu, de, vedi Physica 
(Aristotele) 

Naturalis historia (Plinio il Vec- 
chio), 11 

Natura loci, de (Alberto Magno), 
315, 316, 322, 350, 35I 

Natura rerum liber, de (Beda il Ve- 
nerabile), 134 

Natura rerum liber, de (Isidoro), 
134 

Naturis rerum, de (Alessandro Ne- 
ckam), 213 

Naute, 846 

Nearco, 461 

Negri Luigi, 49 

Ne le man vostre, gentil donna mia 
(Dante, Rime LXVI), 105 

Ne li occhi porta la mia donna Amore 
(Dante, VN xx1; Rime xvi), 93, 
98, 99, I0I, 201, 280, 281, 285, 
286, 287 

Nemesio, vedi Natura hominis, de 

Nencioni Giovanni, xCVI 

Nepoziano, 205 

Neri, partito fiorentino, XIV 

Nerone, imperatore, 283, 713 

Nerone Claudio Druso Germanico, 
574 

Nettuno, 323 

Niccoli Alessandro, 33, 47, 124 

Niccolò Brunacci, 205 

Niccolò di Lira, 110 

Nicholaus peripateticus, 136; ve- 
di anche Extracta de libro Nicho- 
lai peripatetici 

Nicola III, papa, 714 

Nicola Trivet, xxvII, 212 

Nicolini da Sabbio G. A. dei, e 
fratelli, LXXXxI 

Nîmes, 656 

Nino, 254, 564 

Nobilitate, de (Tiraquellus), 546 

Noè, 254 

Noie (Patecchio), 858 

Noi siàn le triste penne isbigotite 
(Cavalcanti), 273 
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Non canoscendo, amico, vostro nomo 
(Dante, Rime xLIv), 106 

Non che *n presenza de la vista uma- 
na (Cino), 103 

Non mi poriano già mai fare ammen- 
da (Dante, Rime LI), 505 

Nonn-è larghezza (Maestro Rinuc- 
cino), 508 

Notaio, Notaro, vedi Iacopo da Len- 
tini 

Novati Francesco, 816, 858 

Novelle antiche, vedi Novellino, il 

Novellino, il (Novelle antiche), 293, 
655, 656 

Numa Pompilio, 419, 462, 570, 
571 

Nuptiis Philologiae et Mercurii, de 
(Marciano Capella), 134, 138, 219 

Nutrimento et nutribili, de (Alberto 
Magno), 323, 801 


O 


O amor de povertate (Iacopone da 
Todi), 790 

Obizzo Sanvitale da Parma, 714 

O cari frati miei, con malamente 
(Guittone), 518 

Oceano, 345, 350, 553, 559, 838 

Odi (Orazio), 460, 660 

O dolci rime che parlando andate 
(Dante, Rime Loxv), 92, 107, 288, 
494, 499, 524 

Officiis, de (Ambrogio), 10, 520, 773, 
839, 840 

Officiis, de (Cicerone), Lxx, 30, 36, 
39, 53, 82, 83, 524, 526, 574, 576, 
606, 684, 704, 773, 817, 826, 827, 
836, 838, 839, 840, 843, 857, 859 

O frati miei, voi che disiderate 
(Guittone), 507 

Olschki Leonardo, XXVI, 371, 455 

Oltre la spera che più larga gira 
(Dante, VN xLI; Rime xxxVII), 
96, 97, 273, 274, 275, 277 

Omè, ch'io sono all’amoroso nodo (Ci- 
No), 103 

Omero, 48, 49, 342, 378, 425, 517, 
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747, 869; vedi Iliade; vedi anche 
Pseudo-Omero 

Onder Lucia, 840 

Onesto (di Bonacosa di Pietro de- 
gli Onesti), 98 

Optica (Euclide), 130 

Optica, vedi Aspectibus, de(Alhazen) 

Optica, vedi Perspectiva (Vitellio- 
ne) 

Opus astronomicum (Albategni), 351, 
353 

Opus de loquendi ac tacendi modo 
(Albertano da Brescia), 665 

Opus maius (Ruggero Bacone), 130, 
381 

Opus synonymorum (Giovanni di 
Garlandia), 582 

Opus tertium (Ruggero Bacone), 130 

Ora che la freddore (Guittone), 522 

Ora parrà s’eo saverò cantare (Guit- 
tone), 496 

Orator (Cicerone), 30, 147 

Oratore, de (Cicerone), 227, 415, 
592 

Orazi, 578 

Orazio Flacco, Quinto, 48, 112, 220, 
224, 459, 508, 661, 669, 869; ve- 
di Ars poetica; Epistulae; Odi; 
Satirae 

Orazione a Demonico (Isocrate), 837 

Ordinamenti di giustizia, XXXIX, 713 

Ordine, de (Agostino), Lxx, 218, 774 

Ore, 813 

Orfeo, 109, 113, 114 

Organon (Aristotele), LXVII, LXXIX, 
226 

Oriani Barnaba, LXXXIII 

Origene, 48, 164 

Orlandi Stefano, 207 

Orlando furioso (Ariosto), 521 

Orléans, 219 

Ormista, vedi Historiae adversus pa- 
ganos (Paolo Orosio) 

Ornato di gran pregio (Compiuta 
Donzella), 521 

Orosio Paolo, 254, 418, 564, 568, 
578, 580; vedi Historiae adversus 
paganos 


Ortensio Ortalo, Quinto, 870, 871, 
874 

Orvieto, 877 

Osea, 714; vedi Oseas 

Oseas, 266 

Ospizio del Maggiordomo, Roma, 
713 

Ottaviano degli Ubaldini, vescovo 
di Bologna e cardinale, 544 

Ottimo Commento, Lxxx, 715, 806 

Ottone di Frisinga, 655 

O tu, che porti nelli occhi sovente 
(Cavalcanti), 92, IOI 

O vera vertù (Guittone), 283 

Ovidio Nasone, Publio, xLV, 48,111, 
697, 700, 701, 813, 814, 860, 869; 
vedi Epistulae ex Ponto; Fasti; 
Metamorphoseon libri 

O voi che per la via d’ Amor passate 
(Dante, VN vii; Rime v), 92 

Oxford, LXXxv, 205 


P 


Padoan Giorgio, 112, 114, 164, 439, 
588, 589, 595, 827, 884 

Padova, LXXXIII, 43 

Padovani Umberto Antonio, xCIX 

Pagani Ileana, 35 

Pagliaro Antonino, 78, 90 

Palazzo della Signoria, Firenze, 713 

Palazzo Vecchio, vedi Palazzo della 
Signoria 

Palemone, 391 

Palencia, 655 

Palermo, 884 

Palestina, 567, 792, 793 

Palgen Rudolph, 124 

Pallade, 836 

Panella Emilio, 207, 213 

Pantechni, vedi Pantegni (‘Ali ibn 
al- ‘Abbàas) 

Pantegni (‘Ali ibn al- ‘Abbàòs), 52, 
192, 237, 315, 397, 762 

Pantheon (Goffredo di Viterbo), 655 

Paolo, apostolo, LXx, 462, 577; ve- 
di Colossenses, ad; Corinthios, ad; 
Ephesios, ad; Galatas, ad; He- 
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braeos, ad; Philippenses, ad; Ro- 
manos, ad; Thessalonicenses, ad; 
Timotheum, ad 

Paolo, giurista, 558 

Paolo Diacono, 314; vedi anche 
Verborum significatu quae super- 
sunt cum Pauli epitome, de (Festo) 

Paolo Emilio, Lucio, Macedonico, 
880 

Paolo Lanfranchi, 105 

Papias, 7, 813 

Papienses, vedi Pavesi 

Paradiso, 284, 388, 389, 468, 475, 
477, 478 

Paradiso (Dante), xxIv, LXIX, LXXI, 
LXXII, xC, 160, 161, 162, 223, 273, 
288, 371, 455, 531, 595 

— 1: 4, 241, 287, 292, 297, 316, 331, 
363, 863 

— ll: 8, 63, 137, 168, 174, 223, 257, 
289, 313, 331, 406, 457, 761, 770 

— II: 125, 297; 336, 483, 498, 507, 
544, 841 

— IV: 4, 217, 481, 573, 672, 754 

- V: 73 

— VI: 224, 273, 566, 570, 573, 574, 
580, 595 

— vil: 38, 173, 253, 531, 566, 796, 
800, 876 

— VIII: XXI, XC, 92, 124, 141, ISI, 
165, 227, 545, 595, 614, 695, 
845 

— IX: 47, 241, 426, 693, 845 

— X: 350, 417, 418, 686 

— XI: 61, 384, 426, 684 

— xI1: 89, 158, 262, 317, 426 

— xi: 28, 58, 158, 331, 363, 566, 
854 

— XIV: 244, 389 

— XV: 2I, IIS, 183, 845 

— XVI: 545, 747 

— XVII: 21, 715 

— XVII: 238 

— XIX: 171, 438, 507, 568, 595, 706 

— Xx: 228, 392, 883 

— XXI: 285, 291, 522, 684 

— XXII: 120, 138, 225, 238, 241, 282, 
851 
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— xxII1: 273, 285, 289 

— XXIV: IO, 47, 210, 292 

— XXV: 34, 244, 288, 291, 329, 748, 
856 

— XXVI: 254 

— XXVII: 135, 257, 260, 313, 580 

— XXVIII: XXIX, 17, ISI, 153, 160, 
163, 165, 167, 539 

— XXIX: 143,- 155, 163, 164, 345, 
375, 438, SI9, 531 

— Xx: 135, 284, 285, 394, 417 

— 01: 158, 498 

- xxx: 163, 276, 286, 338, 437, 
854 

Paradoxa Stoicorum (Cicerone), Lxx, 
659-660 

Paralipomena, 11: 746 

Paratore Ettore, 462, 577, 661, 683, 
684, 700, 834, 838, 860, 861, 869, 
878 

Parigi, LXXXVII, LXXXVIII, 143, 205, 
206, 530, 826 

Paris Gaston, 656 

Parise Nicola F., 574, 579 

Parma, 714 

Parmensi, 714 

Parodi Ernesto Giacomo, LOI, 
LXXXV, LXXXVI, LXXXVII, XCIX, 4, 
27, 31, 86, 123, 167, 176, 203, 
281, 321, 347, 544, 549, 557, 567, 
572, 577, 710, 798, 867; vedi Pa- 
rodi-Pellegrini 

Parodi-Pellegrini (edizione del Con- 
vivio), XCIII, XCIX, C, 275 

Parole mie che per lo mondo stete 
(Dante, Rime LXXXIV), 92, 107, 
288 

Parrà forse ad alcun che *n lodar quel- 
la (Petrarca, CCxLVII), 282 

Parronchi Alessandro, LXXxIII, 131, 
191 

Partibus animalium, de (Aristotele), 
125, 126, 184, 3I1 

Parva naturalia (Aristotele), LXVII, 
LXVIII, 350 

Pasquali Giambattista, LIOXXII 

Pasquazi Silvio, 165 

Pasquini Emilio, 16, 840 
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Passera Ercole, 191, 412 

Passerin-d’Entrèves Alessandro, 
549, 617 

Passerini Giuseppe Lando, LXxxv, 
LXXXVI, C, 292, 477, 567, 599, 690, 
713, 789 

Pastore Stocchi Manlio, 23, 572, 
573, 574, 575, 870 

Patecchio Girardo, vedi Noie 

Patrizi Mariano Luigi, 412 

Pattin Adriaan, 147, 298 

Pavesi, 34 

Pavia, 713, 877, 878 

Pazzaglia Mario, XCII, Cc, 65, 99, 
103, 107, 176, 198, 285, 513 

Peccato usurae, de (Remigio Giro- 
lami), 207, 651, 659 

Peckham John, vedi John Peckham 

Pegli occhi fere un spirito sottile (Ca- 
valcanti), 286 

Peire d’Alvernha, 67, 656 

Peire Rotgier, 656 

Peire Vidal, 656 

Peleo, 860, 863 

Pellegrini Flaminio, LXXxV, C, 567, 
781, 798; vedi Parodi-Pellegrini 

Pelster Franz, 530 

Pen: Angelo, 49, 731 

Pépin Jean, 112 

Peraldo Guglielmo, 517, 527; ve- 
di Summa virtutum ac vitiorum 

Pérault Guillaume, vedi Peraldo 
Guglielmo 

Perché ti vedi giovinetta e bella (Dan- 
te, Rime LxxxVvIN), 101, 287-288, 
289, 499 

Perch’ i’ no spero di tornar giammai 
(Cavalcanti), 107 

Perch'io non trovo chi meco ragioni 
(Dante, Rime xCvI), s10 

Percivalle Doria, 273 

Periandro, 419, 420 

Peri hermeneias (Interpretatione, de) 
(Aristotele), 226, 330, 613 

Peri hermeneias, commento (Tom- 
maso), 330 

Perioneo, Prieneo, 419, 420 

Peripatetici, XLVIII, LXXII, 335, 468, 


NOMI E COSE NOTEVOLI CONTENUTI NELLE NOTE 


469, 540, 587, 589, 591, 593, 752, 
756, 769 

Pernicone Vincenzo, LVII, LXXXVII, 
XCII, 12, 31, 42, 93, 156, 277, 
291, 318, 327, 382, 477, 498, 546, 
572, 640; vedi Barbi-Pernicone 

Però ch'amore no si pò vedere (Pier 
delle Vigne), 501 

Per quella via che la bellezza corre 
(Dante, Rime CXVII), 505 

Perspectiva (Vitellione), 130, 191 

Perspectiva, vedi Aspectibus, de (Al- 
hazen) 

Perspectiva, vedi Opus maius Rug- 
gero Bacone) 

Perticari Giulio, LXXXII, IL0KXIII, 
LXXXV, 122, 532, 835 

Per una ghirlandetta (Dante, Rime 

LVI), 99, 102 

Peruzzi Enrico, xciri 

Peterman Larry, 549 

Petrarca Francesco, 91, 92, 94, 105, 
277, 281, 287, 494; vedi Canzo- 
niere; Triumphus Cupidinis 

Petri epistulae, 

— I: 668, 746 

— I: 773 

Petrocchi Giorgio, XV, XXV, LIV, LXIV, 
LXV, XCIII, 13, 208, 384, 715 

Petrus de Alvernis, vedi Peire d'Al- 
vernha 

Pettenati Gastone, 669 

Pézard André, LXXXVII, LXXXIX, XCIV, 
XCV, C, II, 12, 14, I5, 18, 23, 33» 
42, 54, 55, 58, 60, 62, 63, 69, 
86, 110, 112, 114, 122, 123, 124; 
148, 157, 171, 179, 180, 185, 190, 
201, 203, 211, 213, 214, 215, 221, 
222, 229, 230, 242, 263, 265, 29I, 
319, 333, 348, 349, 353, 354, 361, 
387, 391, 392, 393, 399, 408, 414, 
427, 428, 436, 468, 469, 491, 541, 
560, 568, 569, 571, 577, 583, 584, 
589, 590, 600, 603, 608, 615, 630, 
663, 666, 669, 696, 700, 711, 713, 
715, 717, 744, 750, 753, 766, 788, 
291, 796, 800, 806, 812, 813, 819, 
824, 828, 841, 864, 866, 872, 875 


NOMI E COSE NOTEVOLI CONTENUTI NELLE NOTE 


Pharsalia (Lucano), 323, 350, 577, 
645, 684, 851, 869, 870, 872, 874 

Philippenses, ad (Paolo), 387, 491 

Philippenses, ad, commento (Tom- 
maso), 387 

Philosophia (Algazali), 136, 186, 188 

Physica (Alberto Magno), LxVIII, 
22, 45, 133, 135, 138, 230, 231, 
232, 233, 239, 245, 245-246, 309, 
371, 490, 525, 618, 642, 707, 759 

Physica (Aristotele), LXVII, LXVII, 
LXIX, LXXIX, 22, 35, 39, 56, 78, 
86, 119, 127, 133, 134, 135, 138, 
168, 204, 206, 230, 231, 232, 233, 
239, 240, 245, 246, 247, 301, 303, 
315, 316, 322, 417, 447, 479, 480, 
481, 482, 524, 534, 568, 618, 620, 
642, 643, 650, 652, 673, 707, 716, 
736, 777, 798, 881 

Physica, commento (Averroè), 3, 
133, 215, 230, 232, 479, 586, 642, 
679, 707 

Physica, commento (Simplicio), 133 

Physica, commento (Temistio), 133 

Physica, commento (Tommaso), 
133, 135, 229, 230, 23I, 232, 233» 
246, 247, 252, 479, 525, 618, 6209, 
642, 652, 686, 707 

Physica, quaestio sul libro viti (Rug- 
gero Bacone), 135 

Physico auditu, de, vedi Physica (Ari- 
stotele) 

Piana Celestino, XXVI, 371, 455 

Piangete amanti, poi che piange Amo- 
re (Dante, VN vin; Rime vI), 509, 
519, 521 

Piccarda Donati, 544 

Picone Michelangelo, 116 

Picotti Giovanni Battista, 693 

Pier delle Vigne, xxvil, 272, 497, 
s1o, 544; vedi Sedentibus super 
aquas 

Piero, vedi Pietro, apostolo 

Piero di Dante, vedi Pietro Ali- 
ghieri 

Pietro, apostolo, 115, 581, 713, 791; 
vedi Petri epistulae 

Pietro Alighieri, LxI, LXxX, 806 


69 
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Pietro Comestore, vedi Historia 
scholastica 

Pietro d’Abano, 243, 412, 467, 530; 
vedi Conciliator; Lucidator; Pro- 
blemata 

Pietro III d’Aragona, 595 

Pietro IV da Vico, 877 

Pietro di Giovanni Olivi, LXv, LXXI, 
205, 206, 206-207, 208, 531, 604; 
vedi Lectura super Apocalypsim; 
Sententiarum libros, quaestiones in 

Pietro V di Montalto, 877 

Pietro Elia, 582 

Pietro Ispano, 639, 666; vedi Sum- 
mule logicales 

Pietro Lombardo, 206, 418, 762; 
vedi Sententiae 

Pietro Mangiadore, vedi Pietro Co- 
mestore 

Pietro Pettinaio, 207 

Pietro Vesconte, 568 

Pietrobono Luigi, LVII, LVII 

Pindaro, 48 

Pirro, 573 

Pisa, 657, 867 

Piscicelli, famiglia, 878 

Pitagora, XVI, XXIX, XXXIV, XLVIII, 
217, 229, 232, 233, 247, 269, 341, 
343, 349, 419, 421, 444, 524, 692, 
755, 756 

Pitagorici, 146, 232, 247, 249, 339, 
340, 341, 343, 419, 702 

Pittaco, 419, 420 

Pizzani Ubaldo, 826, 845 

Placitis Hippocratis et Platonis, de 
(Galeno), 192, 237 

Platone, xX1V, XLVIII, 144, 145, 146, 
147, 150, 186, 216, 217, 303, 338, 
342, 343, 406, 409, 460, 462, 477, 
583, 591, 592, 593, 697, 701, 754, 
755, 769, 785, 812, 822, 843; ve- 
di Timeo 

Platone et eius dogmate, de (Apu- 
leio), 146, 147, 217, 459-460, 822 

Platonici, 303, 587, 702 

Plinio il Vecchio, vedi Naturalis hi- 
storia 

Plotino, 124; vedi Enneades 
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Plutarco, 419 

Poetria nova (Goffredo di Vinsauf), 
518, 519 

Pogliani, tipografia, LxxxIII 

Poi che di doglia cor conven ch'i 
porti (Cavalcanti), 496 

Poi male tutto (Guittone), 498, s10, 
512, 513, 514 

Poi no mi val merzé né ben servire 
(Notaio), 277 

Polemone, 592 

Policraticus (Giovanni di Salisbury), 
112, 241, 459, 571, 577, 587, 589, 
671, 823 

Polignoto, 588 

Polinice, 834 

Politica (Aristotele), XLI, LXVII, 41, 
206, 380, 464, 481, 500, 545, 548, 
550, 551, 552, 554, 596, 632, 645, 
658, 674, 699, 785, 851, 853, 855 

Politica, commento (Tommaso), 
550, 596, 605, 627, 628, 855 

Pompeo Quinto, 267 

Pomponio Sesto, 19, 664 

Pons de Capdoill, 276 

Pontico, 878 

Porena Manfredi, c 

Porfirio, 639; vedi Isagoge 

Porsenna, 573 

Poscia ch’Amor del tutto m'ha la- 
sciato (Dante, Rime L00111), XIII, 
94, 273, 278, 282, 493, 495, 496, 
497, 498, 499, 509, SII, 513, 515- 
516, 516, 518, 521, 522, 657 

Posidonio, 646 

Posso degli occhi miei novella dire 
(Cavalcanti), 95, 100, 285 

Post Gaines, 209 

Potentia Dei, de (Tommaso), 152, 
733, 734, 758, 760 

Potestà, ordine angelico, 160, 161, 
162 

Potestate regia et papali, de (Gio- 
vanni da Parigi), 557 

Poulle Emmanuel, 120, 139, 141, 
166, 225, 241, 259, 352 

Praedicamenta, vedi Categoriae (Ari- 
stotele) 


NOMI E COSE NOTEVOLI CONTENUTI NELLE NOTE 


Presocratici, 461 

Presta Vincenzo, 693 

Priamo, 378, 694, 747 

Principati, ordine angelico, XxXIV, 
124, 160, 162, 165 

Principiis astrologiae, de (Cecco d’A- 
scoli), 810 

Prisciano, 35, 63, 583; vedi Znsti- 
tutiones grammaticae 

Problemata (Pietro d’Abano), 187 

Proclo, 299, 342, 769, 770, 796; ve- 
di Elementatio theologica; Institu- 
tio theologica; Timeo, commento 

Procri, 860 

Prologus Galeatus (Girolamo), 63 

Prologus super scientia generali (Re- 
migio Girolami), 4 

Prometeo, 186 

Prose della volgar lingua (Bembo), 
LXXXII 

Proto Enrico, xCIv, C, 4,9, 160, 162, 
223, 233, 471, 478, 577, 641, 642, 
646, 647, 652, 653, 658, 660, 661, 
664, 665, 668, 674, 680, 681, 682, 
684, 685, 686, 687, 851 

Provenza, 67, 74, 75, 656 

Provenzale, vedi Cadenet e Giraut 
de Bornelh 

Provenzali, 67 

Proverbia, XXXVI, LVII, 10, 14, 18, 
262, 269, 284, 288, 292, 385, 428, 
441, 458, 490, 503, 562, 599, 603, 
660, 671, 704, 828, 8209, 830, 832, 
869, 880 

Provinciales, vedi Provenzali 

Psalmi, 48, 49, 802, 803 

— VIII: 138, 608, 742 

— XVI: 388 

— XVII: 164, 213 

— XXXVI: 660 

— xxxvIn: 668 

— XLV: 563 

— XLVII: 660 


, — LI: 660 


— Liv: 281 
— LXI: 660 
— LXII: XLVI, 709 
- Lxv: 864 


NOMI E COSE NOTEVOLI CONTENUTI NELLE NOTE 


— LXxv: 660 

— LXXVI: 578 

— LXXVII: 8, 9 

— XCIX: 332 

— CII: 388 

-— CIII: 344, 802 

— CXIII: 109, II6 

— CXVII: 344 

Pseudo-Aristotele, 733; vedi Bona 
fortuna, de; Insomniis, de; Mun- 
do, de; Theologia Aristotelis 

Pseudo-Arnaldo, 94 

Pseudo-Cicerone, vedi Rhetorica ad 
Herennium 

Pseudo-Dionigi Areopagita, xxx, 
XXXV, LXVIII, ISI, 152, 160, 165, 
217, 298, 377, 418, 453, 477, 526; 
vedi Anima, de, sermo; Caelesti 
hierarchia, de; Divinis nominibus, 
de; Mystica theologia, de 

Pseudo-Ermete, vedi Lapidis physici 
secreto, de 

Pseudo-Geber, vedi Chimia 

Pseudo-Grossatesta, vedi Summa 
philosophiae 

Pseudo-Ippocrate, vedi Lettera a 
Damageto 

Pseudo-Omero, vedi Margite 

Pseusippo, vedi Speusippo 

Purgatorio (Dante), 116, 244, 339, 
343, 345, 346, 350, 351, 352, 353, 
354, 494, 577, 627,715, 870 

— 1: 108, 244, 281, 327, 351, 576, 
577, 871 

— 11: 116, 237, 274, 351, 576, 577 

— 111: 161, 289, 327, 865 

— IV: 352, 355, 607, 762, 
834 

= v: 607, 726 

— VI: 544, 627, 856 

— vi: 282, 595, 880 

— VIN: 272, 661, 747, 882 

— ix: 282, 744, 847 

— x: 181, 686 

- XI: 158 

— XIII: 149 

— XIV: 197, 357 

— XV: 131, 318, 346 


817, 
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— XVI: 7, 197, 241, 273, 324, 693, 
715, 716 

— XVII: 27, 187, 394, 763, 854 

— XVIII: 15, 71, 686, 843, 883 

- XX: 572, 595, 661 

— XXI: 10, 15, 38, 289, 328, 366, 
834 

— XXIII: 522, 614 

— XXIV: 92, 143, 273, 494, 498, 659 

— XXV: 118, 308, 321, 518, 758, 760, 
761, 762, 763, 764 

— XXVI: 17, 71, 749 

— XXVII: 272, 282, 499, 603, 683, 
731, 849 

— XXVIII: 108 

— XXIX: 52, 327, 405, 580 

— XXX: 7, I5, 177, 179, 293, 241, 
290, 346, 487 

— XXXI: 192, 201, 272, 284, 380, 
469, 519, 744 

— XXXII: 38, 748 

— XXXIII: 114, 533, 544 


Q 


Quadripartitum sive De iudiciis (To- 
lomeo), 234, 238, 243 

Quaestiones de anima (John Peck- 
ham), 181 

Quaestiones disputatae (Bartolomeo 
da Bologna), 372 

Quaestiones disputatae de anima 
(Tommaso), 117, 189, 308, 320, 
604 

Quaestiones in XII libros Metaphy- 
sicae (Giovanni di Jandun), 145, 
146, 221 

Quaestiones in Ecclesiasten (Bona- 
ventura da Bagnoregio), 189 

Quaestiones naturales perdifficiles (A- 
delardo di Bath), 348 

Quaestiones quodlibetales (Tomma- 
SO), 114 

Quaestiones super De animalibus (Al- 
berto Magno), 157, 363 

Quaestiones supra Prisciano Mino- 
ri (Gentile da Cingoli), 35 

Quaglio Antonio Enzo, LIXx, LXI, 
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LXXXVI, LXXXVII, LXXXVIII, XCIV, 
XCV, XCVIII, C, 9, II, 33, 42, 43; 
71, 125, 2II, 234, 265, 292, 304, 
311, 321, 327, 336, 347, 348, 361, 
369, 385, 387, 400, 401, 420, 424, 
435, 438, 443, 449, 450, 463, 468, 
478, 484, 485, 491, 539, 546, 551, 
571, 572, 578, 610, 619, 630, 642, 
654, 683, 685, 689, 690, 701, 708, 
720, 737, 743, 745, 751, 752, 776, 
778, 780, 788, 796, 800, 813, 814, 
818, 820, 842, 847, 849, 859, 862, 
863, 866, 873, 875, 876, 879, 882 

Quain Edwin A., 111 

Qual che voi siate, amico, vostro 
manto (Dante, Rime XLII), 505, 
518 

Quando di morte mi conven trar vita 
(Cavalcanti), 272 

Quando veggio la rivera (Bonagiun- 
ta Orbicciani), 657 

Quantunque volte, lasso!, mi rimem- 
bra (Dante, VIN xo; Rime 
XXVII), 91, 93, 95, 96, 97 

Quatuor virtutibus vitae honestae, de 
(Ildeberto di Lavardin), 393 

Questa rosa novella (Lapo Gianni), 
274 

Questio de aqua et terra (Dante), 
IO, 21,45, 119, 126, 214, 232, 345, 
346, 350, 352, 363, 376, 418, 429, 
619, 665, 680, 707, 765 

Questio de felicitate (Iacopo da Pi- 
stoia), 209, 283, 507 

Quintiliano Marco Fabio, 199, 219; 
vedi Institutio oratoria 


R 


Rabano Mauro, vedi Allegoriae in 
universam Sacram Scripturam; 
Exodum, in 

Rabuse George, 213 

Rachele, 348, 731 

Rachele, ebrea toledana, 655 

Ragni Eugenio, 827 

Raimondi Ezio, 577 

Raimondo V, conte di Tolosa, 656 


NOMI E COSE NOTEVOLI CONTENUTI NELLE NOTE 


Rajna Pio, 16, 34, 219, 595, 867 

Rak Michele, 239 

Rambaldo di Vaqueiras, 654, 656 

Ramon Vidal, vedi Razos de trobar 

Ravenna, LXXXIX 

Raynaud de Lage Guy, 213 

Razos, 656 

Razos de trobar (Ramon Vidal), 
LXIV 

Reges, 

— 1: 596 

— ml: 854 

Regimine principum, de (Egidio Ro- 
mano), LXX, 550, 5SSI, 609, 611, 
638, 640, 725, 729, 826 

Regimine principum, de (Tolomeo 
da Lucca), 558, 570, 571, 573, 
574 

Regimine principum, de (Tommaso), 
LXXI, 551, 555, 560 

Reggimento de’ principi, del, vedi 
Regimine principum, de (Egidio 
Romano) 

Reggio Emilia, LocIv, 714, 715 

Reggio Giovanni, 393 

Registrum multorum auctorum (Hugo 
von Trimberg), 48-49 

Regulae juris, 18, 558, 652, 739 

Remigio d’Auxerre, vedi Martia- 
num Capellam, commentum in 

Remigio Girolami, XXVII, LXV, LXXII, 
205, 206, 207, 213, 531, 651, 659; 
vedi Bono pacis, de; Contra falsos 
ecclesiae professores; Peccato usu- 
rae, de; Prologus super scientia ge- 
nerali; Subiecto theologie, de; 
Tractatus de iustitia 

Renaudet Augustin, 48, 577 

Renier Rodolfo, 223, 393 

Renucci Paul, 48, 49, 148, 220, 254, 
459, 460, 461, 575, 577, 579, 655, 
660 

Republica, de (Cicerone), vedi Som- 
nium Scipionis 

Rerum principio, de (Duns Scoto), 
604 

Restoro d’Arezzo, XXVII, LI, LXVI, 
LXXII, 212, 260, 318; vedi Com- 


NOMI E COSE NOTEVOLI CONTENUTI NELLE NOTE 


posizione del mondo colle sue ca- 
scioni, la 

Rettorica (Brunetto Latini), xCvII, 
14, 19, 69, 76, 83, 171, 220, 
224, 227, 228, 234, 238, 329, S11, 


590 

Revelli Paolo, 346, 568 

Rhetorica (Aristotele), LXVII, 26, 28, 
36, 39, 76, 83, 172, 329, 391, 596, 
805, 825, 831, 833, 835, 837, 842, 
857 

Rhetorica, parafrasi (Averroè), 833, 
835, 842 

Rhetorica ad Herennium (Pseudo- 
Cicerone), 172, 178, 634, 880 

Riccardo cuor-di-leone, 523 

Riccardo di San Vittore, vedi Be- 
niamin maior; Beniamin minor 

Riccardo Rufo di Cornovaglia, 530, 
531 

Ricci Pier Giorgio, LIOCXVITI, XCv, 3, 
40, 44, I2I, 154, 182, 282, 310, 
375, 415, 418, 468, 516, 548, 549, 
560, 578, 580, 594, 595, 661, 665, 
696, 816, 818, 841 

Ricciotti Giuseppe, 261 

Riché Pierre, 220 

Ricordano Malaspini, 652 

Riedel Guglielmo, 112, 827 

Rime (Cino), 272 

Rime (Dante), xIII1, LVII, XCII, XCIX, 
c, 284, 287, 288, 289, 514, 680; 
e vedi i capoversi dei singoli com- 
ponimenti 

Rivière Jean, 549 

Rizzacasa D'’Orsogna 
811 

Rizzardo da Camino, 693 

Roberti, famiglia, 715 

Roberto I d’Alvernia, 512 

Roberto di Courgon, 210 

Roberto Grossatesta, LXXII, 256, 
712 

Rodolfo d’Asburgo, xIV, 544 

Rohlfs Gerhard, c, 514, 523 

Rolando, 654 

Roma, XLII, LXXXVII, 21, 74, 206, 
346, 347, 418, 419, 549, 559, 562, 


Giovanni, 
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564, 566, 569, 570, 571, 572, 573, 
574, 575, 578, 579, 580, 651, 655, 
713, 826, 834, 867, 872, 876, 877 

Romagna, 657, 867 

Roman de la Rose (Guillaume de 
Lorris; Jean de Meung), 223, 317 

Romani, xiv, XL, XLI-XLII, XLII, 74, 
419, 461, 543, 544, 557, 558, 559» 
561, 567, 572, 578, 580, 694 

Romani Matteo, LXXXIV, C, 12, 24, 
32, 59, 60, 71, 83, 86, 112, 116, 
121, 165, 171, 251, 316, 318, 330, 
333, 370, 385, 387, 389, 392, 394, 
399, 405, 422, 426, 433, 450, 454, 
456, 457, 462, 472, 490, 527, 532, 
538, 552, 557, 559, 563, 571, 578, 
584, 586, 592, 598, 599, 602, 610, 
612, 614, 635, 637, 643, 644, 654, 
666, 681, 682, 687, 692, 693, 695, 
696, 717, 723, 732, 734, 741, 743; 
745, 751, 752, 767, 776, 777, 779, 
782, 783, 790, 794, 797, 802, 814, 
820, 823, 828, 834, 836, 841, 844, 
850, 854, 864, 866, 871, 872, 873, 
875, 882 

Romanos, ad (Paolo), 163, 338, 357, 
368, 564, 682, 746, 765, 771, 790, 
828, 849, 869 

Romolo (Quirino), 569, 570, 571, 
695 

Romulus, raccolta di favole esopiche, 
884 

Ronco, valle del, 651 

Ronconi Alessandro, 202, 834, 836, 
880 

Roques René, 377 

Rosa fresca aulentissima ch'apari in- 
ver’ la state (Cielo d’Alcamo), 94 

Rosalba Giovanni, 162 

Rossi Aldo, LXxxvIII, 867 

Rossi Giorgio, xCIX, 574 

Rossi Maria, 657 

Roussel H., 213 

Rubinstein Nicolai, 21 

Ruffini Graziano, 509 

Ruggero Bacone, vedi Bacone Rug- 
gero 

Ruggieri Apugliese, SII 
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Rustico Filippi, 104 
Ruth, 564 


S 


Sacchetti Franco, vedi Trecentono- 
velle 

Sacchetto Aleardo, 346 

Sacre Scritture, XXII, XLV, XLVI, XL- 
VIII, LXVI, LXXIII, LXXIX, 109, IIO, 
III, 115, 116, 164, 281, 292, 388, 
426, 449, 608, 697; vedi anche 
Bibbia; Itala; Vangelo; Vecchio 
Testamento; Vulgata 

Sacret Joseph Humphrey, 683 

Sacrobosco Giovanni, vedi Gio- 
vanni di Sacrobosco 

Sagittario, segno zodiacale, 804 

Saladino, 655, 656 

Salimbene de Adam, 714; vedi Cro- 
nica 

Sallustio Crispo, Caio, 581 

Salmi, vedi Psalmi 

Salomè, madre di Giovanni e di 
Giacomo il Maggiore, 748, 791 

Salomone, xXVII, XXVIII, LVII, 48, 
262, 418, 428, 441, 490, 528, 584, 
660, 697, 701, 854 

Salonicco, 656 

Salterio, vedi Psalmi 

Salterio gallicano, 49 

Salvadori Giulio, 4, 207, 299 

Salvini Antonio Maria, c, 78, 159, 
168, 187, 340, 382 

Samo, 419 

Sancio III, re di Castiglia, 655 

Sanazzaro, famiglia, 878 

Sanesi Ireneo, 31, 345, 351 

San Giovanni, chiesa fiorentina, 
503 

San Nazaro dei Burgundi, 877 

Sanniti, 573 

San Pier Maggiore, chiesa fioren> 
tina, 713 

San Piero, vedi San Pietro, basili- 
ca romana 

San Piero Scheraggio, chiesa fio- 
rentina, 713 


San Pietro, basilica romana, 711, 
713, 714 

San Pietro, chiesa napoletana, 713 

San Pietro, chiesa pavese, 713 

San Pietro in Tuscia, 876 

Sansoni Giulio Cesare, LXXxv, LXx- 
XXVIII 

Santa Croce, convento di Firenze, 
XXVI, 205, 206, 207, 208 

Santa Maria Novella, convento di 
Firenze, XXVI, 205, 206, 208, 209, 
506 

Sant'Andrea, basilica romana, 713 

Santangelo Salvatore, xx1I 

Santiago de Compostela, 244 

Santini Pietro, 21 

Santo Nazzaro, vedi Sanazzaro 

Santo Spirito, convento di Firenze, 
XXVI, 205 

Sapientia, xLVI, 8, 288, 368, 428, 
451, 458, 474, 475, 489, 507, 558, 
594, 660, 709 

Saraceni, 567 

Sarasino Ernesto, vedi De Mauri L. 

Sardanapalo, 175 

Sarolli Gian Roberto, 490, 748 

Satirae (Giovenale), 658, 659, 661, 
683, 690, 711, 820, 834, 878, 879 

Satirae (Orazio), 660 

Saturno, pianeta, XXVIII, 132, 165, 
166, 234, 238, 241, 258, 316, 
805 

Sauter Constantin, 299 

Savere e cortesia, ingegno ed arte 
(Dante, Rime XLVII), 104 

Savete giudicar vostra ragione (Dan- 
te, Rime XL), 275, 502, 512 

Savio (Boezio o Giovenale), 683 

Saxer Victor, 731 

Scalia Giuseppe, 714 

Scarano Nicola, 577 

Scartazzini Giovanni Andrea, 8 

Scevola, famiglia, 574 

Schenkl Heinrich, 133 

Scherillo Michele, 23, 47, 575, 579, 
580, 657, 683, 712, 864, 884 

Schiaffini Alfredo, LIX, XCIII, XCV, 
347, 519 
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Schiaparelli Giovanni Virginio, 126, 
340, 343 

Schiatta Pallavillani, S11 

Schneider Friedrich, 110 

Schiick, 575, 579 

Schultz-Gora Oscar, 656 

Scipione Publio Cornelio, l’Africa- 
no Maggiore, 202, 267, 580, 856 

Scipione Publio Cornelio, l’Afri- 
cano Minore, 202, 580, 880 

Sciti, 350, 351 

Scolari Filippo, LXXXII, 43 

Scorpione, segno zodiacale, 804 

Scoto Eriugena Giovanni, vedi Gio- 
vanni Scoto Eriugena 

Scoto Michele, vedi Michele Scoto 

Scriptum Oxoniense (Duns Scoto), 
806 

Scripturis et scriptoribus sacris, de 
(Ugo da San Vittore), 115 

SD, vedi Società Dantesca Italiana 

Sedentibus super aquas (Pier delle 
Vigne), 212 

Se de voi, donna gente (Guittone), 
506 

Segarelli Gherardo, vedi Gherardo 
Segarelli 

Segni Bernardo, 703 

Segre Cesare, XV, XVII, LXXVII, XCV, 
XCVII, XCVIII 

Seiano Lucio Elio, 235 

Seidlmayer Michael, 549 

Se m'ha del tutto obliato Merzede 
(Cavalcanti), 286 

Senato romano, 581 

Seneca Lucio Anneo, LXvI, LXX, 
LXXX, 33, 50, 59, 60, 235, 393, 
462, 500, 528, 646, 665, 721, 748; 
vedi Beneficits, de; Consolatio ad 
Helviam; Epistulae ad Lucilium; 
Naturales quaestiones 

Seneca Lucio Anneo, il Retore, ve- 
di Controversiae 

Senectute, de (Cicerone), LXx, 183, 
185, 522, 573, 768, 817, 821, 822, 
825, 827, 850, 856, 860, 864, 865 

Sennuccio, î° vo che sapi in qual ma- 
nera (Petrarca, CXII), 103 
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Senocrate, 591, 592, 593 

Sensi Mario, 877 

Sensu et sensato, de (Alberto Ma- 
gno), 191, 192, 373, 374, 383, 404, 
406, 408, 409, 410, 793 

Sensu et sensato, de (Aristotele), 
LXVII, 404, 405, 406, 409, 793 

Sensu et sensato, de, commento 
(Tommaso), 407, 408, 409 

Sententiae (Pietro Lombardo), 164, 
205, 206, 530 

Sententiarum libros, in (Alberto Ma- 
gno), 135, 137, 806 

Sententiarum libros, in (Bonaventu- 
ra da Bagnoregio), 135, 137, 163, 
604, 759, 796, 806 

Sententiarum libros, in (Egidio Ro- 
mano), 762 

Sententiarum libros, quaestiones in 
(Pietro di Giovanni Olivi), 321 

Sententiarum libros, in (Tommaso), 
135, 161, 338, 360, 456, 758, 760, 
765, 806, 816 

Septem liberalibus artibus, de (Teo- 
dulfo), 219, 220 

Serafini, ordine angelico, 151, 160, 
161, 162 

Serena Augusto, 693 

Sermo super Annuntiationem (Ala- 
no di Lilla), 349 

Servio Onorato Mario, 818; vedi 
Bucolicon liber, commento; Enei- 
de, commento 

Servio Tullio, 79, 419, 570, 571 

Sessa Marchio, LXXXII 

Shaw James Eustace, xcv 

Sibilla, 714 

Sicilia, XLII, 543, 595, 846, 849 

Sì come ciascun om può sa figura 
(Monte Andrea), 276 

Sì come il buono arciere (Megliore 
degli Abati), 277 

Siena, 149 

Sigieri di Brabante, LXXII, LXXVI, 
LXXVIII, 209, 467, 471, 604, 605, 
679, 756; vedi Anima intellectiva, 
de; Intellectu, de; Liber de feli- 
citate 
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Signorelli Giuseppe, 877 

Sile, 693 

Silk Edmund Taite, 461 

Sì lungiamente m'ha tenuto Amore 
(Dante, VN xxvir; Rime xxiv), 
99, IOI, 290, SOI, 505 

Silvae (Stazio), 691 

Silverstein H. Theodore, 112, 234- 
235, 571, 577, 810, 813 

Sì mi destinge forte (Guittone), 277 

Simone della Tosa, vedi Annales 

Simonelli Maria, xVI, LXIV, LXXXI, 
LXXXVII, LXXXVIII, LXXXIX, XCIV, C, 
5, 6, 8, 9, II, 12, 15, 18, 20, 23, 
24, 27, 31, 32, 33, 37; 38, 40, 41, 
42, 53, 56, 57, 59, 60, 62, 63, 68, 
71, 72, 78, 79, 80, 83, 85, 86, 90, 
93, 108, 109, 112, 113, 114, II6, 
117,121, 122, 123, 124, 125, 130, 
131, 132, 137, 140, 149, 150, 157, 
159, 165, 166, 168, 171, 172, 174, 
178, 180, 181, 187, 191, 192, 193, 
194, 195, 200, 210, 218, 222, 228, 
230, 234, 242, 248, 252, 253, 257, 
260, 265, 268, 270, 275, 279, 292, 
293, 295, 296, 300, 304, 309, 311, 
312, 313, 316, 317, 318, 319, 322, 
327, 329, 330, 332, 333, 335, 336, 
337, 340, 347, 352, 353, 354, 356, 
360, 361, 364, 369, 370, 371, 376, 
378, 381, 382, 383, 385, 387, 388, 
389, 392, 394, 395, 398, 399, 400, 
401, 402, 403, 405, 407, 409, 4I1, 
413, 414, 416, 417, 418, 419, 420, 
421, 422, 423, 427, 428, 430, 432, 
433» 434, 435, 437 438, 443, 444, 
445, 446, 448, 449, 450, 452, 453, 
454, 456, 457, 458, 462, 464, 466, 
467, 468, 469, 471, 472, 474, 475, 
476, 477, 478, 484, 485, 487, 488, 
489, 490, 491, 492, 512, 527, 528, 
529, 531, 532, 533, 534, 537, 538, 
539, 540, 541, 542, 543, 546, 547, 
551, 552, 555, 556, 559, 560, 561, 
562, 563, 564, 566, 567, 569, 570, 
571, 572, 574, 578, 583, 584, 585, 
586, 588, 590, 592, 593, 594, 595» 
598, 599, 603, 605, 608, 610, 611, 


612, 613, 614, 615, 616, 619, 622, 
630, 635, 636, 637, 640, 642, 643, 
644, 645, 647, 650, 654, 666, 667, 
669, 675, 681, 682, 683, 685, 687, 
689, 690, 692, 693, 694, 695, 696, 
697, 700, 701, 702, 703, 708, 709, 
710, 711, 712, 716, 717, 732, 734, 
736, 737, 738, 739, 741, 742, 743, 
745, 746, 751, 752, 755, 760, 765, 
767, 768, 770, 776, 778, 779, 780, 
782, 783, 784, 786, 787, 789, 790, 
791, 793, 794, 796, 797, 798, 800, 
802, 805, 806, 814, 815, 818, 819, 
820, 823, 826, 828, 829, 830, 832, 
834, 836, 837, 838, 841, 844, 847, 
849, 850, 852, 854, 859, 862, 863, 
864, 866, 871, 872, 873, 874, 875, 
876, 878, 879, 880, 881, 882, 883 

Simonide, 268, 680 

Simplicio, 144, 342, 343; vedi Cae- 
lo, de, commento; Physica, com- 
mento 

Singleton Charles Southward, xxVII, 
XCVI, 116 

Sion, monte, 568 

S'io prego questa donna che Pietate 
(Cavalcanti), 286 

Siraisi Nancy G., 67 

Siria, 567, 568 

Siro, 567 

Sirte, 838 

Sisto V, papa, 713 

Si traviato è *l folle mi' desio (Pe- 
trarca, VI), 520 

Skimina Stanislaw, 112 

Società Dantesca Italiana (SD), edi- 
trice delle Opere di Dante, LxXxv, 
LXXXVI, LXXXIX, C, 5, II, IS, 17, 
20, 23, 24, 27, 31, 32, 37, 38, 40, 
41, 42, 44, 46, SI, 52, 53, 55, 56, 
57, 59, 60, 63, 64, 68, 69, 71, 72, 
80, 83, 85, 86, 90, 108, 113, 114, 
116, 117, 121, 122, 123, 124, 125, 
131, 132, 143, 149, 158, 162, 166, 
171, 172, 174, 178, 180, 181, 190, 
192, 193, 194, 195, 210, 222, 228, 
230, 242, 25I, 260, 263, 264, 269, 
292, 296, 300, 309, 311, 312, 316, 
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317, 318, 319, 321, 326, 327, 329, 
330, 332, 333, 335; 337. 347, 352, 
353, 354, 356, 360, 361, 362, 364, 
366, 369, 370, 376, 380, 382, 383, 
388, 389, 392, 393, 394, 395: 399; 
400, 401, 402, 403, 405, 407, 413; 
414, 416, 419, 421, 423, 427, 428, 
432, 433, 435» 437; 438, 441, 443, 
445, 446, 447, 448, 450, 452, 453, 
454, 456, 457, 464, 466, 467, 468, 
472, 474, 475, 476, 477, 484, 485, 
487, 489, 491, 492, 518, 527, 532, 
533» 534, 538, 540, 541, 542, 547, 
SS51, 552, 555, 559, 560, 561, 564, 
566, 567, 569, 571, 574, 584, 590, 
592, 593, 594, 595, 598, 599, 603, 
607, 610, 611, 612, 613, 614, 615, 
619, 635, 637, 640, 642, 643, 650, 
652, 654, 657, 662, 666, 667, 669, 
674, 675, 680, 681, 682, 687, 689, 
692, 693, 694, 695, 696, 700, 701, 
702, 703, 707, 708, 709, 710, 713, 
716, 726, 732, 734, 736, 737, 738, 
739, 742, 743, 750, 751, 752, 753» 
755. 756, 760, 767, 773. 776, 777, 
778, 779, 782, 784, 787, 789, 790, 
791, 793, 794, 796, 797, 798, 800, 
802, 806, 807, 813, 814, 818, 820, 
823, 826, 828, 829, 830, 834, 835, 
836, 837, 838, 841, 844, 847, 849, 
850, 852, 854, 859, 862, 863, 864, 
866, 871, 872, 873, 875, 876, 878, 
879, 880 

Società dei classici italiani, LXXXIII 

Socrate, Lxx, 186, 217, 235, 460, 
461, 462, 591, 592, 718, 754, 822, 
837 

Sodoma, 286 

Solari Gioele, 549 

Sole, XXI, XXVIII, XXX, XXXI, XOCXII, 
XXXIII, XXXV, XXXVI, 120, 132, 141, 
162, 217, 223, 225, 234, 240, 243, 
245, 247, 248, 249, 250, 258, 259, 
260, 266, 276, 277, 285, 302, 339, 
340, 341, 344, 345, 346, 349, 351, 
352, 353, 354, 355» 356, 357, 370, 
371, 372, 373, 394, 395, 410, 4I1, 
436, 440, 451, 453, 456, 484, 535, 
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536, 610, 624, 749, 763, 791, 798, 
807, 809, 810, 811, 812, 813, 814, 
827, 851 

Sole, cavalli del carro del, 813, 
814 

Soliloquia animae ad Deum (Ago- 
stino), 28 

Sollicitando un poco meo savere (Ila- 
copo Mostacci), sro 

Solmi Arrigo, 548, 556 

Solone, 419, 420 

Somnium Scipionis (Cicerone), 880 

Somnium Scipionis, commento (Ma- 
crobio), 48, 213, 217, 223 

Somno et vigilia, de (Alberto Ma- 
gno), 186, 188, 203, 216, 217, 237, 
414, 753, 754, 770, 822 

Sophisticis elenchis, de (Aristotele), 
226, 665 

Sordello da Goito, 627 

Sortibus, de (Tommaso), 204 

Sota (Ennio), 583 

Spada Celestino, 11 

Spagna, 748 

Speculum doctrinale (Vincenzo di 
Beauvais), 113, 224, 234, 421, 459, 
589 

Speculum historiale (Vincenzo di 
Beauvais), 159, 162, 183, 332, 420, 
459, 461, 564, 566, 573, 574, 579, 
589, 731, 822-823 

Speculum morale (Vincenzo di Beau- 
vais), 527 

Speculum naturale (Vincenzo di 
Beauvais), 348 

Spesse fiate vegnonmi a la mente 
(Dante, VN xvi; Rime xt), 96, 
98, 273 

Spettmann Hieronymus, 181 

Speusippo, 591, 592, 754 

Sphaera (Giovanni di Sacrobosco), 
LXXIII, 140, 167, 344, 350, 352, 
355, 356 

Spiritualibus creaturis, de (Tomma- 
so), 604 

Spiritu et respiratione, de (Alberto 
Magno), 217, 408 

Squadrani Ireneo, 372 
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Stabile Giorgio, 157, 217, 419, 459, 
461, 581, 588, 589, 592 

Stadler Hermann, 184, 185, 217, 
385, 386, 390, 391 

Stagira, 592 

Stagirita, vedi Aristotele 

Statuti dell’Arte del Cambio di Fi- 
renze, 627 

Staufer, vedi Hohenstaufen 

Stazio Publio Papinio, LXxx, 112, 
391, 834, 838; vedi Silvae; Te- 
baide 

Stoici, 183, 186, 217, 468, 469, 587, 
588, 589, 593, 754 

Strabone, 135 

Suard F., 213 

Subiecto theologie, de (Remigio Gi- 
rolami), 207 

Substantia orbis, de (Averroè), 223 

Substantiis separatis, de (Tommaso), 
143, 146 

Sufficientia (Avicenna), 45 

Summa Alexandrinorum, LXVII, 76; 
vedi Liber Ethicorum 

Summa contra Gentiles (Tommaso), 
LII, LXXI, LXXVIII, 4, 6, 8, 22, 39, 
40, 45, 46, 59, 114, 117, 126, 137, 
143, 144, 149, ISI, 152, 153, 154, 
156, 157, 160, 168, 169, 170, 180, 
182, 183, 184, 185, 189, 204, 216, 
217, 246, 253, 254, 261, 302, 304, 
306, 309, 310, 315, 317, 320, 324, 
334, 335» 336, 337, 359, 360, 362, 
363, 364, 365, 367, 368, 375, 376, 
377, 380, 384, 385, 386, 394, 395, 
436, 438, 439, 442, 445, 452, 453, 
458, 466, 467, 470, 471, 476, 478, 
479, 481, 482, 483, 484, 487, 490, 
523, 526, 536, 543, 562, 570, 578, 
589, 619, 624, 629, 644, 645, 646, 
647, 650, 664, 667, 677, 680, 681, 
682, 689, 701, 704, 708, 711, 733, 
734, 735, 758, 760, 762, 771, 787, 
793, 883 

Summa de creaturis (Alberto Ma- 
gno), 129, 310, 349 

Summa dictaminis (Guido Faber), 
LXIV, 15 


Summa philosophiae (Pseudo-Gros- 
satesta), 135 

Summa theologiae (Alessandro di 
Hales), 759 

Summa theologiae (Tommaso), LXXI, 
LXXVIII, 36, 42, 44, 45, 46, 57-58, 
III,II4, I16, 134, 135, 137, 143, 
151, 163, 184, 189, 201, 205, 241, 
262, 293, 309, 3I0, 315, 320, 325, 
334, 336, 363, 365, 399, 400, 439, 
466, 468, 471, 478, 484, 526, 565, 
604, 618, 649, 677, 685, 703, 731, 
734, 758, 760, 765, 771, 783, 785, 
806-807, 823, 833, 835, 837, 858, 
868 . 

Summa theologiae sive de mirabili 
scientia dei (Alberto Magno), 129, 
161 

Summa virtutum ac vitiorum (Gu- 
glielmo Peraldo), XLVI, LXXI, 509, 
512, 517, 527, 696, 697, 747, 748, 
794 

Summule logicales (Pietro Ispano), 
225, 584, 638, 665 

Summule logicales, commento (Bu- 
ridano), 584 

Sundby Thor, 393 

Super auctore sphere (Michele Sco- 
to), 134, 243 

Super Ethica (Alberto Magno), 
LXVIII, 157, 177, 256, 257, 314, 
325, 365, 376, 431, 465, 531, 536, 
677, 712, 726, 730, 743, 744, 774, 
775, 776, 778 

Super Missus est (Bernardo di Clair- 
vaux), 863 

Svetonio Tranquillo, Gaio, vedi Au- 
gusti vita 

Svevia, 350, 544 

Symbolum Apostolorum, in (Tom- 
maso), 605 


T 


Tabernaculo, de (Beda il Venerabi- 
le), 110 

Taddeo Alderotto, 52, 66-67, 209, 
477; vedi Consilia; Expositiones 
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Talete, 340, 419, 420 

Tallone Alberto, LXXxIx 

Tandoi Vincenzo, 834 

Tant’aggio ardire e conoscenza (Rug- 
gieri Apugliese), s11 

Tanto gentile e tanto onesta pare 
(Dante, VIN xxvi; Rime xxt1), 96, 
104, 279, 280, 282, 284, 285, 521 

Tanto m’abonda matera, di soperchio 
(Monte Andrea), 505 

Tanto sovente dett’aggio altra fiada 
(Guittone), 496, 516 

Tanturli Giuliano, 96 

Tarpea, rocca, 579 

Tarquini, re, 5670; vedi anche Ser- 
vio Tullio, Tarquinio il Superbo, 
Tarquinio Prisco 

Tarquinio il Superbo, 570, 571 

Tarquinio Prisco, 570, 571 

Tarragona, 418 

Tartari, 183 

Tartini Gaetano, LXXXII 

Tasso Torquato, 187 

Tateo Francesco, 19, 116, 202, 203, 
683, 685 

Taurisano Innocenzo, 208 

Tea Eva, 131 

Tebaide (Stazio), 391, 433, 834, 835, 
836, 838 

Tebe, 834, 838 

Tedeschi, 40, 47 

Tegni, vedi Ars medica (Galeno) 

Tegno de folle *mpres(a), a lo ver di- 
re (Guinizelli), 105 

Telamone, 860, 863 

Temistio, 133, 335; vedi Physica, 
commento 

Temperamenti agli Ordinamenti di 
Giustizia, XXXIX 

Temperamentis, de (Galeno), 801 

Tempier Étienne, vedi Étienne 
Tempier 

Tempo vene chi sale e chi discende, 
496 

Teodoreto, vedi Genesim, quaestio- 
nes in 

Teodorico di Chartres, 229; vedi 
Heptateuchon 
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Teodosio di Tripoli, 242 

Teodulfo, vescovo, vedi Septem li- 
beralibus artibus, de 

Teofrasto, 335, 343 

Terenzio Afro, Publio, 33 

Terra, divinità, 323 

Terra, pianeta, XXXI, XXXV, 120, 132, 
141, 174, 214, 225, 235, 240, 247, 
248, 253, 258, 259, 276, 277, 278, 
280, 316, 329, 339, 340, 341, 342, 
343, 344, 345, 346, 348, 349, 350, 
351, 353, 354, 355, 372, 373, 374, 
376, 385, 451, 471, 490, 536, 562, 
563, 566, 568, 610, 798, 799 

Terracini Benvenuto, xv, xcv 

Tertulliano Quinto Settimio Fio- 
rente, vedi Anima, de 

Tesoretto (Brunetto Latini), 14, 276, 
498 

Teucri, vedi Troiani 

Theologia Aristotelis (Pseudo-Ari- 
stotele), 147 

Theologia christiana (Abelardo), 112 

Theologia scholarium, vedi Introdu- 
ctio ad theologiam (Abelardo) 

Theorica (Galeno), 805 

Thessalonicenses, ad (Paolo), 1: 292 

Thomas de Hibernia, vedi Flores 
doctorum ex sacris ac profanis col- 
lecti 

Thorndike Lynn, 67, 345, 350, 352, 
355, 356 

Tiberiade, 655 

Tideo, 834, 835, 838 

Tifeo, 165 

Timeo (Platone), LXvItI, 146, 147, 
148, 213, 216, 217, 341, 342, 343, 
344, 409, 477, 754, 796 

Timeo, commento (Calcidio), 342, 
477 

Timeo, commento (Proclo), 147 

Timotheum, ad (Paolo), 1: 163 

Tipografia Camerale, LxxxIV 

Tipografia Cooperativa, LXxxv 

Tipografia della Minerva, Loc 

Tiraqueau André, vedi Tiraquellus 

Tiraquellus, vedi Nobilitate, de 

Tobler-Mussafia, legge di, 291, 347 
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Todeschini Giuseppe, LXxxIV, c, 
43, 44, 132, 366, 399, 402, 446, 
682, 688, 690, 694, 781, 783, 841, 
857 

Toja Gianluigi, 656 

Toledo, 300, 655 

Tolemaide, 317 

Tollemache Federigo, 22, 386 

Tolomeo Claudio, xx1v, LXXIII, 126, 
127, 128, 129, 130, 133, 142, 234, 
238, 245, 250, 252, 253, 809, 810; 
vedi Alarba; Almagestus; Quadri- 
partitum sive De iudiciis 

Tolomeo da Lucca, 570; vedi An- 
nales; Regimine principum, de 

Tomasoni Benedetto, 366 

Tommaseo Niccolò, 630, 858 

Tommaso, apostolo, 384 

Tommaso d’Aquino, XXIV, XXXVII, 
LXVIII, LXIX, LXXIII, LXXV, LXXVI, 
LXXVIII, LXXXVI, 3, 4, 9, 19, 57, 
71, 86, 88, 114, 126, 132, 135, 
136, 143, 149, ISI, 152, 154, 181, 
188, 189, 190, 201, 208, 212, 218, 
220, 241, 247, 249, 261, 298, 299, 
307, 309, 311, 314, 319, 320, 321, 
322, 325, 336, 337, 341, 343, 359, 
360, 362, 363, 375, 379, 407, 418, 
439, 442, 467, 468, 470, 471, 477» 
478, 479, 482, 489, 501, 513, 527, 
529, 530, 531, 550, 563, 570, 586, 
605, 606, 609, 618, 620, 622, 647, 
652, 664, 672, 677, 678, 680, 702, 
717, 734, 741, 756, 758, 759, 760, 
761, 762, 826, 833, 868, 883; ve- 
di Analytica posteriora, commen- 
to; Anima, de, commento; Caelo, 
de,.commento; Divinis nominibus, 
de, commento; Ethica, commen- 
to; Fallaciis, de; Galatas, ad, com- 
mento; Generatione et corruptione, 
de, commento; Hebraeos, ad, com- 
mento; Liber de causis, commen- 
to; Memoria et reminiscentia, de, 
commento; Metaphysica, com- 
mento; Meteorologica, commento; 
Mixtione elementorum ad Magi- 
strum Philippum, de; Peri herme- 


NOMI E COSE NOTEVOLI 


CONTENUTI NELLE NOTE 


neias, commento; Philippenses, ad, 
commento; Physica, commento; 
Politica, commento; Potentia Dei, 
de; Quaestiones disputatae de ani- 
ma; Quaestiones quodlibetales; Re- 
gimine principum, de; Sensu et sen- 
sato, de, commento; Sententiarum 
libros, in; Sortibus, de; Spirituali 
bus creaturis, de; Substantiis se- 
paratis, de; Summa contra Gen- 
tiles; Summa theologiae; Symbo- 
lum Apostolorum, in; Trinitate, de, 
commento; Unitate intellectus, de; 
Veritate, de 

Topica (Aristotele), 226, 227, 469, 
609 

Topica (Cicerone), 14 

Topica (Cicerone), commento (Boe- 
zio), 14 

Toro, segno zodiacale, 804 

Torraca Francesco, 120, 160, 210, 
212, 544, 653, 867 

Torrigiano, mastro, vedi Microte- 
gni, commento 

Toscana, LXXXI, 630, 651, 715 

Totila, 235 

Toynbee Paget, LXxxV, XCIV, XCIX, 
C, 23, 34, 48, 59, 60, 82, 126, 129, 
132, 140, 158, 162, 166, 176, 181, 
184, 223, 225, 232, 234, 235, 244, 
248, 254, 258, 269, 301, 311, 340, 
345, 373, 388, 402, 409, 418, 418- 
419; 419, 420, 448, 459, 524, 563, 
564, 566, 570, 574, 580, 582, 590, 
593, 599, 603, 610, 637, 643, 651, 
652, 653, 655, 656, 657, 662, 669, 
683, 695, 707, 709, 712, 714, 716, 
726, 732, 744, 750, 773, 784, 793, 
809, 815, 820, 828, 835, 836, 857, 
866, 867, 871 

Tractatus de iustitia (Remigio Gi- 
rolami), 207 

Tractatus de luce (Bartolomeo da 
Bologna), XxVI, 372, 455 

Tractatus de sphaera (Campano di 
Novara), 128, 135 

Traggemi de la mente Amor la stiva 
(Dante, perduta), 94 


NOMI E COSE NOTEVOLI CONTENUTI NELLE NOTE 


Translatio alexandrina, 76, 325; ve- 
di Liber Ethicorum 

Translatio Guillelmi, vedi. Gugliel- 
mo di Moerbeke 

Trattatello in laude di Dante (Boc- 
caccio), 595 

Trecentonovelle (Sacchetti), 12 

Tre donne intorno al cor mi son ve- 
nute (Dante, Rime CIv), XIII, 21, 
22, 91, 282, 284, 289, 493, 495, 


503, 512, 523, 524, 744 

Tresor (Brunetto Latini), xLVI, LXV, 
LXX, XCVII, 15, 16, 50, 51, 53, 58, 
60, 67, 77, 79, 82, 83, 84, 113, 
228, 256, 293, 296, 325, 348, 349, 
379, 381, 393, 400, 424, 449, 497, 
528, 579, 580, 612, 661, 669, 685, 
712, 719, 722, 723, 725, 726, 727, 
728, 729, 748, 786, 788, 789, 806, 
836, 837, 852, 853, 859 

Treviso, 693 

Trifone Romualdo, 81 

Trimberg Hugo von, vedi Regi- 
strum multorum auctorum 

Trinacria, vedi Sicilia 

Trinitate, de (Agostino), 189, 405 

Trinitate, de (Boezio), 598 

Trinitate, de (Boezio), commento 
(Tommaso), 220, 469, 678 

Trionfo d'Amore, vedi Triumphus 
Cupidinis (Petrarca) 

Triumphus Cupidinis 
288 

Trivulzio Gian Giacomo, LOCI, 
XCVIII, 257; vedi anche Editori 
Milanesi 

Troia, 564 

Troiani, 432, 578, 690, 694 

Troni, ordine angelico, XXIV, XXV, 
92, 124, 160, 162, 165, 166, 170, 
174, 383 

Tros, 694 

Truijen Vincent, 563, 564 

Tullo Ostilio, 418, 570, 571, 578 

Turno, 825 

Tusculanae disputationes (Cicerone), 
181, 185, 217, 269, 314, 419, 459, 
461, 588, 590, 597 


(Petrarca), 
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Tutti li miei penser parlan d' Amore 
(Dante, VN xi11; Rime x), 97- 
98, 272, 524 


U 


Uberti, famiglia, 747 

Ubertino da Casale, 205, 206, 207 

Ugo da San Caro, xxVvII, 115, 490, 
791 

Ugo da San Vittore, Lxx; vedi Ar- 
ca Noe morali, de; Didascalicon 
(Eruditione didascalica, de); Scrip- 
turis et scriptoribus sacris, de 

Ugo da Strasburgo, vedi Compen- 
dium totius theologicae veritatis; 
Declaratio terminum sacrae theolo- 
giae 

Ugo Magno, vedi Narrationes fabu- 
larum Ovidianarum 

Uguccione da Pisa, 34, 582, 583, 
590, 815; vedi Derivationes 

Ulisse, 78, 90 

Ulpiano Domizio, 64, 739; vedi 
anche Digestum 

Un’alta stella di nova bellezza (Di- 
no Frescobaldi), 272 

Unitate intellectus contra averroistas, 
de (Alberto Magno), 604 

Unitate intellectus, de (Tommaso), 
183, 604, 760 

Universo, de (Guglielmo d’Alver- 
nia), 135 

Un nobil e gentil imaginare (Paolo 
Lanfra:-chi), 105 

Uno piasente isguardo (Pier delle Vi- 
gne), I0I 

Urbino, 867 

Usseglio Leopoldo, 656 


V 


Vaccaluzzo Nunzio, 577 

Vaccari Pietro, 878 

Vaccolini Domenico, 598, 866 

Valafredo Strabo, vedi Glossa or- 
dinaria in Genesim; Glossa ordi- 
naria in Lucam 
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Valente Vincenzo, 558, 790 

Valerio Massimo, 14, 460, 461, 560, 
573 

Vallone Aldo, xv, LXXVII, XCV, 544 

Vandelli Giuseppe, 595, 604, 806; 
vedi Busnelli-Vandelli 

Vangelo, 88, 89, 158, 426, 537, 565, 
806, 854-855, 868; vedi anche /Zo- 
annes; Lucas; Marcus; Matthaeus 

Vanni Rovighi Sofia, 208, 209 

Variae (Cassiodoro), 195 

Varrone Marco Terenzio, 582, 583; 
vedi Lingua latina, de 

Vasoli Cesare, LXXI, LXXIII, LXXXIX, 
124, 213, 227 

Vecchio Testamento, 111; vedi an- 
che Bibbia; Itala; Sacre Scrit- 
ture; Vulgata 

Vede perfettamente onne salute (Dan- 
te, VIN xxvI; Rime xxIII1), 98, 99, 
280, 282, 288, 512 

Veder poteste, quando v’inscontrat 
(Cavalcanti), 95 

Vedeste, al mio parere, onne valore 
(Cavalcanti), 272 

Vegetabilibus et plantis, de (Alberto 
Magno), 318 

Veggio negli occhi de la donna mia 
(Cavalcanti), 96, 98, 273, 281 

Vellutello Alessandro, 715 

Venere, pianeta, xXI, XXII, XXIV, XX- 
VIII, 92, 120, 124, 132, ISI, 165, 
166, 170, 171, 173, 174, 178, 179, 
212, 214, 234, 258, 263, 383, 396, 
836 

Veneto, 715 

Venezia, LXXXII 

Venite a intender li sospiri miei 
(Dante, VN xxx; Rime xxvi), 
92, 95, 96 

Vento Sebastiano, 557 

Verbeke Gérard, 183 

Verborum significatu quae supersunt 
cum Pauli epitome, de (Festo), 314 

Verdi panni, sanguigni, oscuri o persi 
(Petrarca, XXxIx), 276 

Vergogna ho, lasso, ed ho me stesso 
ad tra (Guittone), 273, 498 
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Veritate, de (Tommaso), 147 

Verona, LXXXII, 714, 715 

Vesta, 343 

Via di San Iacopo, 244; vedi Lat- 
tea, Via 

Vianello Natale, 553 

Vicenza, LXXXIV 

Vico, 877 

Vidas, 656 

Videro li occhi miei quanta pietate 
(Dante, VN xxxv; Rime xXx1), 95, 
96, IOI, 103, 495 

Villani Giovanni, LXxx, 235; ve- 
di Cronica (Annales) 

Villari Pasquale, 21 

Vinay Gustavo, 34, 74, 553, 556, 
575, 661 

Vincenzo di Beauvais, LXXII, 162, 
206, 269, 332, 348, 459; vedi Eru- 
ditione filiorum regalium, de; Spe- 
culum doctrinale; Speculum histo- 
riale; Speculum morale; Speculum 
naturale 

Virgilio Marone, Publio, LXxx, 23, 
48, 49, 111, 112, 366, 557, 559, 
560, 563, 574, 575» 579, 583, 694, 
826, 834, 845, 869, 870, 871; ve- 
di Bucolicon liber (Eclogae); Enei- 
de; Georgiche 

Viris illustribus, de (Isidoro), 393 

Virtù, ordine angelico, 151, 160, 162 

Viscardi Antonio, 656 

Visconti, famiglia, 747 

Visu, de, vedi Aspectibus, de (Alha- 
zen) 

Vita di Dante (Leonardo Bruni), 22 

Vitae philosophorum (Diogene Laer- 
zio), 459, 461 

Vita et moribus philosophorum, de 
(Walter Burley), 269, 459, 461 

Vita Nuova (Dante), xI, XVI, XVIII, 
XXII, XXIII, XXVI, XXIX, LUI, LIV, 
LV, LVI, LVII, LVIII, LIX, LX, LXI, 
LXXXIII, XC, XCI, XCV, XCVIII, C, 
12, 13, 67, 9I, 92, 93. 94, 95, 96, 
97, 98, 99, 100, IOI, 102, 104, 105, 
106, 107, 120, 121, 122, 123, 127, 
177, 185, 190, I9I, 192, 194, 196, 
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203, 2II, 230, 265, 271, 272, 274, 
275, 277, 281, 282, 283, 284, 285, 
286, 287, 288, 289, 290, 338, 379, 
384, 394, 396, 408, 414, 429, 494, 
495, 496, 497, 498, 500, 501, 502, 
503, 504, 507, 508, 514, 516, 517, 
SI19, 523, 524, 533, 683, 749, 819 

Vitellione (Witelo), 131, 143; vedi 
Perspectiva 

Viterbo, 877 

Vivaldi Fulberto, 108 

Vocabolario degli Accademici della 
Crusca, 11, 318, 654, 695, 779 

Voi ch’ascoltate in rime sparse il suo- 
no (Petrarca, 1), 92 

Voi che ’ntendendo il terzo ciel mo- 
vete (Dante, Rime LXxIX; Conv. 
II, canzone), XII, XXI, XXH, LVIII, 
XCI, XCII; 91-107; 272, 273, 274, 
278, 279, 280, 282, 283, 284, 285, 
287, 289, 290, 494, 496, 501, 516, 
519, 531 

Voi che per li occhi mi passaste ’l 
core (Cavalcanti), 92 

Voi che portate la sembianza umile 
(Dante, VIN xxI1; Rime XVIII), 92 

Voi che savete ragionar d’amore 
(Dante, Rime LXxx), xXX111,92, 98, 
IOI, 103, 104, 285, 288, 289, 402, 
495, 499 

Voi, donne, che pietoso atto mostrate 
(Dante, Rime LXXI), 92, 522 

Volgete li occhi a veder chi mi tira 
(Dante, Rime LIX), 288, 505 

Volpini Enzo, LXXIII, 45, 46, 52, 53, 


247 

Vossler Karl, 182, 308, 868 

Vulgari eloquentia, de (Dante), xI, 
XIV, XV, XVI, XVIII, XIX, XXXVIII, 
LXI, LXII, LXVI, 33, 34, 35, 74; 
198, 209, 224, 237, 336, 497, 568, 
750 

— I: 4, 22, 33, 34, 36, 40, 44, 67, 69, 
75, 80, 94, 121, 154, 163, 196, 
199, 203, 214, 272, 316, 380, 438, 
462, 544, 595, 606, 668, 749, 875 

— UH: 39, 33, 47, 69, 87, 91, 107, 123, 
124, 147, 198, 236, 271, 272, 273» 
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418, 491, 493, 496, 516, 523, 539, 
582, 656, 749, 807 

Vulgata, 49, 63, 387, 490, 577, 608; 

* vedi anche Bibbia; Itala; Sacre 
Scritture; Vangelo; Vecchio Te- 
stamento 

Vyver André van de, 226 


W 


Waleys Giovanni, vedi Giovanni 
Waleys 

Walter Burley, 459; vedi Vita et 
moribus philosophorum, de 

Waltherus Anglicus, 884 

Waszink Jan Hendrik, 342 

Webb Clemens, 4, 220, 589 

Weigel T. O., LxxxIv 

Weisheipl James A., 168 

Wieruszowski Hélène, 208, 220 

Witelo, vedi Vitellione 

Witte Karl, LxxxIV, C, 12, 53, 125, 
130, 132, 174, 210, 311, 313, 319, 
340, 389, 394, 411, 418, 432, 437, 
447, 448, 474, 476, 490, 545, 574, 
575, 608, 681, 692, 716, 738, 776, 
778, 783, 789, 790, 857 

Wright Thomas, 213 


Y 


Yspani, vedi Ispani 
Yusuf ibn Ayyùb, vedi Saladino 


YA 
Zaffiro che del vostro viso raggia (Ci- 
no), 499 
Zama, 580 


Zatta Antonio, LXXXII 

Zebedeo, 748 

Zeller Eduard, 343 

Zenatti Albino, 716 

Zenone di Cizio, LXX, 461, 92, 587, 
588 

Zenone di Elea, 461 

Zingarelli Nicola, 528, 545, 866 

Zoppino Niccolò, LOCI 
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